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PREFACIO

Tem muito tempo, tempo de dez anos a minha relacdo de professora-aluna,
orientadora-orientanda, colegas de pesquisa.

Pela certeza de que o resultado esta muito mais no processo e ndo somente no produto
que inicio este prefacio.

Numa manha de marco de 2008, em meu gabinete na Faculdade de Letras da UFG, fui
procurada por um professor que me apresentou a aluna Zilda Dourado. Na época o professor
ndo podia mais orientar uma pesquisa que a levasse a ser PIVIC. O que restou a nés duas foi
sua grande predisposicdo para ser professora-pesquisadora e o meu grande desejo de ter uma
aluna pesquisadora, pois eu era professora recém-chegada na universidade. Felizmente, pois,
se assim ndo fosse, talvez n&o tivesse tido a oportunidade de contribuir dentre tantos outros
professores com a lapidagdo daquela jovem-menina sorridente de grande valor humano e
intelectual.

A primeira etapa para a lapidacdo comecou com o resultado de aprovacdo de seu
projeto de pesquisa de iniciacdo cientifica voluntaria (PIVIC), cujo tema era o imaginario das
personagens prostitutas de dois contos literarios goianos: “O curral das éguas”, de Brasigois
Felicio e "Mortos Vivos", de Adelice da Silveira Barros. A pesquisa se deu de agosto de 2009
a agosto de 2010.

Concomitante com o PIVIC, Zilda Dourado, Samuel Sousa Silva e Genis Frederico
Schmaltz Neto passaram a fazer parte do Nucleo de Pesquisa de Estudos da Linguagem e
Imaginario (NELIM), coordenado por mim. Nele Zilda sempre dividiu seu conhecimento, sua
experiéncia em projeto de PIVIC e com humildade sempre auxiliava os que chegavam ao
grupo.

Em 2011 Zilda foi aprovada para cursar o Mestrado na UFG tendo como tema de
pesquisa o estudo da configuracdo do rito de passagem da viagem no romance O amor nos
tempos do colera, de Gabriel Garcia Marquez. O estudo fundamentou-se nos postulados
tedricos da Antropologia do Imaginério, de Gilbert Durand, da Semidtica do discurso, de
Julien J. Greimas e Jacques Fontanille.

O tempo foi generoso comigo, pois ainda tive tempo para ter o auxilio de Zilda no
NELIM, e ndo apenas como orientanda de Mestrado, e para continuar a contribuir na sua

lapidacdo, Zilda como mestranda-orientanda e eu como orientadora. Muitas vezes esse papel



se invertia e ndo me envergonho de dizer isso. Afinal, acredito que os orientadores-
pesquisadores nunca estdo prontos e, portanto, também séo lapidados pelos seus orientandos.

Terminado o Mestrado, pensei, 14 se vai minha colega-pesquisadora, minha filha
intelectual Zilda a alcar voos para outras universidades e realizar seu Doutorado.

Entdo mais uma vez o tempo foi misericordioso comigo e em marco de 2015 recebi
Zilda Dourado como doutoranda. Comegamos a tracar metas, rever atitudes, Zilda se
esforcando ainda mais com o final do Doutorado. Afinal havia passado num concurso como
professora efetiva da UEG de Quirindpolis (GO).

O trabalho de lapidacdo foi incessante e demandou calma, ansiedade, nervosismo,
determinacéo, sabedoria e muito carinho e respeito entre nds duas. O diamante para atingir
seu brilho peculiar sofre as pancadas do entalhe e isso foi feito algumas vezes, mas eu sempre
dizia: uma mée tem que ser madrasta de vez em quando para o filho crescer.

O bom disso tudo é que o entalhe de Zilda saiu perfeito. Realizou-se com sucesso 0
desejo daquela menina-jovem que eu conhecera havia dez anos: ser uma pesquisadora
comprometida, ética, com luz, com aperfeicoamento da esséncia humana, que se transmuda
em gestos de amor no ser professora-pesquisadora. E o brilho da luz dourada e irradiante que
ndo ofusca, brilho da verdadeira e rara joia Zilda.

O estudo encampado por Zilda no doutorado foi sobre as inter-relagdes entre lingua,
corpo e cultura na interacdo comunicativa da roda de capoeira, sob o viés da Ecolinguistica,
de cujas investigacdes, reflexdes e estudos saem esse livro, de que, com orgulho, agora faco o
prefacio.

Este livro lapidado por Zilda Dourado certamente atraira os leitores que desejam saber
um pouco mais sobre Ecolinguistica, Imaginério e a capoeira, seus ciclos e movimentos. A
autora do livro convocou para entrar na roda de capoeira os jogadores de capoeira do Brasil, 0
pai da Ecolinguistica no Brasil, Hildo Hondrio do Couto, e o criador da Antropologia do
Imaginério, Gilbert Durand. Zilda reconhece que Ecolinguistica e Imaginario pretendem
integrar-se com outras disciplinas. Assim se percebe no livro uma metodologia muito
apropriada aos procedimentos de uma analise integrada. Na roda percebemos os gingados de
cada um, mas com certeza todos estdo em harmonia e comunhdo para desvelar e velar o
espaco natural, mental e social a partir do ecossistema cultural.

A obra ora prefaciada é certamente a primeira a abordar a questdo da roda de capoeira
da perspectiva linguistica, mais especificamente da versdo da Ecolinguistica chamada
Linguistica Ecossistémica, que vé a lingua como interacao, inserida num ecossistema cultural.

Tanto o ecossistema linguistico quanto o cultural abrangem as dimensdes natural, mental e



social. Assim, o pioneirismo deste livro esta alicercado amorosamente na harmonia e
comunhdo entre os estudos ecolinguisticos e antropoldgicos do imaginério de Gilbert Durand,
uma vez que ambos tratam desses trés aspectos.

Espero, Zilda, que com seus raios dourados vocé franqueie o melhor de seu legado: o
saber, sendo A pesquisadora, A professora, A orientadora, A autora Zilda Dourado deste

livro.
Obrigada companheira de todas as horas, por tudo que me tem acrescentado.

Elza Kioko Nakayama Nenoki do Couto (UFG/NELIM/CNPQ)
Goiania, janeiro de 2018.



INTRODUCAO

O presente livro apresenta um estudo sobre as relagdes entre lingua, corpo e cultura na
visdo da Ecolinguistica. Essa teoria estuda as inter-relagdes entre lingua, povo e territério em
uma perspectiva ecologica. Inicialmente, esse trabalho foi desenvolvido em forma de tese de
doutorado e agora apresenta-se como um livro para a ampla divulgagdo e convite a pesquisa
dentro do campo tedrico da Ecolinguistica.

Desde 2007, a partir do livro Ecolinguistica: as inter-relaces entre lingua e meio
ambiente do Prof. Dr. Hildo Hondrio do Couto, a Ecolinguistica tem ganhado espacgo dentro
da pesquisa em linguagem no Brasil. Muitos pesquisadores também estdo contribuindo com
as suas pesquisas e ampliando as suas possibilidades de aplicacao.

Uma dessas possibilidades de aplicacdo da Ecolinguistica é o estudo das relagdes entre
lingua e cultura. Dentro da Linguistica ha uma discussdo tedrica — metodoldgica sobre esse
tema, como se V&, por exemplo, nas ideias de Franz Boas, que abriu as condi¢des de
possibilidade para um estudo etnografico da lingua ao reconhecer que ela também é uma
heranca cultural. Além disso, também existe a famosa hipotese de Sapir-Whorf, a qual
defende a interdependéncia da lingua com a cultura, pois o individuo pensa e fala por meio de
sua lingua e o sistema linguistico intervém no conhecimento de mundo de um povo. E o
artigo de Sapir, intitulado Lingua e meio ambiente, o qual defende que € possivel reconhecer
as interacdes de uma comunidade com seu meio ambiente e muitos tracos de sua cultura por
meio do seu léxico. A partir dos postulados da Ecolinguistica, esse livro pretende trazer uma
nova perspectiva de estudo para as relacGes entre lingua e cultura.

Assim, a presente obra esta dividida em trés capitulos. O primeiro capitulo mostra 0s
principios tedricos e metodoldgicos da Ecolinguistica. O segundo capitulo mostra a proposta
do Ecossistema cultural e seus principais pontos de discussdo acerca das relagdes entre lingua,
corpo e cultura. E o terceiro capitulo traz uma primeira aplicacdo desse ecossistema cultural a
roda de capoeira, uma manifestacdo cultural tipicamente brasileira.

Portanto, tomo a liberdade de falar em primeira pessoa, como autora, e convido vocé,
estimada/estimado leitora/leitor a conhecer mais sobre a Ecolinguistica e o Ecossistema

cultural. Desejo uma boa leitura e que essa obra Ihe traga novas ideias.
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1. ECOLINGUISTICA: O ESTUDO DAS INTERACOES ENTRE
LINGUA, POVO E TERRITORIO

A Ecolinguistica consiste em uma perspectiva ecoldgica de estudo da linguagem, uma
vez que essa teoria estuda as inter-relagdes entre lingua e meio ambiente. Trata-se de um olhar
ecologico para a linguagem. O prefixo “eco” remete a ecologia, que nos apresenta um estudo
das interacfes dos seres vivos em seu meio ambiente. Nesse sentido, ela abre um leque de
possibilidades de se estudar as diferentes interacdes que 0s seres vivos estabelecem entre si e
com 0 seu meio externo nos mais diversos biomas. O ser humano, como parte integrante da
natureza, também pode ser estudado a partir de suas interagdes em grupo e em seu territorio.

De acordo com Sanchez (2011), o ser humano estabelece relacbes com seu ambiente
interno, corpo e meio ambiente externo, seu territorio. Essas interacdes sdo varias, e, dentre
elas, esta a interacdo linguistica, que estabelece 0 modo do ser humano de se relacionar com o
meio ambiente por meio de uma lingua. Dessa forma, a Ecolinguistica aparece como mais um
ramo da Ecologia, cuja finalidade é estudar ecologicamente a interacdo linguistica, também
denominada de interacdo comunicativa. Portanto, o objeto de estudo da Ecolinguistica é a
interacdo comunicativa dos falantes que vivem e convivem em um territério. Vejamos como

essa teoria se constituiu desde a metade do século XX até os dias de hoje.

1.1.Breve histérico da Ecolinguistica

A Ecolinguistica se desenvolve no esteio de um paradigma cientifico que valoriza a
diversidade: o paradigma ecoldgico. De acordo com Capra (1996), um paradigma é um
conjunto de percepcdes, valores e agdes humanos que circundam os fatos cientificos. 1sso
quer dizer que toda pesquisa cientifica esta inserida em um conjunto de valores e acOes
segundo os quais os cientistas produzem seus estudos. Desse modo, “[...] os cientistas sdo
responsaveis por suas pesquisas ndo apenas intelectual, mas também moralmente” (CAPRA,

1996, p. 28). Nesse sentido, o paradigma ecoldgico surge como um conjunto de valores que
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reconhecem o ser humano integrado a natureza, segundo uma corrente filosofica da Ecologia,
denominada de Ecologia Profunda.

A Ecologia Profunda (doravante EP) foi teorizada como uma escola filosofica pelo
filésofo noruegués Arne Naess, no inicio da década de 1970. Como dito, a Ecologia estuda as
interacBes dos organismos entre si, dos organismos em seus meios ambientes. A medida que
os estudos ecol6gicos foram avangando, essas pesquisas se congregaram em um paradigma
cientifico que reconhece e interpreta 0 mundo e a vida como um conjunto dessas interacdes,
no qual todos os seres vivos e suas relacfes estdo interligados, inclusive os seres humanos, a
quem se atribui a responsabilidade por todos os problemas sociais e ambientais.

Assim, o paradigma ecoldgico pode ser compreendido como um eixo de sustentacdo
dos estudos ecologicos e faz com que eles sejam objetivos, analiticos, descritivos e
prescritivos. Essas pesquisas intencionam propor acgdes, intervencbes para a melhoria da
qualidade de vida das pessoas e dos biomas. Para Capra (1996), infelizmente existem
pesquisas cientificas a servico das diferentes formas de exploracdo do ser humano e de seu
meio ambiente. No século XIX, houve a ascensdo da eugenia, uma corrente cientifica-
filoséfica que pregava a supremacia da comunidade branca sobre a comunidade negra, um
exemplo de que alguns cientistas fazem com que a ciéncia contribua para a manutencdo das
desigualdades sociais e para a degradacdo do meio ambiente. Para combater essa postura, a
Ecologia Profunda propde que os estudos e perspectivas sigam uma visdo que também discuta
intervencdes para minimizar os males do mundo, a partir de um estudo ecoldgico de
diferentes fenGmenos.

O paradigma ecoldgico, a Ecologia e a Ecologia Profunda permitem que diversos
fendmenos sejam estudados em uma perspectiva ecologica. Tanto € verdade que a Ecologia se
subdividiu em varias ecologias: marinha, do corpo, social, cultural, humana. Em relacdo aos
fendmenos da vida humana, como demonstra Garner (2015), a comunidade é formada por
pessoas e estas, em suas interacbes com o seu ambiente, também podem ser analisadas
ecologicamente.

Nesse contexto, Capra (1996) faz uma distincdo entre a visdo holistica prépria da
Ecologia, em seu &mbito geral, e a visdo ecoldgica, proposta pela Ecologia Profunda. Quando
se olha para um fendmeno holisticamente, percebe-se que ele é um todo funcional, em que
todas as suas partes se inter-relacionam para comp6-lo como uma totalidade. Quando se olha
para um objeto ecologicamente, percebe-se que essa totalidade estd inserida em seu meio
ambiente natural e social. Nesse sentido, os estudos ecoldgicos devem considerar o holismo

em uma visao ecoldgica. Isso significa considerar que “[...] todos os seres vivos sao membros
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de comunidade ecologicas ligadas umas as outras numa rede de interdependéncias” (CAPRA,
1996, p. 28).

Dessa forma, pode-se considerar o termo ‘“rede” como a palavra-chave para o
paradigma ecoldgico. Assim, Capra (1996) defende que a vida é uma imensa rede de
interagOes, em que todos os ecossistemas estéo interligados e séo interdependentes. A vida
humana também pertence a essa rede. As visdes de mundo do machismo, da homofobia, do
racismo e do capitalismo, que sustentam as atuacdes politicas e econémicas hegemdnicas,
afetam a integridade da vida dos seres humanos, dos demais seres vivos e da natureza em
geral.

Capra (1996) e Couto (2016a), assim como varios estudiosos da area, refletem muito
sobre a necessidade de se combater essas visdes de mundo. Essas perspectivas entendem o0s
fendmenos de modo hierarquizado, o que implica uma organizacdo social desigual e
extremamente antiecolégica, fundamentada pelos valores do patriarcalismo, do imperialismo,
do capitalismo e do racismo. Portanto, uma mudanc¢a na percepcdo de mundo por parte da
ciéncia é urgente, fazendo-se necessaria uma ética cientifica que priorize a minimizagédo
desses conflitos.

Dentro desse contexto, a Ecologia Profunda de Arne Naess faz uma distingéo entre a
Ecologia Rasa e a Ecologia Profunda. A primeira pode ser compreendida como a apropriacéo
dos conceitos ecoldgicos pela economia do capital como, por exemplo, empresas
exploradoras de recursos naturais que se dizem praticantes da sustentabilidade. Elas se
mostram preocupadas com a economia sustentavel em suas propagandas, mas sua préatica € a
de preservar 0s recursos naturais para garantir mais matéria-prima para exploragdo. Arne
Naess propde que a Ecologia Profunda se oponha a Ecologia Rasa, no sentido de ser um olhar
ecologico para a organizacdo social e econdmica das pessoas em comunidade.

Para Nenoki do Couto, Couto e Borges (2015), a Ecologia Profunda € uma corrente
filosofica estritamente prescritiva. As propostas para tornar a existéncia na Terra mais
ecologica promovem a defesa da diversidade, da tolerancia e da convivéncia harmoniosa.
Também envolvem uma postura politica e engajada contra as praticas hegemonicas que
dividem nosso meio social entre dominantes e dominados, assim como desconectam o ser
humano da natureza. Em Couto (2007, p. 37) ha a reproducéo da plataforma do movimento da

Ecologia Profunda.

1 O bem estar e o florescimento da vida humana e da ndo humana sobre a

Terra tém valor em si préprios (sindnimos: valor intrinseco; valor inerente). Esses



13

valores sdo independentes da utilidade do mundo ndo humano para propositos
humanos.

2 A riqueza e a diversidade das formas da vida contribuem para a
realizacdo desses valores e sdo valores em si mesmas.

3 Os humanos ndo tém nenhum direito de reduzir essa riqueza e
diversidade, exceto para satisfazer necessidades humanas vitais.

4 O florescimento da vida humana e das culturas é compativel com uma
substancial diminui¢cdo na populacdo humana. O florescimento da vida ndo humana
exige essa diminuigdo.

5 A interferéncia humana atual no mundo ndo humano é excessiva, e a
situacdo esté piorando rapidamente.

5 As politicas precisam ser mudadas. Essas politicas afetam estruturas
econdmicas, tecnolégicas e ideoldgicas basicas. O estado de coisas resultante sera
profundamente diferente do atual.

7 A mudanca ideoldgica é basicamente a de apreciar a qualidade de vida
(manter-se em situacGes de valor intrinseco), ndo a da adesdo a um sempre crescente
padrdo de vida. Havera uma profunda consciéncia da diferenca entre grande (big) e
importante (great).

8 Aqueles que subscrevem os pontos precedentes tém a obrigacéo de tentar

implementar, direta ou indiretamente, as mudangas necessarias.

Essa plataforma ¢ uma sintese daquilo que Capra chamou de “estilo de vida ecoldgico
e ativismo ambientalista” (CAPRA, 1996, p. 26). Seguir a risca todos esses preceitos ndo é
uma tarefa facil, pois se faz necessario um trabalho continuo de desconstrucéo de visdes de
mundo enraizadas em nossa educacdo, em nosso cotidiano, em nds mesmos. E um esforco
individual que envolve humildade em reconhecer-se pequeno diante da natureza e, a0 mesmo
tempo, responsavel por atuar em nosso cotidiano de modo critico e reflexivo para a melhoria
da convivéncia das pessoas entre si, assim como para a preservacdo do meio ambiente.

Infelizmente, expressdes como “defender o meio ambiente”, “combater as
desigualdades sociais” e “preservar a biodiversidade” sdo proferidas por muitos demagogos e,
de certa maneira, ja estdo banalizadas. Por isso, falar de Ecologia profunda aciona o botéo da
desconfianga de muita gente. Tambem ha pessoas que imaginam as/os ecolinguistas como
pessoas adeptas a radicalismos em relacdo a preservacdo do meio ambiente. Contudo, se
retomarmos a perspectiva da rede de interacdes, é possivel compreender que as relacdes
desarmonicas provocadas pelo machismo, pelo racismo, pela ganancia do capital, etc., em
conjunto, estdo provocando males diversos contra a vida das pessoas e dos demais seres

VIVOS.
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Essas visdes de mundo hegemdnicas sdo constituidas e constituem discursos, préaticas
que, por meio da comunicacdo, fundamentam e legitimam atos de violéncia contra as pessoas,
0s demais seres vivos, enfim, contra 0 meio ambiente, em geral. A tradicdo de estudos da
Analise do Discurso tem demonstrado isso, como uma ideologia pode contribuir para a
manutencdo das desigualdades sociais, uma vez que os fendmenos da linguagem ndo estéo
desvinculados dos fenémenos sociais. A Ecolinguistica tem se debrugado sobre essas
questdes. Como essa teoria estuda as inter-relacdes entre lingua, povo e territorio nos meios
ambientes mental, social e natural (COUTO, 2016a), ha o reconhecimento de que a qualidade
das interacBes das pessoas entre si e das comunidades com 0s seus meios ambientes esta
estritamente ligadas as interacdes linguisticas.

Por isso que as pesquisas em Ecolinguistica assumem uma responsabilidade diante
dessas interacGes por atuarem no mundo de modo humilde e engajado, por meio de pesquisas
que defendem a diversidade. Assumir um paradigma ecoldgico de estudo cientifico é um
trabalho arduo, pois envolve a desconstrucdo de visGes e valores hegemdnicos, a fim de que a
rede da vida se mantenha viva e dindmica para que cada ser vivo consiga seguir seu curso
naturalmente. Desse modo, é possivel partir de uma postura ecologica para defender a
diversidade bioldgica, linguistica, cultural, etc. E é a favor dessa diversidade que as pesquisas
na area tém se dedicado de modo engajado cientificamente.

Em todas as suas vertentes, a Ecolinguistica demonstra seu envolvimento, desde o
principio, a partir de seu carater prescritivo, ja que demonstra a necessidade de mudanca de
percepcdo e de valores sobre a ciéncia e a vida. No Brasil, também é denominada de
Linguistica Ecossistémica. Essa teoria segue a ideia de rede e estuda os componentes sociais,
mentais e naturais das interagdes comunicativas de uma comunidade em seu meio ambiente.
Consequentemente, a Ecolinguistica/Linguistica Ecossistémica instaura-se em um paradigma

ecoldgico como uma perspectiva ecoldgica para os estudos da linguagem.

1.2. Principais conceitos da Ecolinguistica: ecossistema linguistico, comunidade e

ecologia da interagdo comunicativa

Além do seu caréater prescritivo, a Ecolinguistica também foi desenvolvida em carater
descritivo e analitico por Einar Haugen, linguista noruegués-americano, COmo uma maneira

de se estudar o contato de linguas em sociedades multilingues. A primeira definicdo da teoria
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foi a de que a Ecolinguistica estuda as inter-relacfes entre lingua e seu meio ambiente. De
acordo com Couto (2016b), Haugen foi o primeiro tedrico a empregar os termos Ecology of
language e Language ecology, contudo, apenas considerou 0 meio ambiente social da lingua.
Além disso, em Haugen ha apenas uma relacdo entre Linguistica e Ecologia e, por isso, 0s
termos ecoldgicos eram empregados como metédforas. Garner (2015) explica que essa
abordagem ecolégica de modo metaforico abriu, na verdade, a possibilidade para um efetivo

estudo ecolodgico da linguagem:

A filosofia ecol6gica ji ndo vé& a ecologia como um mero traco do meio ambiente
natural que pode servir como metéafora para outros fenémenos, mas como um modo
distinto de pensar, com implicacbes de longo alcance para muitas disciplinas,
inclusive as ciéncias da linguagem. (GARNER, 2015, p. 54).

Nesse sentido, Garner (2015) explica como o pensamento ecoldgico pode fundamentar
um estudo ecoldgico da linguagem segundo quatro aspectos: holistico; dindmico; interativo;
e situado. Nesse sentido, a lingua pode ser estudada holisticamente como uma totalidade das
relacbes entre uma comunidade de falantes e seu meio ambiente. Essa totalidade é
configurada como uma rede de interacbes altamente dinamicas, no sentido de que
transformacfes acontecem para que a lingua continue existindo na comunidade, como €é o
exemplo das variedades linguisticas. Essa rede de interacdes é o conjunto das inter-relacdes
mutuas de todos os organismos, no caso, dos membros de uma comunidade. Todas essas
relacbes entre as pessoas (organismos) sdo situadas porque se ddo também entre essas
entidades e seu meio externo, porque esses individuos vivem em um lugar e estdo organizados
coletivamente como comunidade. Dessa maneira, a Ecolinguistica ndo precisaria empregar 0s
conceitos ecoldgicos como metaforas, pois ja estd comprovado que a lingua também pode ser
estudada em uma perspectiva ecoldgica.

Ainda pensando nessa relacdo entre lingua e meio ambiente, no inicio do seculo XX,
Sapir escreveu um artigo, intitulado Language and environment, traduzido por Mattoso
Camara Janior como Lingua e ambiente. Nesse texto, Sapir (2016)* defende que é possivel
compreender as relagdes entre povo, meio ambiente e cultura por meio do léxico da lingua.
Ainda gque ndo seja uma abordagem essencialmente ecologica, suas ideias contribuem para a
realizacdo de um estudo ecoldgico da linguagem.

Essa publicagdo também pode ser considerada a semente da Ecolinguistica nos estudos

da linguagem. A partir da proposta de Haugen, essa teoria foi sendo regada e adubada por

! Referéncia ao artigo publicado na antologia O paradigma ecoldgico para as ciéncias da linguagem: ensaios
ecolinguisticos classicos e contemporaneos, produzida por Couto et al. (2016).
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diferentes tedricos ao longo da segunda metade do século XX. De acordo com Couto (2016b),
a metafora ecoldgica continuou sendo empregada nos estudos ecolinguisticos durante a
década de 1970, tal como aparece nos estudos dos autores que seguem a proposta de Haugen:
C. F. Voegelin, F. M. Voegelin, N. W. Schutz Jr., Salzinger e Mackey.

A partir da década de 1980, o emprego dos conceitos ecoldgicos aos fendmenos da
linguagem comecou a ser desenvolvido por diferentes autores, que se preocuparam em usar o
termo Ecology of a language, assim como testar a ecologia da lingua e a metodologia
ecologica aos estudos da linguagem: Bolinger, Enninger, Hayner (COUTO, 2016b). Vale
destacar, em Couto et al. (2016), um artigo de 1987, escrito por Alwin Fill, que sugeriu qual
deveria ser o objeto de estudo da Ecolinguistica, a saber: RelagBes entre lingua e
mundo/lingua e convivéncia humana; O papel da lingua e as relacBes entre as pessoas e suas
comunidades; O papel da lingua na coexisténcia entre seres humanos e demais seres Vivos.

Couto (2016b) destaca que esses objetivos compdem as bases de outra linha de
pesquisa da Ecolinguistica denominada Ecolinguistica Critica, considerada como uma
analise do discurso praticada por ecologistas. Além dessas consideracdes de Fill, os trabalhos
de Peter Finke ganharam destaque ao proporem o modelo sistema-lingua-mundo, bem como
os estudos ecolinguisticos de Peter Finke e a gramatica pragmo-ecoldgica (elaborada em
conformidade com a gramaética estratificacional, de Sydney M. Lamb), proposta por Adam
Makkai. Todos esses nomes contribuiram para que a Ecolinguistica se consolidasse como
uma disciplina académica no inicio da década de 1990.

No Brasil, passou a ser praticada pelo professor Hildo Honério do Couto, da
Universidade de Brasilia. Em 2007, ele publicou a obra basilar da Ecolinguistica no Brasil,
Ecolinguistica: estudo das relacBes entre lingua e meio ambiente. Atualmente, esses onze
anos da teoria no Brasil resultaram em muitos artigos, livros, teses e dissertacdes que
consolidaram uma versdo brasileira, goiana/brasiliense, chamada de Linguistica
Ecossistémica. Outro fruto que se deu nesse processo € a proposta de uma Anélise do
Discurso Ecoldgica, uma teoria de estudos do discurso com as categorias de analise da
Ecolinguistica (NENOKI DO COUTO; COUTO; BORGES, 2015).

Como se nota, a expansdao da Ecolinguistica envolveu muitos pesquisadores de
diferentes lugares do mundo e, consequentemente, uma diversidade de linhas de pesquisa.
Couto (2016b) destaca a Ecolinguistica Dialética, praticada em Odense, na Dinamarca. A
Ecolinguistica Critica ja foi mencionada anteriormente. A Ecologia das Linguas segue a
proposta de Haugen para o estudo do contato de linguas, bi-/multilinguismo, etc. A Ecologia

da Evolucdo Linguistica é estudada por Mufwene. Também ha a Ecossemidtica e a
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Ecocritica. No Brasil, a linha de pesquisa mais praticada é a Linguistica Ecossistémica, a
partir da obra de Couto (2007).

Na obra Ecolinguistica: estudo das relacfes entre lingua e meio ambiente, Couto
(2007) apresenta a Ecolinguistica como uma ciéncia que relaciona a Ecologia e a Linguistica
para estudar as relacBes entre lingua e meio ambiente. De certa maneira, essa defini¢do esta
em consonancia com a proposta por Einar Haugen. Contudo, nessa obra, Couto (2007)
defende que os conceitos ecoldgicos ndo sdao empregados como metaforas. Para o autor, a
linguagem/lingua/fala sdo fendbmenos que podem ser estudados ecologicamente, em razdo de
a lingua depender de um povo para existir, do mesmo modo que este depende de um territério
para que se viva em comunidade.

Outro diferencial € o de que, se para Haugen o meio ambiente da lingua era apenas o
meio ambiente social, para Couto (2007) existem trés meios ambientes da lingua, o mental, o
social e o natural, a partir dos quais se formula um conceito base da Ecolinguistica, o
ecossistema fundamental da lingua. Portanto, a proposta de Couto (2007) para a

Ecolinguistica é o estudo do ecossistema fundamental da lingua (doravante EFL):

Para entender isso, antecipemos a Ecologia Fundamental da Lingua ou Ecossistema
fundamental da lingua (EFL) [...]. De acordo com ela, o conceito basico da ecologia
é o de ecossistema. Aplicando-o a lingua, verificamos que seu ecossistema basico
consta de territorio (T), povo (P) e lingua (L). As inter-relagdes (0 segundo
conceito em importancia da ecologia) entre os trés pontos que constituem a EFL sdo
as seguintes: para que haja L, é necessario que exista um P, cujos membros vivam e
convivam em determinado T. (COUTO, 2007, p. 20, grifo nosso).

O estudo do EFL permite reconhecer a Ecolinguistica como mais uma linha de
pesquisa da Ecologia. O conceito basilar dessa teoria € o de ecossistema, constituido por todas
as interacOes dos organismos de determinada area. Essas interacfes sdo classificadas de duas
maneiras: (i) a interacdo organismo-organismo e (ii) a interagcdo organismo-mundo. Para o
estudo do ecossistema, 0 conceito de interagdo torna-se 0 mais importante, porque todas as
inter-relacfes dos organismos se d&o no interior dele. A Figura 1 a seguir é uma representacao

do conceito de ecossistema bioldgico.

Figura 1 — Ecossistema bioldgico

Ecossistema Bioldgico
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P - Populacdo de organismos
I - Interacéo

T -Territorio

Fonte: Couto (2007, p. 91).

A linha continua entre P — | representa a interacdo dos organismos entre si. Ja a entre P
— T representa as interacdes dos organismos com o seu habitat, meio ambiente, bioma, etc. A
linha tracejada entre | — T demonstra que essas entidades ndo estabelecem contato direto, pois
¢ a populacdo que vive as interacdes em seu meio ambiente. Desse modo, Couto (2007)

propBe o ecossistema linguistico, tal como representado pela Figura 2.

Figura 2 — Ecossistema Linguistico

Ecossistema Linguistico
P — Populagéo de falantes
L — Lingua
T — Territorio
Fonte: Couto (2007, p. 91).

Em comparacdo a representacdo do ecossistema bioldgico, pode-se reconhecer que o
lugar de | é ocupado por L, o que significa que a lingua é interacdo. Como dito anteriormente,
para uma lingua existir, € necessario que uma comunidade se comunique por meio dela em
um territério. Desse modo, a lingua ¢ concebida como “o modo de os membros de P
interagirem entre si no territorio (T) em que convivem” (COUTO, 2007, p. 97). A respeito de
P, Couto (2007) apresenta trés concepces: biologica, mental e coletiva. A primeira é a de que
0s membros de P sdo organismos humanos pertencentes ao meio ambiente fisico. A segunda é
a de que a populacédo € o elo entre 0 meio ambiente e a lingua; a percepcdo mental do meio
ambiente pode ser manifestada pela lingua. A concepcdo coletiva de P refere-se a coletividade
constituida pelos membros de P, “como seres sociais que interagem entre si” (COUTO, 2007,
p. 102). Segundo esse autor (2007), o territorio é constituido pelos aspectos geograficos
(topografia, solo, clima, fauna, flora, etc.) e pelos espacos onde ocorrem as interacdes
comunicativas no cotidiano. Couto (2007: 2016) defende que o ecossistema linguistico se

subdivide em outros trés ecossistemas/meio ambientes: o social; o0 mental e o natural.
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Portanto, de acordo com Nenoki do Couto, Couto e Borges (2015, p. 94), 0 meio
ambiente social da lingua é composto pelos individuos considerados como seres sociais, que
se organizam em um territorio como uma coletividade, “[...] o lugar em que os membros
dessa coletividade interagem, o locus de suas interagdes ¢ a sociedade”. Ja o meio ambiente
mental da lingua é cérebro de cada individuo, onde acontecem as interagbes mentais do
individuo em seu psiquismo, formando assim a mente.

E Couto (2016a) afirma que no meio ambiente natural da lingua, 0 povo e o
territério sdo considerados entidades fisicas e naturais. O territdrio, aqui, pode ser tanto
natural quanto urbano, um ambiente construido, tudo depende do lugar onde a comunidade de
fala vive, convive e interage linguisticamente. Esses trés componentes integrados em um EFL
demonstram que 0 ecossistema e as inter-relagdes sdo conceitos ecologicos aplicaveis ao
estudo da lingua. O ecossistema linguistico existe porque as pessoas interagem por meio da
lingua enquanto comunidade que vive e convive em um territorio. Nesse sentido, quando se
estuda uma comunidade linguistica na perspectiva da Ecolinguistica, na verdade, o objeto de
analise é o proprio EFL. Por isso, Couto (2007) propbe que se faca uma distingdo entre
comunidade de lingua (CL) e comunidade de fala (CF).

A CF ¢ considerada como pequenos grupos de pessoas que interagem por meio de
uma lingua; ja a CL é formada pela totalidade dessas CFs em um territorio. Couto (2016d)
disserta que o conceito de Comunidade de Fala (CF) é de extrema importancia para a
linguistica ecossistémica. Em relacdo ao conceito de ecossistema linguistico, este € concebido
como 0 conjunto das interaces linguisticas (L) de um povo (P) em um territério (T). O
paradigma ecoldgico compreende que os diversos ecossistemas estdo interligados e formam
uma enorme rede de interacGes, que se imbricam e se dinamizam em intera¢cdo uns com 0s
outros. O mesmo principio vale para o ecossistema linguistico, pois diferentes comunidades
podem conviver em uma larga extensdo territorial, cada uma delas ocupando um espacgo
proprio e interagindo linguisticamente a sua maneira. Sendo assim, a comunidade pode ser
estudada enquanto uma comunidade de fala (CF) e comunidade de lingua (CL).

Diante disso, a CF e a CL podem ser consideradas como ecossistemas integrantes uma
da outra e mutuamente interdependentes. Couto (2016d) distingue a CF como o ecossistema
linguistico por exceléncia por sua semelhanca com o ecossistema biologico, uma vez que
ambos sdo altamente dinamicos e maleaveis. Ja a CL pode ser entendida como ecossistemas
encontrados em uma larga extensao territorial em razdo das divisdes geograficas; esse tipo de
comunidade é caracterizado por ser mais rigido e por isso dizemos que uma CL é composta

por diferentes CFs. Como mostrado, todos os paises falantes de lingua portuguesa compdem
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uma comunidade de lingua, composta, por sua vez, por todas as comunidades de fala que
vivem e convivem nesse territorio.

Desse modo, Couto (2016d) apresenta a seguinte classificacdo para a comunidade de
fala (CF). A CF minima é composta por dois (ou mais) interlocutores, interagindo
verbalmente em um pequeno espago, o que caracteriza aquilo que conhecemos como diélogo.
Ja a CF maxima € a propria CL, pois sdo varias CFs conglomeradas em uma larga extensdo
territorial. Por exemplo, o Brasil também pode ser considerado uma comunidade de lingua em
comparacdo aos demais paises da Ameérica Latina que falam espanhol. A CF simples €
monolingue, j& a CF complexa € bi - trilingue. A CF compacta é classificada dessa maneira
quando os membros da comunidade vivem bastante proximos em um local. A CF difusa é
compreendida quando as pessoas vivem um pouco mais afastadas, mas conseguem estar
unidas em uma comunidade. As CFs também sdo classificadas por sua duracdo: a CF
efémera é aquela que se forma por um breve espaco de tempo devido a um interesse em
comum e a CF permanente é aquela em que as pessoas estdo congregadas ha muito tempo.
Por fim, as CFs também sdo classificadas em fixas/sedentarias, por terem um lugar fixo; e
némades, em razdo das mudancas de territorio.

A comunidade de lingua (CL) € considerada da seguinte maneira: compacta/difusa;
comunidade de linguas. A CL compacta é compreendida quando os membros vivem em
espacos vizinhos e a CL difusa é considerada quando os membros da comunidade vivem
dispersos em outra comunidade de fala. A comunidade de linguas é composta por
comunidades bilingues ou multilingues. A seguir, o quadro 1 traz as principais caracteristicas

da comunidade de fala e da comunidade de lingua:

Quadro 1 — Comunidades de fala e de lingua

Comunidade de fala Comunidade de lingua

¢ O ecossistema linguistico em sua esséncia. e O ecossistema em termos de
e Delimitado pelo pesquisador; extensdo territorial, em relagédo aos biomas e
e Maleavel; limites geograficos;
e As CFs sdo compostas por grupos de pessoas * Rigido;
interagindo linguisticamente e frequentemente em um e As CLs s8o compostas por todas as
pequeno espago; CFs que se comunicam por meio de uma
lingua, o que implica em considerar todos 0s
paises onde ha interagdes em determinada
lingua;

Classificacdo das CFs
¢ Quanto a quantidade de falantes: minima (dialogo)
/méxima (comunidade de lingua);

e Quanto ao numero de linguas presentes nas
interagbes:  simples  (monolingues)/complexas  (bi -
multilingues);

e Quanto ao territdrio: compacta (0s membros da
comunidade vivem prdéximos)/difusa (0os membros das
comunidades vivem afastados uns dos outros, mas conseguem

Classificacao das CLs

e Quanto a dispersdo dos falantes:
compacta (membros vivem préximos)/difusa
(membros vivem dispersos e inseridos em outra
comunidade de fala);

e Quanto ao contato de linguas:

minima (comunidade bilingue)/méxima
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se manter como comunidade); (comunidade multilingue).
e Quanto a duracdo: efémera (curta duragdo) e
permanente (comunidade fixa);
¢ Quanto a mobilidade: sedentéaria (vive no territorio)
e ndmade (desloca-se com frequéncia).

Fonte: Tabela classificacdo das comunidades de fala elaborada pela autora.

Por esses conceitos de comunidade de fala e comunidade de lingua é possivel
compreender 0 quanto o conceito de ecossistema linguistico é produtivo para os estudos da
linguagem. As comunidades sdo bastante distintas em termos de lingua, cultura, territorio, e
todas elas se inter-relacionam com outras comunidades igualmente diversas. As vezes, o que
mantém a coesdo nessa unido de comunidades é a propria lingua, como se percebe nas
diversidades linguistica e cultural que se encontram no Brasil.

A distincdo entre comunidade de fala e comunidade de lingua é importante porque é
possivel estudar o ecossistema linguistico tanto em uma perspectiva quanto na outra. Vale
acrescentar que, a principio, o ecossistema linguistico também era denominado por
Ecossistema Fundamental da Lingua. No Blog Linguagem e meio ambiente, em 2014, ha um
texto em que Couto propde uma mudanca desse termo, embora 0 conceito continue 0 mesmo.
Ele sugere que se empregue a expressdo Ecossistema Integral da Lingua/Meio ambiente
integral da Lingua.

Couto (2014) justifica a mudanga do termo “fundamental” para “integral” porque este
ultimo é mais condizente com a visdo ecoldgica de mundo que entende o todo como uma rede
de interacBes. No caso, a intera¢cdo comunicativa ndo € apenas uma totalidade composta por
elementos do meio ambiente social, mental e natural, o que justificaria o termo “ecossistema
fundamental da lingua”. Nessa reformulagdo, a interagdo comunicativa ¢ considerada uma
rede de interacbes que se da nos meios ambientes social, mental e natural. Assim, a
denominacdo de “Ecossistema integral da lingua/meio ambiente integral da lingua” tornou-se
mais adequada para a perspectiva ecoldgica dos estudos da linguagem, como dissertam
Nenoki do Couto, Couto e Borges (2015, p. 97): “[...] esse ecossistema é integral ndo s6 por
compreender o natural, o mental e o social, mas também por tudo na lingua emergir dele e
imergir dele”. Portanto, de agora em diante, o termo Ecossistema Integral da Lingua (EIL)
sera empregado neste trabalho.

No EIL, os membros de P, organizados socialmente, constituem o meio ambiente
social da lingua. Cada pessoa tem um corpo fisico, um cerebro que sustenta todos 0s
processos mentais, inclusive o conhecimento linguistico. Nesse sentido, Couto (2007)

apresenta 0 meio ambiente mental da lingua. Em Nenoki do Couto (2012), esse meio
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ambiente mental também é teorizado em relacdo ao imaginario humano, conforme a
Antropologia do Imaginério, de Gilbert Durand. Enfim, as pessoas, em seu corpo fisico,
convivem em um territorio, a essa interacdo entre povo e territorio Couto (2007) deu nome de
meio ambiente natural da lingua.

Segundo a Ecolinguistica, o nicleo da linguagem é a interacdo comunicativa, que se
d& no contexto da Ecologia da Interacdo Comunicativa (EIC). Nela se ddao os Atos de
Interacdo Comunicativa (AIC). De acordo com Couto (2016a), a Ecolinguistica considera a
lingua como a prépria interacdo linguistica — que pressupde a “gramatica” —, reconhecendo
duas interacOes. A primeira equivale a interacao organismo-organismo da Ecologia, ou seja,
a interacdo entre falante e ouvinte, denominada também de comunicagdo. Como eles falam
sobre algo ou alguém, além da comunicacdo, temos o outro tipo de interacdo, a referéncia,
isto é, o0 equivalente da interacdo organismo-mundo da Ecologia. Comunicacdo e
referéncia sdo interacbes linguisticas que ocorrem na EIC de modo concomitante e
interdependente uma da outra.

A EIC ¢ formada basicamente por (I) um cenario, (I1) um falante, (I111) um ouvinte,
(IV) um assunto, (V) um conjunto de regras interacionais, que garantem a eficacia da
interacdo, (V1) regras sistémicas, a estrutura da lingua, que fazem parte das interacionais, e
(VII) comunhdo. Para discutir o (1) cenario, as contribui¢des de Yi Fu Tuan colaboram para
pensar melhor o cenario da interacdo comunicativa. Como este estudo vem reforcando
constantemente, a interacdo € o conceito mais importante para um estudo ecoldgico de
qualquer tipo, pois o ecossistema € constituido pelo conjunto das interacbes entre 0s seres
Vivos com 0 seu meio ambiente.

Nesse sentido, se direcionarmos para a vida humana, as interacdes do ser humano com
0 seu meio ambiente constituem seu modo de vida. Um exemplo disso é a nossa casa. N6s nos
apropriamos de um espaco de maneira bastante particular, organizamos 0s moveis e a
decoracdo de maneira que nosso gosto e jeito de transitar pela casa esteja bem representado
naquele espaco. Isso implica reconhecer que a forma de interagir com o espago constitui boa
parte da nossa vida. E possivel ampliar essas ideias a partir das contribuicbes da geografia
humanista.

Yi Fu Tuan é um gedgrafo que teorizou sobre as relagcdes dos seres humanos com o
espaco, fundando uma geografia humanista. Ele pensa na vida humana como determinada por
suas relagdes com o espaco e com o lugar. Dessa maneira, podemos estabelecer dialogos com
0 nosso estudo ecolinguistico, a fim de pensar na constituicdo do (1) cenério da Ecologia da

Interacdo Comunicativa. Tuan (2013) define espago como o territorio concreto. O lugar seria
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um ponto demarcado, investido por elementos que demonstram 0 modo de vida da pessoa, ou
do grupo, naquele espaco. Desse modo, 0 espago transforma-se em lugar quando adquire
definicdo e significado pelas experiéncias intimas de afeto e intimidade. No lugar, ha a
demarcacao da disposicdo dos corpos e dos objetos que determinam a experiéncia de cada
pessoa, se ela investe em afetividade, se ela consegue se identificar com o lugar, etc.

Couto (2009) defende que o cenario da EIC é varidvel conforme a interacdo
comunicativa, pois pode ser uma parte do territorio (T), denominado de lugar, como todo o
territorio. Inclusive, o meio ambiente natural ndo se trata apenas da natureza propriamente
dita, assim, pode-se compreender também o que Couto (2009) denominou de ambiente
construido, a partir da constatacdo de que nesse meio ambiente pode haver componentes
artificiais.

Considerando os estudos de Tuan (2013) em didlogo com os de Couto (2009),
podemos propor uma relativizacdo do termo “natural” em relagdo ao cendrio da EIC. Em
termos de vida humana, o “natural” representa cada pessoa interagindo com o espago,
individualmente ou de acordo com a comunidade de fala em que atua como membro. Nesse
sentido, 0 mais importante para se estudar a interacdo comunicativa pode ser a construcéo do
cenario por meio dos integrantes de uma comunidade de fala, a interacdo daquelas pessoas
com o lugar onde elas se constituem enquanto um grupo. Isso pode ser considerado um
elemento proxémico importante, porque a constituicdo do lugar determina a distancia dos
corpos dos falantes em interacéo.

De acordo com Couto (2016a), a interacdo comunicativa é o didlogo, considerado
como a interacdo linguistica prototipica, a partir do qual todas as outras sdo derivadas. A base
é um (1) falante e (I111) um ouvinte. Assim, o inicio da comunicacao se da quando o falante
faz uma solicitacdo ao ouvinte. Ambos alternam os papéis de falar e ouvir e, logo, temos o
fluxo interlocucional. O (1V) assunto é o contetido da interagdo comunicativa, o que se diz e
como se diz no fluxo interlocucional das pessoas interagindo linguisticamente. Outro
componente determinante para a realizagdo de uma interacdo comunicativa sdo (V) as regras
interacionais, que séo o essencial de uma Ecologia da Interagdo Comunicativa. Elas podem
ser compreendidas como “regras-regularidades” ou “regras-habitos”, sdo consensuais e
repetidas por todos os membros de uma comunidade. Nesse sentido, elas se ddo na base da
cooperacdo entre as pessoas para que a comunicacdo seja harmonica. Ainda, elas sdo
compostas pelo (V1) conjunto das regras sistémicas, que envolvem todos os elementos
linguisticos da EIC. Assim, para a Ecolinguistica, as regras sistémicas sdo componentes das

regras interacionais.
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Para o autor, esse ultimo componente inclui toda a “gramatica”, considerada enquanto
estrutura linguistica. Nesse sentido, pode-se estudar a interacdo comunicativa em sua
endoecologia (de dentro), o que significa estudar essas regras sistémicas; e em sua
exoecologia (de fora), ou seja, todos os componentes circundantes dessa interacdo. Com esses
termos, a Ecolinguistica entende que as regras sistémicas ndo sdo o Unico determinante de
uma interagdo comunicativa, pois compdem uma parte importante, mas, se pensarmos na
necessidade de comunicar, o ser humano dispde de outros recursos além dos verbais, como a
linguagem corporal, desenhos, etc. Couto (2016a) ainda mostra que, como essas regras
sisttmicas sdo da ordem da estrutura linguistica, ndo sdo prescricbes, elas podem ser
infringiveis no contexto da EIC.

Esses conceitos sdo a base de todos os estudos linguisticos que se fundamentam na
Ecolinguistica. Seguindo essas ideias, Couto (2016c) prop6s o Ecossistema cultural,
justamente para compreender as relagdes entre lingua e cultura. E o que veremos no proximo

capitulo mais detalhadamente.
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2. O ECOSSISTEMA CULTURAL: AS INTERACOES ENTRE LINGUA,
CORPO E CULTURA

Antes de adentrar no ecossistema cultural, faz-se necessario o reconhecimento de que
ha diferentes perspectivas tedricas que estudam e apresentam uma concepc¢do prépria de
cultura. De acordo com Santos (2006), cultura é uma palavra de origem latina, colere, que
significa habitar, cultivar. Atualmente, esse vocdbulo tem muitos sentidos, facilmente
proferidos nos meios de comunicacdo, com a ideia de estudo, formagdo escolar;
manifestacdes artisticas (literatura, musica, artes visuais, teatro, etc.); conjunto de festas,
cerimdnias tradicionais, lendas, crencas, culindria, comportamento de um povo. Canedo
(2009) acrescenta que essa palavra tem sido utilizada em diferentes campos semanticos, por
exemplo, “cultura empresarial”, “cultura de células”, etc.

Dessa maneira, ndo ha um significado unico para o termo cultura. Historicamente, essa
palavra ganhou outras acep¢des, ainda que todos compartilhem a visdo de que a cultura é da
ordem da sociedade. De acordo com Laraia (2001), a discussao sobre a origem e o conceito de
cultura parte de uma tentativa de compreender a relacdo entre a unidade bioldgica da espécie
humana com a sua diversidade cultural, principalmente pelo contato entre povos diferentes
em um mesmo territdrio. Na Antiguidade classica, Herédoto (484-424 a.C.), o grande
historiador grego, mostrou como a cultura dos Licios é diferente da dos gregos. Tacito (55-

120), historiador romano, também teceu consideracdes sobre a cultura das tribos germanicas.
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Ainda, existem relatos de Marco Polo, viajante italiano, entre os anos de 1271 a 1296,
narrando suas visitas a China e a Asia. No Brasil, pode-se considerar a Carta de Pero Vaz de
Caminha e as consideracdes do Padre José de Anchieta a respeito do contato dos portugueses
com 0s nativos daqui.

Esses exemplos demonstram aquilo que Santos (2006) afirma sobre a necessidade de
se discutir cultura a partir das relacGes entre povos, nagdes e sociedades, porque 0S grupos
humanos estdo em constante interacdo. Por isso, para esse autor, existem duas grandes
concepcdes de cultura. A primeira é a de que ela é composta por todos os elementos de uma
realidade social que determinam a existéncia de um povo em uma sociedade. Essa definicéo
considera que em uma mesma nagao pode haver culturas diferentes, como é o caso do Brasil.
A segunda concepcdo é a de que ela é um conjunto de conhecimentos, ideias, crencas
produzidos, compartilhados e transmitidos por um grupo social; envolve a lingua, a literatura,
a filosofia, a ciéncia, etc.

Essas duas concepcbes podem ser consideradas complementares, na medida em que
foram desenvolvidas por estudiosos que constataram a variedade de modos de vida de povos
em diferentes regides. Como mostra Santos (2006), a partir do século XVIII houve uma
preocupacdo em definir o termo na Alemanha, em razdo desse pais ndo ter uma unidade
politica na época. Além disso, a expansdo das grandes poténcias capitalistas na Asia e na
Africa e 0 contato dos europeus com essas comunidades exigiram mais compreensdo da
cultura, da necessidade de se conhecer a dinamica dos povos, associada as realidades da
dominacdo politica da Europa sobre as demais na¢des. Ou seja, 0s estudos mais sistematicos
sobre a cultura se desenvolveram em um contexto eurocéntrico.

Canedo (2009) explica que, no século XVIII, o lluminismo francés pregou uma
concepcao de cultura como conjunto de saberes que um povo construiu historicamente e
transmite por geragdes e geracdes. Vista como sinbnimo de progresso, civilizagdo, educacédo e
evolucdo, essa visdo, portanto, defende que existem culturas mais civilizadas do que outras. Ja
na Alemanha, em razao de sua fragmentagao politica, o termo “kultur” passou a designar um
composto de caracteristicas artisticas, intelectuais e morais que constituem uma nagéo.

Segundo Laraia (2001), no final do século XIX, o antrop6logo britanico Edward Tylor
definiu cultura como tudo o que € aprendido independente de uma transmissdo genética. Aqui
se percebe uma tentativa de separacdo do cultural com o natural, de maneira que a espécie
humana se distingue dos demais seres vivos por sua habilidade de comunicacdo verbal e por
sua cultura. Essa concep¢do abriu uma corrente de estudos denominada de evolucionismo.

Reforcando o que ja foi proposto no seculo XVIII, a cultura é um fator de caracterizacéo da
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existéncia de povos evoluidos, civilizados e povos primitivos, selvagens. A diversidade
cultural seria uma escala evolutiva de culturas que iriam, naturalmente, progredir de um
estado primitivo e selvagem até o estagio civilizado e evoluido. Essa compreensao
evolucionista de cultura esteve a servico da grande expansdo europeia pelo mundo. Isso
implicou considerar as culturas ndo europeias como inferiores e passiveis de serem
subjugadas em nome do progresso.

Conforme Santos (2006), a primeira reacdo ao evolucionismo veio com as
consideracOes de Franz Boas, considerado fundador da escola cultural americana, na qual se
defendeu a diversidade cultural como processo determinado pela trajetéria histérica dos povos
e de suas regibes particulares, de modo que é impossivel estabelecer hierarquizacdo entre
povos e culturas. Afinal, cada povo, com sua cultura, vive em conformidade com eventos
historicos presentes em sua trajetdria em uma regiao.

Furtado et al. (2006) demonstram que essas consideracbes de Franz Boas
possibilitaram o0 surgimento da etnografia, como uma metodologia em que a/o
pesquisadora/or precisa estar em contato direto com a comunidade, inclusive aprender a sua
lingua, pois esta é uma heranca cultural. Essas ideias possibilitaram também o surgimento da
Etnolinguistica. Portanto, a reacdo ao evolucionismo, preconizada pela escola cultural
americana, trouxe as primeiras consideracdes a respeito da relacdo da lingua com a cultura.

Como se pode perceber, existe uma grande dificuldade em definir cultura em razéo do
modo como cada corrente tedrica julga (ou ndo) a diversidade cultural. Outro aspecto esta no
modo como se estuda a cultura. Laraia (2001) apresenta as teorias modernas em duas frentes,
as neoevolucionistas e as idealistas. As primeiras defendem a cultura como um sistema
adaptativo, composto de padrbes de comportamento, tecnologias, economia, politica, crencas
e praticas religiosas que possibilitam a adaptacdo da comunidade a um territrio. Portanto, a
cultura tem uma relagdo intrinseca com a adaptacéao biologica, de maneira que a sobrevivéncia
de um grupo em um local depende das mudangas culturais em razdo das naturais. Para Laraia
(2001), os principais tedricos dessa corrente sdo Leslie White, Sahlins, Harris, Carneiro,
Rappaport e Vayda. As segundas (idealistas) defendem que a cultura é um sistema cognitivo,
de conhecimento. Portanto, pode ser considerada no mesmo patamar da linguagem. Os
principais autores dessa corrente sdo W. Goodenough, Lévi-Strauss, Clifford Geertz e David
Schneider.

Ainda de acordo com Laraia (2001), as principais contribuicbes de Goodenough
consideram a cultura no mesmo nivel da linguagem. Ja Lévi-Strauss contribuiu com a ideia de

um sistema simbdlico, estrutural, presente na mente humana, dai a proposta de se estudar os
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mitos, as artes, 0s simbolos, 0 que compds uma teoria da unidade psiquica da humanidade.
Laraia (2001) também apresenta a ideia de Clifford Geertz ao defender que o ser humano sé
pode ser compreendido em termos de cultura, uma vez que cada individuo nasce apto para
receber uma. Por fim, David Schneider demonstrou que ela também € um sistema de simbolos
e significados, a partir de categorias e regras sobre as relagdes e os padrGes de
comportamento.

Laraia (2001) também cita outras correntes tedricas que estudam a cultura, tais como o
materialismo cultural, de Marvin Harris; a dialética social proveniente dos estudos marxistas;
o Evolucionismo cultural, de EIman Service; e a Ecologia cultural, de Julian Steward. Todas
compartilham a ideia de que a cultura esta ligada a adaptacdo das comunidades em um
espaco, dai a necessidade de se estudar a organizacéao social e as mudancas adaptativas.

Além dessas teorias, no paradigma ecologico também ha uma linha de pesquisa de
estudos da cultura, a Ecologia cultural (doravante EC). Conforme Vietler (1988, p.9), “[...] a
Ecologia cultural é o estudo das redes de relagcbes que existe entre as comunidades ou
sociedades humanas e 0s seus ambientes de vida”. Trata-se de um estudo que prioriza 0
contato entre as comunidades, e, como 0s grupos sociais sdo dotados de cultura, a EC a
analisa sob o viés ecoldgico. A cultura é entendida, aqui, como um conjunto de estratégias de
convivéncia interna e de adaptacdo da comunidade ao seu meio ambiente. Por tudo isso,
considera-se que ha um ambiente humano, influenciado por fatores historicos, sociais,
politicos e econdémicos; e um ambiente natural, constituido pelas condices fisicas da fauna,
flora, hidrografia, recursos minerais, caracteristicas dos solos, etc. Assim, a metodologia de
estudo da EC é o de analisar e compreender 0s processos sociais ligados as mudangas do
grupo social em contato com outros grupos e com seu meio ambiente. O estudo dessas
mudancas permite elaborar hipoteses causais sobre 0s grupos humanos e suas relacoes.

Vietler (1988) afirma que a EC ¢ fruto de um dialogo tedrico entre trés linhas do
pensamento antropoldgico: o neoevolucionismo, o historicismo e o determinismo geografico.
Dessa maneira, a EC defende a influéncia do espaco fisico na cultura de um grupo social e em
sua evolucdo por meio das adaptagcdes que resultam em transformagdes histéricas na vida
daquela comunidade. Ou seja, as mudangas culturais estdo no mesmo patamar da adaptacao
das culturas humanas aos seus meios ambientes. Essas concepgdes implicam em um estudo
comparativo entre grupos sociais e suas culturas. Assim, Julian Steward formulou a Ecologia
cultural, levando em conta a premissa de que a diversidade cultural existe em razdo da

adaptacao das sociedades as mudangas do ambiente.
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Esse autor enfatiza que a Ecologia cultural estd voltada para o estudo da organizacéo
interna de uma sociedade, dos padrdes de producéo e de reproducdo humanas. Contudo, a EC
ndo focaliza as inter-relacbes entre lingua e cultura. Portanto, faz-se necessaria uma
abordagem ecologica da cultura que a reconheca como estritamente ligada a linguagem
humana.

Essas ideias j& foram discutidas por outras linhas teoricas. Furtado et al. (2006)
afirmam que Franz Boas propds um estudo etnografico da lingua ao reconhecer que ela
também é uma heranca cultural. Além disso, também existe a famosa hipotese de Sapir-
Whorf, a qual defende a interdependéncia da lingua com a cultura, pois o individuo pensa e
fala por meio de sua lingua e o sistema linguistico intervém no conhecimento de mundo de
um povo. E o ja citado artigo de Sapir, intitulado Lingua e meio ambiente, que aproxima as
discuss@es sobre lingua e cultura por meio do estudo do léxico de uma comunidade.

Toda essa tradicdo de estudos sobre a cultura abriu condi¢cdes de possibilidade para
pensar a cultura como um modo de interacdo de uma comunidade, assim como € a lingua.
Entdo, para aprofundar essas questes sobre as relacdes entre lingua e cultura no paradigma
ecologico, Couto (2016) apresentou a proposta de Ecossistema cultural para os estudos

ecolinguisticos.

2.1. A proposta do Ecossistema Cultural

Como apresentado anteriormente, a Ecolinguistica € o estudo das interacGes entre
lingua (L), povo (P) e territorio (T) em seus meios ambientes mental, social e natural
(COUTO, 2016). O conceito central dessa teoria é 0 do ecossistema linguistico, formado pelo

conjunto das interagdes entre L — P — T, como aparece a Seguir:

Figura 3 — Ecossistema Linguistico

Ecossistema Linguistico
Fonte: Couto (2016c).
Segundo Couto (2016d), o conceito de ecossistema linguistico coincide com o de
comunidade, pois, para que exista lingua, faz-se necessaria a existéncia de um povo que se

comunique por meio dela em seu territorio. O mesmo principio se aplica a cultura, que existe
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em raz&o de um povo que Vvive e convive em um territorio. Portanto, tal como os antropdlogos
ja teorizavam, h& uma relacéo intrinseca entre lingua e cultura no seio de uma comunidade.

A Ecologia Cultural analisa a cultura em uma perspectiva ecolédgica, mas ndo o faz em
termos da relacdo desta com a lingua, como se fossem dois sistemas isolados que se interagem
ocasionalmente. A lingua é compreendida como uma interacdo comunicativa pertencente
também a uma cultura. Nesse sentido, a proposta do ecossistema cultural é a de se estudar a
cultura em termos de linguagem e de natureza semiotica, considerando que cultura e lingua
sdo constituidas por representacdes. Nessa visdo, Couto (2016c) apresenta trés concepgdes de
cultura:

e Tudo o que compde o0 acervo de um povo, independente de ser exclusivamente
pertencente a natureza; a cultura € uma macrolinguagem;

e A cultura é um conjunto de signos. Ela compreende a lingua com as demais
manifestagdes de uma perspectiva semiotica, isto €, como um conjunto de
signos;

e A cultura é um conjunto de signos indiciais, signos iconicos e signos

simbdlicos;

A primeira concep¢do demonstra que esta é da ordem das relacBes entres 0s seres
humanos e as comunidades. A natureza tem influéncia na constituicdo desse acervo e é
modificada pela comunidade também por meio da cultura. Essa ideia permite compreender
um dilema apontado por Laraia (2001) sobre a unidade biolégica do ser humano e a
diversidade cultural, por a cultura possuir elementos ndo naturais, porém, ela ndo se opde a
natureza, pelo contrario, também sofre com suas interferéncias. A segunda compreensdo de
cultura estabelece uma relacdo direta com a lingua. Lingua e cultura sdo realidades de
natureza semidtica, o que implica na terceira concepcdo de cultura, enquanto conjunto de
signos indiciais, iconicos e simbdlicos. Sobre essa Ultima defini¢do, Couto (2016c) conta que
a desenvolveu a partir da teoria dos signos de Peirce.

Portanto, o ecossistema cultural € compreendido como um conjunto de signos e de
sistemas de signos produzidos, compartilhados e transmitidos pelos membros de uma
comunidade, tanto no ambito material como imaterial. Esses sistemas de signos estdo nas
interacdes entre as pessoas e dessas com 0 seu meio ambiente, portanto, cultura também é

uma maneira de interagir com o meio ambiente, tal como aparece na figura a seguir:

Figura 4 — Ecossistema Cultural
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Ecossistema Cultural
Fonte: Couto (2016c).

Couto (2016c) afirma que a lingua é o primeiro de todos os ingredientes da cultura,
pois tem o papel de manter e de transmiti-la na comunidade. Nesse sentido, as nossas
interacbes comunicativas estdo inseridas na cultura da(s) comunidade(s) de que participamos.
Gestos, crengas, instrumentos, conhecimentos, costumes, assim como regras interacionais,
estdo inseridos na macrolinguagem da cultura. Por isso, para a Ecolinguistica, o ecossistema

linguistico esta inserido no ecossistema cultural, como podemos perceber:

Figura 5 — Ecossistema cultural e linguistico

Ecossistema Cultural
Ecossistema Linguistico
Fonte: Couto (2016c¢).

Assim, a populacdo interage linguistica e culturalmente em seu territério. Segundo
Couto (2016c), essas interacbes sdo de natureza semiltica, porque lingua e cultura séo
compostas de representacdes. A lingua transmite a cultura ao mesmo tempo em que compde
boa parte dos seus elementos, pois existem elementos culturais que ndo sdo verbais. Nessa
perspectiva, ambas sdo dependentes da existéncia de um povo que vive e convive em um
territorio. A diversidade cultural provém da diversidade dessas relagdes, em um mesmo
territério pode haver varias culturas, varias linguas, dai a diversidade linguistica também estar
relacionada a cultura.

Ainda assim pode acontecer de um povo perder sua lingua, mas nao necessariamente
sua cultura. Vale acrescentar que as culturas sdo altamente dindmicas e dependentes das
relacbes das comunidades entre si. Além da lingua, a cultura é composta de elementos
materiais e imateriais. A parte imaterial envolve crencas, tradi¢Ges, costumes, mitologias,
narrativas, dancas, lutas, etc. A parte material € composta de objetos/fatos da cultura. Estes
sdo o0s naturofatos, artefatos, mentefatos e sociofatos. Os naturofatos s&o elementos da
natureza com alto valor simbdlico, como, por exemplo, a Chapada dos Veadeiros para o
estado de Goias. Os artefatos sdo objetos produzidos em uma cultura, como os instrumentos

musicais, vestimentas, objetos, etc. Os mentefatos sdo elementos de ordem psiquica, da
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percepcdo de cada membro da comunidade sobre a sua cultura (COUTO, 2016c). Por fim, os
sociofatos séo regras culturais que determinam as regras interacionais.

Em Dourado (2017), ha uma primeira aplicacdo do ecossistema cultural a capoeira.
Neste estudo foi considerado que se 0 ecossistema linguistico é subdividido em outros trés
ecossistemas — mental, social e natural —, estes também podem ser pensados dentro do
ecossistema cultural. Aqui é possivel ampliar essas ideias e construir uma metodologia de
estudos do ecossistema cultural.

Como mencionado na sessdo anterior, a metodologia de estudo da Ecolinguistica,
conforme Nenoki do Couto e Albuquerque (2015), pode ser compreendida conforme os
seguintes procedimentos: 1) delimitacdo do ecossistema linguistico/ecossistema cultural —
registro oral ou escrito; 2) descricdo da Ecologia da Interacdo Comunicativa das interacdes
desse ecossistema; 3) analise dos trés MAs; 4) uso da multimetodologia para compreender
cada um dos MAs.

Contudo, o ecossistema linguistico esta inserido no ecossistema cultural, o que amplia
o0 olhar para a interacdo comunicativa. A cultura tem um percurso de constituicdo e
consolidacdo em um territorio, tanto que a lingua também mantém e transmite cultura. As
relacbes entre lingua e cultura, em uma visdo ecoldgica, abrem possibilidades para os
seguintes questionamentos: Como se formou a comunidade que pratica determinada cultura?
Como a lingua e cultura sdo mantidas e atualizadas em uma comunidade?

Pensando nisso, faz-se necessario compreender os aspectos metodologicos da

Ecolinguistica e tentar direciona-los para o estudo do Ecossistema Cultural.

2.2 Principios metodolégicos do Ecossistema Cultural

Em dez anos de Ecolinguistica no Brasil, desde a publicacdo da obra Ecolinguistica:
as relaces entre lingua e meio ambiente, ha uma discussdo acirrada sobre qual é a
metodologia dessa teoria. Os trabalhos apontam para quatro metodologias possiveis de serem
aplicadas a um estudo ecolinguistico: a multimetodologia, o trabalho de campo ecolinguistico,
0 minimalismo empirico, a metodologia da Ecolinguistica dialética e a Ecometodologia.

De acordo com Ginther, Elali e Pinheiro (2004), a abordagem dos multimétodos
envolve vérias disciplinas para estudar partes especificas de um fenémeno. E uma tentativa de
agregar as tecnicas de diferentes disciplinas para alcancar o objeto de estudo de modo bem

mais abrangente. Portanto, essa postura metodoldgica realiza-se pela mesclagem de metodos e
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técnicas provenientes de diferentes teorias a partir de um plano de trabalho elaborado pela/o
pesquisadora/or. Ao eleger um objeto de estudo, a/o pesquisadora/o pesquisador deve fazer
um planejamento sobre quais disciplinas podem auxilid-lo na coleta e analise dos dados. A
ideia é selecionar, hierarquizar e propor os métodos que alcancem o objeto de estudo em sua
completude, o que implica também em fazer parcerias com outros pesquisadores, para que
cada um deles também contribua para a pesquisa, a partir de seu lugar teérico.

Gunther, Elali e Pinheiro (2004) comentam que a multimetodologia é uma postura
ousada, pois muitos manuais de metodologia cientifica, embora apresentem diferentes tipos
de pesquisa, ndo propdem possibilidade de didlogos e interseccfes entre esses métodos. Esses
autores também alertam que essa postura multimetodologica nio é apenas “mais trabalho” ou
“maior esfor¢o”; trata-Se de uma maneira mais completa e segura de entender todos os
componentes do objeto de estudo. Dai a possibilidade de se trabalhar com outros
pesquisadores, formando grupos compostos por estudiosos de areas distintas. Couto (2017)
propde que essa multimetodologia direcionada a Ecolinguistica envolva uma parceria do/da
ecolinguista com outros profissionais da linguagem (foneticista; sociolinguista; analista do
discurso, etc.).

Além da multimetodologia, Nenoki do Couto e Albuquerque (2015) apresentam outros
métodos possiveis de serem empregados dentro da Ecolinguistica. O trabalho de campo
ecolinguistico, segundo Nash (2011 apud NENOKI DO COUTO; ALBUQUERQUE, 2015);
e a metodologia da Ecolinguistica dialética segundo Bang e Dger (2007 apud NENOKI DO
COUTO; ALBUQUERQUE, 2015). O trabalho de campo ecolinguistico foi criado por Nash
com o intuito de aproximar a coleta de dados e sua analise da visdo ecoldgica de mundo.
Assim, propde-se que a pesquisa leve em consideracdo a relacdo entre a comunidade, 0s
informantes, por meio da insercdo do pesquisador na comunidade. Em razdo disso,
recomenda-se que a coleta de dados seja feita de maneira informal e natural. A ideia é
valorizar as interacfes que se dao no contexto da pesquisa na coleta e anélise de dados.
Albuquerque (2015) disserta que o minimalismo empirico, segundo Nash, é uma proposta de
focalizacdo do objeto de estudo. Trata-se da escolha de um objeto de estudo delimitado pela/o
pesquisadora/or, para estudar um nimero consideravel de interacBes que acontecessem dentro
dele.

O método da Ecolinguistica dialética de Bang e Dger (2007 apud NENOKI DO
COUTO; ALBUQUERQUE, 2015) propde que se priorize o estudo do dialogo e nele se
analise trés dimensdes de referéncia e de praxis. As dimensdes de referéncia sdo (i) a lexical,

que envolve o Iéxico e a gramatica inseridos no cotexto social e individual; (ii) a anaférica,
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que envolve o in — texto nos processos de catafora e anéfora; e (iii) a dimensdo déitica
referente as categorias de pessoa, espaco e tempo. Em relagdo a préaxis, Couto e Albuquerque
(2015) apresentam as trés contradi¢des proposta por Bang e Dagr. A primeira é a ideologica,
que envolve as dimensGes mentais e espirituais da linguagem. A segunda contradicdo € a
bioldgica, referente aos processos e relagdes corporais. E a terceira é a sociedade, no sentido
da organizacdo dos individuos enquanto uma coletividade.

A Ecometodologia aparece em Nenoki do Couto e Albuquerque (2015) e em Couto
(2016a). Trata-se da metodologia desenvolvida para a Linguistica Ecossistémica, vertente da
Ecolinguistica no Brasil. De certa maneira, essa Ecometodologia engloba todas as demais
mencionadas aqui, pois depende da/o pesquisadora/or observar em seu objeto de estudo qual €
0 método mais eficaz de estuda-lo.

Couto (2017) apresenta mais detalhes sobre esse procedimento. Trata-se de um
método dialético entre teoria e objeto que compreende um ciclo entre os métodos dedutivo e
intuitivo, de maneira a demonstrar como a teoria pode afetar o objeto e, a0 mesmo tempo, ser
afetada por ele. Esse processo permite que um estudo ecolinguistico faca uso da
multimetodologia. Desse modo, o autor discute que, em relacdo a essa postura metodologica,
0 ecolinguista lancaria mao de métodos de estudos da Linguistica tradicional e pode
interpretar os dados conforme os conceitos da Ecolinguistica.

A metodologia encontrada na obra de Couto (2007) é uma forma embrionaria de sua proposta
multimetodologica, que foi formulada somente em Couto (2013). No decorrer de toda obra de
Couto (2007), é possivel perceber a énfase que é dada a coleta de dados em campo, feitas pelo
autor em diferentes localidades, em épocas distintas e para a realizagdo de varias pesquisas.
Assim, a metodologia consiste na coleta e na analise inicial dos dados de acordo com as teorias
linguisticas tradicionais. A partir dai, com os dados e os resultados obtidos nas pesquisas
anteriores, faz-se uma nova interpretacdo deles, com base na teoria ecolinguistica, verificando
as inter-relagdes entre os elementos de L, P e/ou T, de somente uma dessas categorias (as
relacBes dentro de L, ou somente dentro de P, ou somente dentro de T), como se dao as
relagGes na EFL, entre outros temas. (COUTO, 2017).

A partir dessas consideracdes, é possivel langar mdo de uma discussdo sobre as
implicagdes de se adotar a multimetodologia e as demais metodologias citadas em um estudo
ecolinguistico. A multimetodologia € uma proposta instigante e bastante condizente com a
visdo ecoldgica de mundo que pensa a realidade como uma rede de interagfes. No entanto, é
preciso uma base de sustentacdo que permita uma existéncia harmoénica entre diferentes
métodos e teorias, pois, muitas vezes, a/o pesquisadora/or esta solitaria/o em seu trabalho de

investigacdo. Além disso, essa base de sustentacdo garante uma identidade ao estudo
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ecolinguistico, de modo a diferencia-lo de outras vertentes da Linguistica em relacdo ao
estudo dos fendmenos da linguagem.

Outra questdo € a seguinte: todos esses métodos mencionados privilegiam uma
pesquisa de campo e descritiva dos fatos da linguagem. Isso limita o campo de atuacdo da
Ecolinguistica enquanto novo paradigma de estudos da linguagem. De certa maneira, essas
limitacdes apresentadas dificultam a compreensdo sobre qual é a metodologia da
Ecolinguistica, o que pode distanciar muitos os estudiosos que se interessam em trabalhar
com essa nova teoria.

Nenoki do Couto e Albuquerque (2015) iniciaram um processo de estabelecer um
método proprio, a partir do qual se pode estabelecer o didlogo com outros métodos. Esses
autores postularam esse método para a Analise do Discurso Ecoldgica, uma nova vertente da
Linguistica Ecossistémica, no entanto, essa proposta pode ser como a base de sustentacdo da
multimetodologia em Ecolinguistica. Defendem que um estudo ecolinguistico é
descritivo/analitico a medida que se aplica a Ecologia da Interagdo Comunicativa a interacdo
comunicativa, a fim de descortinar todas as suas caracteristicas. Posteriormente a esse
processo, cabe a/ao pesquisadora/or analisar, nessa interacdo comunicativa, 0s trés meios
ambientes: mental, social e natural. A descricdo da Ecologia da Interacdo Comunicativa pode
ser feita tanto na comunicacdo pela oralidade quanto pela escrita. A analise dos trés meios
ambientes permite interpretar os elementos dessa EIC e mobilizar quaisquer outras teorias que
ajudam a analisar melhor as interacdes em cada um desses trés meios ambientes.

A partir da proposta metodolégica de Nenoki do Couto e Albuquerque (2015) e da
multimetodologia, pode — se propor uma maneira de se analisar o ecossistema cultural em
duas perspectivas: diacrénica e sincrénica. A perspectiva diacrénica do ecossistema cultural
ajuda a compreender como se constituiu uma comunidade, visto que, quando se apresenta o
ecossistema, € preciso reconhecer qual a interacdo entre lingua, povo e territorio, isto €, 0s
elementos L, P e T do ecossistema linguistico. A perspectiva sincrénica olha para a interagdo
comunicativa que repete e atualiza a cultura dentro de uma comunidade. Como € a Ecologia
da Interacdo Comunicativa tipica dessa cultura? Como o0s meios ambientes se inter-
relacionam para darem sentido a essa interacdo comunicativa? No capitulo a seguir, nos

teremos uma primeira aplicacdo dessa metodologia a roda de capoeira.



36

3. O ECOSSISTEMA CULTURAL APLICADO A RODA DE CAPOEIRA

Para a Ecolinguistica, a cultura é extremamente dependente de um povo que se inter-
relacione por meio dela em um territorio. Logo, ha uma identificacdo da cultura com a
comunidade e vice-versa. Em um territdrio, a comunidade de uma cultura apresenta um trajeto
historico de formacéo. Nesse trajeto, as praticas e os valores dessas pessoas sdo construidos e
compartilhados, configurando novas maneiras de atuar no mundo e de se relacionar com o seu
meio ambiente. Uma cultura se constitui nesse trajeto a medida que as pessoas formam um

grupo que repete, reconfigura e transmite as proximas geracoes certos valores e praticas.
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3.1.0 trajeto historico da formacéo dos grupos de capoeira no Brasil

A capoeira tem um trajeto historico de formacdo dos grupos de capoeiristas no Brasil,
em que se destacam duas cidades: Rio de Janeiro e Salvador. Muitos capoeiristas dessas
cidades imigraram para estados, onde transmitiram os valores e a pratica da capoeira. Do
mesmo modo, a capoeira foi levada para o exterior quando mestres e seus praticantes se
mudaram para outros paises, com o intuito de divulgar e praticar a capoeira fora do Brasil.

Mestre Pastinha afirma, em seu livro intitulado Capoeira Angola, que “[...] ndo ha
duvida de que a capoeira veio para o Brasil com os escravos” (PASTINHA, 1988, p. 22). Sem
duvidar da palavra do mestre, h& um consenso entre os tedricos da capoeira de que a sua
origem é uma questdo polémica, mas a existéncia dela, inicialmente, ocorreu somente no
Brasil. Por exemplo, Silva (2008b), conhecido como Mestre Pavio?, defende que a capoeira é
brasileira. A principio, a capoeira era praticada por divertimento, para aquisicdo de forca
corporal, depois, ela foi se configurando como luta corporal e mecanismo de defesa.

Reis (1997) afirma que a capoeira € uma manifestacdo cultural brasileira com raizes
negras, pois 0s registros histéricos mostram a existéncia da capoeira entre 0S negros
escravizados no Brasil, que foram sintetizando as suas influéncias culturais de além-mar, a
fim de manterem a sua referéncia de Africa no Brasil. Porém, a autora deixa bem claro que
existem muitas nebulosidades sobre esse marco inicial da capoeira. Silva (2014) também
concorda que a questdo da origem da capoeira é polémica. A autora demonstra a existéncia de
trés versdes, uma para cada origem: africana, brasileira e afro-brasileira.

Como disserta Silva (2014), a versao da origem brasileira da capoeira € um discurso
que remonta a Era Vargas. Inclusive, foi Getdlio Vargas quem assinou o decreto de
descriminalizacdo da capoeira no Brasil, ao lado de Mestre Bimba, criador da capoeira
regional. Assim, a capoeira seria de origem brasileira e inventada com elementos indigenas.
Silva (2014) explica que essa versdo parte de uma tentativa de construir um patriotismo
brasileiro, como se a capoeira fosse, exclusivamente, uma luta marcial brasileira.

A versdo da origem africana da capoeira baseia-se na existéncia de uma danca
africana, chamada n’golo, ou “Danga da Zebra”, um ritual de grupos etnolinguisticos do sul

da Angola, cujos movimentos sdo muito semelhantes aos da capoeira angola ensinada por

2 Eusébio Lobo Silva (2008a, 2008b, 2008c, 2008d) era conhecido como Mestre Pavéo. Neste trabalho, as teses e
livros de mestres e mestras serdo mobilizados como referéncia. Dai, faremos a referéncia a esses autores com o
Seu nome na capoeiragem, no caso, citaremos Silva (2008) como Mestre Pavéo (2008).
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Mestre Pastinha. Em artigo intitulado Seria o n’golo, jogo ritual praticado em Angola, o
ancestral da nossa capoeira?®, produzido por Mestre Cobra Mansa*® e Matthias Rohrig
Assuncdo®, defende-se essa versdo da origem africana da capoeira angola a partir de uma
histéria que aconteceu com Mestre Pastinha, na década de 1960. O texto conta que ele
recebeu a visita de um pintor de Angola chamado Albano Neves e Sousa que viu a capoeira
angola e fez vérias associagdes com a danga N’golo. Trata-se de um ritual de puberdade das
meninas, em que os rapazes disputavam a predilecdo das mocas e, para isso, dancavam um em
frente ao outro, com o objetivo de golpear o rosto do adversario com o pé. Até entdo, Mestre
Pastinha defendia a ideia de que a ginga era uma mistura do batuque angolano com o
candomblé dos jejes, africanos de Costa da Mina. Contudo, os argumentos de Albano Neves e
Sousa foram convincentes e Mestre Pastinha aceitou essa comparacdo, transmitindo-a
oralmente para seus alunos, inclusos dois grandes discipulos de Pastinha: Mestre Jodo Grande

e Mestre Jodo Pequeno.

Os registros e a argumentacdo de Albano eram bastante convincentes. Se 0s
africanos escravizados nas Américas lograram, apesar de condi¢des terrivelmente
adversas, adaptar suas religides e seus rituais, assim como suas festas e dancas de
umbigadas, ndo seria l6gico que também trouxessem para ca seus jogos de combate
e suas artes marciais? Sabe-se que 0s exércitos congolés e angolano eram formados
por guerreiros eximios na luta corporal. Varios cronistas destacaram a habilidade
com que eles evitavam golpes, jogando o corpo para o lado de maneira imprevisivel
e confundindo o adversario. (ASSUNCAQ; PECANHA, 2008).

Assuncéo e Pecanha (2008) defendem que essa versao € plausivel, embora a falta de
registros e documentos ndo permita afirmar com exatiddo que essa é a origem definitiva da
capoeira angola. Como Silva (2014) apresenta, apesar das profundas semelhancas entre a
capoeira ¢ o n’golo, e de a didspora africana ter acontecido em diferentes partes do mundo, os
registros histéricos apontam que a capoeira so teve a sua existéncia entre os negros do Brasil.

Assim, Silva (2014) apresenta a verséo afro-brasileira da origem da capoeira angola.
Talvez seja essa a mais aceita entre os grupos de capoeira, porque se trata da adaptacdo dos
negros no Brasil em relagéo a sua cultura, religido e visdo de mundo. Isso corrobora com 0
gue muitos mestres de capoeira falam em seus grupos, por exemplo, como trouxe Silva
(2014), a fala de Mestre Sabu, o pioneiro da capoeira angola em Goiania: “Capoeira ndo veio

da Africa, mas foi africano quem criou.” Apesar da polémica, h4 um consenso de que a

* Disponivel em: http://www.revistadehistoria.com.br/secao/artigos/elo-perdido.

* Mestre Cobra Mansa se chama Cinésio Feliciano Pecanha. E mestre de capoeira angola e criador da Fundago
Internacional de Capoeira Angola (Fica).

® Matthias Réhrig Assuncdo é professor de Historia na Universidade de Essex, Inglaterra, bolsista da CAPES em
2007 e autor do livro The history of an Afro-Brazilian martial art (Routledge, 2005).
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capoeira é fruto do processo de construcdo da vida dos negros escravizados no Brasil e que,
consequentemente, também esta inserida na construcao da cultura brasileira.

Para Oliveira e Leal (2009), a capoeira, 0 carnaval, o samba e o futebol sdo os quatro
grandes icones da cultura brasileira. Cada uma dessas manifestacfes possui uma narrativa
propria, que envolve processos de ascensdo, tensdo e inclusdo até se consolidarem como
simbolos nacionais. Afinal, essas praticas nasceram das relagdes entre negros, brancos e
indios no Brasil. Por essa caracteristica relacional entre povos diferentes no Brasil, muitos
autores de capoeira contam a sua historia na perspectiva da trajetoria dos africanos e de seus
descendentes no Brasil.

De acordo com Petter e Cunha (2015), os negros da Africa foram trazidos ao Brasil em
trés grandes didsporas, que aconteceram dos séculos XV até o século XIX. Essas pessoas sdo
provenientes de Angola, Mocambique, Guiné, Congo, Costa da Mina, Bahia de Benin e foram
trazidas ao Brasil de modo bastante violento, o que se intensificou quando se instalaram nesse
territorio. Nesse contexto de imigracdo forcada, a adaptacdo dessas comunidades no Brasil
ndo foi harmonica, como relatam os autores. Os portugueses separavam familias e etnias que
trouxeram consigo as seguintes linguas africanas da regido oeste africana: as linguas do
tronco nigero-congolés; linguas afro-asiaticas; linguas Nilo-saarianas; e as da regido austral,
denominadas subgrupo banto do tronco nigero-congolés dos paises da Republica do Congo,
da Republica Democratica do Congo, de Angola e Mocambique. Em uma perspectiva
tipoldgica, essas linguas sdo muito parecidas em niveis de léxico, fonologia e morfossintaxe.
Essas caracteristicas possibilitaram a adocdo do quimbundo como lingua veicular nesses
depdsitos (PETTER; CUNHA, 2015, p. 226). Possivelmente, a ado¢do do quimbundo como
meio de comunicacao entre os negros facilitou as fugas para a formacdo dos quilombos.

Essas interacGes entre diferentes etnias africanas e indigenas com os portugueses
configurou a cultura brasileira como um todo. Diante disso, é possivel reconhecer que a
cultura provém das inimeras interacdes que um grupo social estabelece com outros grupos
sociais em um mesmo territorio. Essas consideracdes nos ajudam a entender o contexto de
ascensdo da capoeira no Brasil (DOURADO, 2017).

Desse modo, desde a chegada dos africanos escravizados, houve inUmeras
movimentacGes para manter 0s costumes, as crencas, 0s valores, as dancas, as religides,
enfim, todas as referéncias culturais da Africa. A capoeira também apresenta grande
representatividade nesse contexto de sistematizacdo da cultura dos povos africanos no Brasil

em resisténcia as diferentes violéncias praticadas contra essas pessoas.
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Gilberto Freyre teceu algumas linhas sobre a capoeira em sua obra Sobrados e
mucambos. Em continuidade ao estudo divulgado em Casa grande e senzala, Freyre (2004)
apresenta o declinio do patriarcado rural no Brasil, a partir das ultimas décadas do século
XVIII. O autor explica que o Brasil Colonial era organizado socialmente pelas bases do
patriarcado e de um sistema feudal que, diferentemente da Europa, tinha tracos capitalistas,
ainda que valorizasse a vida no campo em detrimento da vida urbana. Portanto, a figura do
homem branco, europeu e senhor de engenho era central nessa organizagdo social, de modo
que todos os privilégios, todos os poderes estavam nas méos dos homens dessa classe.

Freyre (2004) detalha essa organizagdo social do Brasil Colénia nas familias
patriarcais e tutelares, que viviam nas grandes fazendas de engenho, lideradas pelo patriarca
que detinha, sob o seu jugo, mulheres, capeldes, filhos, afilhados, bastardos, criados e
escravos. Nessas fazendas, a familia e os escravos tinham uma relacédo direta e verticalizada,
baseada na hierarquia, em que os dominantes viviam na casa grande e os dominados na
senzala. Assim, no Brasil do século XV1 até o do século XVIII, o sistema patriarcal brasileiro
era essencialmente latifundiario, monocultor e escravocrata.

Nessa fase, a formacgdo dos quilombos pode ser considerada como uma resisténcia a
essa ordem social, que se mantinha economicamente pelo trabalho escravo dos negros
africanos. Reis (1997) mostra que, nos quilombos, 0s negros reorganizaram-se socialmente a
partir de suas vivéncias de além-mar; eles reconstruiram a sua cultura aqui no Brasil. Dessa
maneira, a culinaria, a religido, as dancas, a cosmovisdo africana e a capoeira foram
configuradas nessa organizacdo social do quilombo, como se vé no exemplo do Quilombo dos
Palmares, de Zumbi.

Ainda que conflitos tenham existido, como ocorreu na formacdo dos quilombos e no
caso da chegada dos holandeses em Pernambuco, no século XVII, a forca dos senhores de
engenho prevaleceu sobre todos esses tipos de resisténcias. Com a chegada de D. Jodo VI,
com a familia real portuguesa, o Brasil comegou a passar por um processo de urbanizacéo e
industrializagdo que modificou muito a relagdo entre os senhores e 0s negros escravizados.

Freyre (2004) apresenta os quatro impactos da vinda da corte portuguesa ao Brasil no
sistema patriarcal e feudal da col6nia. O primeiro foi o inicio da queda do patriarcado rural
pela valorizacdo das cidades, sendo o maior destaque para o Rio de Janeiro, que passou por
uma forte urbanizacdo, com a constru¢do do Banco do Brasil, de bibliotecas, etc. O segundo
grande impacto foi a descoberta das minas, o que proporcionou o desenvolvimento das
industrias das minas. Em consequéncia disso, o terceiro grande impacto foi quando D. Jodo

VI abriu os portos para 0 comércio estrangeiro, assim como estreitou lagos com a Inglaterra.
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Por fim, D. Jodo VI e a corte portuguesa reconfiguraram a geografia das cidades, a partir dos
sobrados e mucambos.

Na obra Sobrados e mucambos, Freyre (2004) defende que as relagbes sociais entre as
diferentes etnias (que ele chama de racas) foram mediadas pelas moradias. Isto €, a relacao
senhor-escravo é mediada pela casa grande e senzala, 0 que permitia uma hierarquia mais
dicotdbmica entre brancos, negros e indigenas. A urbanizacdo desestabilizou essa dicotomia, a
casa grande foi trocada pelos sobrados dos grandes centros urbanos e as senzalas foram
extinguindo-se, sendo seu valor incorporado por outro tipo de moradia, 0s mucambos. Nessa
reconfiguracao, o autor defende uma dupla subordinacdo dos negros e indigenas aos brancos,
tanto por raca quanto por classe.

Nessa perspectiva, o sistema patriarcal feudal caiu em desprestigio porque a
valorizacdo da vida urbana trouxe novos cenarios para brancos, negros e indigenas se
relacionarem na geografia das cidades. Freyre (2004) mostra que no inicio do século XIX, as
ruas, as pracgas, 0s sobrados passaram a ser 0s espacos de convivios entre essas trés
comunidades. Além dos espagos, novos eventos sociais ganharam destaque: a procissao, a
festa de igreja, o entrudo e o carnaval, onde esses grupos sociais circulavam, mesmo que nédo
se misturassem por ndo pertencerem as mesmas classes. E a relagdo entre o sobrado e o
mucambo que transforma as rela¢Ges entre dominantes e dominados em uma rede de espacos

de ocupacdo, tensdo e adaptacdo entre culturas e valores europeus, africanos e indigenas.

O sobrado, mais europeu, formando um tipo, o mucambo, mais africano ou
indigena, formando outro tipo social de homem. E a rua, a praca, a festa de Igreja, o
mercado, a escola, o carnaval, todas essas facilidades de comunicacdo entre as
classes e de cruzamento entre as racas, foram atenuando os antagonismos de classes
e de raga, formando uma média, um meio-termo, uma contemporizacdo
mesticamente brasileira de estilos de vida, de padrBes de cultura e de expressdo
fisica e psicoldgica de um povo. (FREYRE, 2004, p. 35).

E importante ressaltar que essa “nova” configura¢io social que se viu nas principais
cidades brasileiras no inicio do século XIX ndo foi harménica. Na verdade, novos
mecanismos de repressdo aos negros e as suas praticas culturais surgiram e muitos deles
foram institucionalizados pelo Império e pela Republica. Freyre (2004) demonstra toda essa
nova configuracdo social a partir do advento das cidades no Brasil, porém, por seu recorte de
estudo ser mais amplo, a capoeira aparece como uma ilustracdo dos modos de vida dos

negros, principalmente na cidade do Rio de Janeiro.
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A partir dessa contextualizacdo de Freyre, Soares (2004) detalha o papel da capoeira
na urbanizacdo das cidades, na primeira metade do século XIX e emprega o termo “capoeira

escrava” para designar a capoeiragem nos anos de 1801 até 1850, no Rio de Janeiro.

Sendo assim, é no interior da escravidao urbana, vigorosa como nunca na época de
nossa saga, que podemos entender a capoeira. Sua moldura, seu entorno, seu
contexto era a densa cultura urbana forjada por escravos no Rio de Janeiro; assim,
ndo se pode estranhar que em todo o0 tempo de nossa narrativa nos reportemos a essa
formacdo cultural. Mais que um fato de resisténcia escrava (que é, sim, relevante), a
capoeira informa das transformacdes étnicas e culturais que envolveram escravos e
libertos, africanos e crioulos, na cidade colonial, na passagem para a metropole
imperial. (SOARES, 2004, p. 25).

De acordo com Soares (2004), na primeira metade do seculo X1X, a capoeira era uma
atividade essencialmente escrava. Negros, crioulos e cativos praticavam 0s movimentos da
capoeira e sempre andavam em grupos, assim como usavam facas e navalhas, pois, como
Freyre (2004) demonstrou, aos negros, escravos ou libertos era proibido o uso de armas de
fogo. Soares (2004) destaca o papel socializador da capoeira entre 0s negros devido ao
movimento de reunido para a realizacdo da roda. Os grupos que se formaram também eram
organizagOes de apoio, de sociabilidade, de convivéncia e de valorizacdo de outros aspectos
da cultura africana, tais como o samba e o candomblé.

Assim, Soares (2004) defende a tese de que a capoeira nasceu da cultura escrava e se
fortaleceu no processo de urbanizacdo do Brasil, ap6s a chegada da corte portuguesa, em
1808. Contudo, por essa pratica ter um protagonismo negro, a capoeira foi duramente
reprimida pela policia. Houve muitas prisdes de jovens africanos por eles estarem jogando
capoeira. Como mostra Soares (2004), o cddice 403 — um registro da vigilancia policial da
Corte — foi um documento que mostrou o0 maior nimero de registro de prisdes por capoeira da
primeira metade do século XIX. Além das prisbes, o autor apresenta dados sobre casas de
quilombo, lugares onde africanos e crioulos se encontravam para trocas sociais ou para
receber os negros escravizados em fuga.

Essas consideracdes de Soares (2004) podem dialogar com as de Freyre (2004) no que
diz respeito a queda do patriarcalismo rural da casa grande com a senzala. O comércio e as
industrias foram ganhando destaque nos grandes centros urbanos. A casa grande,
caracterizada por ser uma enorme fazenda de plantio na zona rural, foi paulatinamente sendo
substituida pelos grandes sobrados das cidades, ainda que o valor de dominacdo tenha
permanecido o mesmo, isto €, no sobrado, moravam os ricos. A senzala, caracterizada como
um local ao fundo da casa grande, onde os negros viviam amontoados e sob condigdes

precarias de sobrevivéncia, foi dando lugar aos mucambos, casas de um ou dois cémodos,
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onde 0s negros moravam nos centros urbanos, ainda sob condi¢des de pobreza. Nessas
moradias, também foram criados terreiros e demais lugares de sociabilidade africana, o que
contribui muito para o fortalecimento da cultura negra no Brasil.

Freyre (2004) também menciona que a urbanizacdo valorizou a convivéncia na rua,
nas pracas, igrejas, procissdes. Esses lugares também tiveram grande destaque para a capoeira
escrava na primeira metade do século XIX. Soares (2004) demonstrou como a praga se tornou
um territério de capoeira, destacando que muitos capoeiras combinavam de se encontrar nas
procissdes, a fim de realizarem acertos de contas entre grupos rivais ou com a policia. Do
mesmo modo, com o advento das maltas, a torre das igrejas tornou-se um lugar de exaltacdo
por cada capoeirista.

A capoeira tinha um significado de comunidade para a populacdo negra, uma vez que
permitia a unido, a troca, a defesa e as vivéncias da cultura africana. Soares (2004, p. 88)
afirma que, na primeira metade do século XIX, “[...] a capoeira ja era uma atividade
intensamente gregaria, isto €, uma pratica cultural fortemente coletiva”. Esse fortalecimento
coletivo também teve expressao com a formagao de “Clubes de africanos”, no Rio de Janeiro,
assim como na consolidacdo das maltas, primeiros grupos de capoeiristas que se formaram
nos centros urbanos de Rio de Janeiro, Recife, Salvador e Sdo Luiz do Maranh&o.

J& para a corte, a capoeira era um crime a ordem social, uma pratica que deveria ser
duramente repreendida pela policia. Como demonstra Soares (2014), esse processo de
criminalizacdo se efetivava por meio de prisdes de grupos que estavam praticando capoeira ou
de “capoeiras” surpreendidos sozinhos nas ruas. Muitos deles eram enviados para um presidio
flutuante de escravos, denominado de Presiganga, localizado em Fernando de Noronha.
Nesse navio-prisdo, os presos eram duplamente penalizados, tanto por serem negros quanto
por serem capoeiras.

Esse cenario seguiu essa dinamica durante todo o século XIX, tendo acompanhado a
Independéncia do Brasil, o Império, a Abolicdo da Escravatura, em 1888, até a proclamacao
da Replblica, em 1889. No periodo republicano, a repressdo da capoeira foi
institucionalizada, ao ser qualificada no Cédigo Penal da Republica dos Estados Unidos do
Brasil (Decreto n® 847, de 11 de outubro de 1890). Nesse documento, h& a classificacdo das
penas e dos tipos de infratores, por exemplo, se 0 capoeira pertencer a alguma malta ou banda
ele receberia pena de dois a seis meses; aos chefes e cabecas, seria aplicado o dobro da pena.

N&o s a capoeira passou por uma repressao institucionalizada. Oliveira e Leal (2009)
destacam que, no século X1X, havia a constru¢do de uma corrente intelectual que considerava

a presenca negra no Brasil como uma influéncia negativa para a constituicdo do Pais. Essa
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visdo € conhecida como eugenia, uma teoria baseada na sele¢cdo de grupos humanos
considerando sua genética. Os autores (2009) citam Conde Gobineau, Silvio Romero e Nina
Rodrigues como intelectuais que defendiam préaticas politicas de embranquecimento do
Brasil, tais como campanhas a favor da imigracdo europeia; violenta repressdo as praticas
culturais de matriz africana; supervalorizacdo dos modelos culturais europeus. De acordo com
Rego (1968), no periodo de instauragcdo do regime republicano no Brasil, no governo de
Deodoro da Fonseca, o conselheiro Rui Barbosa, quando Ministro da Fazenda, mandou
queimar toda a documentacéo da escravidao negra no Brasil.

Essas préticas nos permitem reconhecer que a aboli¢do da escravatura ndo acabou com
a condicdo social a qual o negro e a sua cultura foram submetidos desde a sua chegada ao
Brasil. A capoeira, assim como as demais manifestacdes culturais de base africana, foram
atribuidos valores de inferioridade, de atraso, por parte dos intelectuais do final do século XIX
e inicio do século XX. Ainda assim, as comunidades de negros, de capoeiras, mantiveram-se e
constituiram-se como grupos de resisténcia.

Soares (2004) explica que essa resisténcia ndo era unificada, pois havia grupos rivais
entre 0s negros e isso permite reconhecer que existiam diferentes resisténcias para defender
um interesse comum: a sobrevivéncia do povo negro e de sua cultura no Brasil. Nesse
processo, a capoeira foi se fortalecendo ao longo do século XIX, por meio da formacdo das
maltas.

Soares (2004, p. 121) destaca que as maltas se configuraram como grupos,
organizacOes sociais, de modo mais eficiente, a partir da segunda metade do século XIX, “a
malta j& era a unidade fundamental da capoeira em seus primoérdios, € continuou sendo”. De
acordo com Reis (1997), as maltas mais famosas do Rio de Janeiro eram os Nagoas e 0s
Guaianus. Na segunda metade do século XIX, eles eram formados por negros, mulatos,
brancos marginalizados, enfim, toda uma parcela da populacdo que vivia & margem da
sociedade.

Os registros mostram que esses grupos eram mais comuns na zona portuéria do Rio de
Janeiro, de Salvador e de Recife. Oliveira e Leal (2009) também afirmam que, se por um lado
havia a repressdo, por outro havia interesse, por parte da policia e dos militares, para
aprenderem a capoeira. Ademais, 0s capoeiras, além de se envolverem com politicos, também
trabalhavam para eles.

E importante considerar que, ao se falar das maltas, pode-se compreender que essa
experiéncia cultural e cotidiana dos capoeiras, ainda que tenha sido reprimida, disseminou a

cultura que se consolidou como afro-brasileira. Esse processo foi fundamental para que, no
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século XX, a capoeira ganhasse status de icone da cultura brasileira, bem como se
estabelecesse como uma grande manifestagdo da afirmacéo do povo negro no Brasil.

Como exposto anteriormente por Soares (2008), a capoeira crescia no Rio de Janeiro
por meio da atuacdo das maltas, que eram redes de sociabilidade entre os negros e de
resisténcia ao regime escravista. Como conta Mestra Janja (ARAUJO, 2004), a Bahia também
passou por esse processo, mas foi & que a capoeira ganhou novos rumos, com o advento da
luta regional baiana, de Mestre Bimba.

Mestre Bimba criou uma capoeira que se equipara as lutas marciais, em plena
ascensdo na Bahia. A ideia era se diferenciar de um jeito africano, religioso, dangado de se
fazer capoeira, a partir de um jogo mais competitivo, que valoriza a disputa no ringue. Diante
disso, muitos capoeiristas tomaram a decisdo de manter o jeito tradicional, africano, de se
fazer capoeira. Foi assim que Mestre Pastinha atuou, em Salvador, como o grande guardido da
capoeira angola, dos africanos. J& Mestre Bimba desempenhou o papel de grande criador da
capoeira regional. Assim, a Bahia se tornou um lugar sagrado para a capoeira.

O fato é que a Bahia passou a concentrar essa nova leitura narrativa, se tornando
numa espécie de lugar consagrado a um novo modelo de capoeirista e
posteriormente tomada numa espécie de referéncia de “pureza” de capoeiragem. Isto
talvez explique em grande parte o porqué do surgimento da capoeira regional entre
os baianos. (ARAUJO, 2004, p. 95).

Silva (2014, p. 32) apresenta uma discussdo interessante sobre o advento da capoeira
regional em relagdo a capoeira angola, demonstrando que “[...] essas duas vertentes se
constroem tanto em oposi¢do quanto em relacdo”. Dessa maneira, ndo ha como afirmar que a
capoeira regional de Bimba seja essencialmente esportiva, tampouco que a de Pastinha seja
essencialmente ancestral. Antes dessa divisdo, ela passou por um processo de ressignificacao
no sentido de tira-la da rua, do estigma de criminalizaco, para colocé-la na academia, como
pratica combativa, cultural e africana. Nesse contexto, Silva (2014) discute que a capoeira é
uma construcéo coletiva do Mestre Pastinha com os seus alunos.

Silva (2014) defende que somente a capoeira regional pode ser considerada como uma
criagdo individual de Mestre Bimba. Ele a levou aos ringues para mostrar o seu valor
esportivo e combativo. Depois de consolidada, ele mesmo a tirou do ambiente da luta livre, a
fim de afirmar a sua préatica esportiva e cultural. A linhagem de Pastinha organizou, entdo, a
capoeira angola para diferencid-la da criagdo de Bimba. Os valores atribuidos a ela —
essencialmente africana, ancestral — fazem com que muitas pessoas digam que essa capoeira é

anterior a regional.
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Mesmo assim, ndo ha quem questione que Bimba criou a Capoeira Regional.
Quando falamos de Capoeira Angola, ndo temos um criador, temos um grupo de até
entdo capoeiras que se relnem e também se opdem, para organizar e valorizar essa
prética. (SILVA, 2014, p. 37).

Em razdo dessa coletividade constituinte da pratica da capoeira € possivel
compreender uma diversidade de capoeiras dentro dela. Silva (2014) conta que, em Salvador,
existiam algumas linhagens de capoeira angola, tais como as de Mestre Pastinha; Mestre
Aberré; Mestre Canjiquinha; Mestre Caicara; Mestre Traira; e Mestre Waldemar.

Nesse principio de diversidade, a capoeira comecou a se internacionalizar e,
atualmente, a angola e a regional sdo praticadas em paises do mundo todo. Mestra Janja
(ARAUJO, 2004) pontua que a capoeira regional se tornou hegemdnica devido a sua estrutura
ser mais esportiva e aberta aos anseios das lutas marciais. Ela tem muitas graduacdes, e 0
praticante é iniciado em cada uma delas por meio de batizados, que podem ocorrer varias
vezes ao ano. Acredita-se que essa caracteristica tenha sido a que mais contribuiu para a sua
massificacdo, devido a rapidez de obtencdo de titulos em um grupo.

Atualmente, existem grupos de capoeira em varias cidades do Brasil e do mundo. Os
grupos de capoeira angola, em sua maioria, seguem as orientacGes de Mestre Pastinha. E 0s
grupos de capoeira regional seguem os ensinamentos de Mestre Bimba.

A principio, a capoeira foi um ambiente essencialmente masculino. Oliveira e Leal
(2009) afirmam que essa expressdo cultural se constituiu como uma pratica majoritariamente
masculina, pois as mulheres que participavam das maltas e das rodas eram consideradas
valentonas, tidas como muito masculinas, “machonas”. Ao longo do século XX, as mulheres
comecaram a resisténcia ao machismo dentro da capoeira e, progressivamente, elas ocuparam
(e ocupam) lugares de destaque dos grupos, inclusive, se tornando mestras e fundando seus
préprios grupos de capoeira.

Segundo Oliveira e Leal (2009), uma dessas figuras femininas da historia da capoeira
é Salomé que frequentava a capoeira de Salvador entre as décadas de 1920 e 1930. Além de
jogar capoeira, também gostava de cantar no samba. Outro nome notorio de que se tem

registro na capoeira de 14 € o de Anna Angélica, apelidada de “Anna Endiabrada’:

Nas brigas entre vizinhos, entre marido e mulher e nos desentendimentos nas ruas,
que tinham as mulheres como protagonistas, era muito comum o personagem do
cotidiano da casa ser automaticamente substituido pelo personagem do espago
publico: a valente de rua. Quando alguma mulher se destacava na luta corporal
durante estes ‘conflitos’, a ‘valentona’ tomava o lugar da mulher comum. Em caso
de extrema valentia, por exemplo, quando uma mulher chegava a enfrentar uma ou
mais pessoas na luta corporal, o adjetivo ‘endiabrada’ era o que comumente lhe
atribuiam. (OLIVEIRA; LEAL, 2009, p. 124).
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Nesse sentido, os primeiros registros das mulheres no meio da capoeiragem constroem
uma imagem de “valentona”. Elas participavam da capoeiragem e eram vistas “como se
fossem homens”. Ao longo do século XX, essa visdao e atuagdo feminina foram
desconstruidas, as mulheres comecgaram a herdar e a transmitir o legado de Mestre Pastinha,
mas ndo sem desafios. Muitas mestras relatam dificuldades em seus grupos de origem devido
ao machismo presente no cotidiano delas. Afinal, a capoeira esta inserida em um contexto
maior, o da sociedade brasileira.

Mestre Janja (ARAUJO, 2011), em entrevista disponivel na internet® a respeito da
participacdo feminina no mundo da capoeiragem, faz um questionamento muito interessante:
“Quais sdo os obstaculos que precisam ser vencidos pela capoeira para integrar, de maneira
respeitosa e qualificada, a presenga da mulher?”. Os grupos estdo discutindo bastante isso
motivados pelas mulheres atuantes dedicadas a capoeira. Dessa maneira, tal expressao cultural
percorre 0 mundo com a participacdo de homens, mulheres, criancas. Claro que certos
conflitos relacionados ao machismo e ao racismo ainda persistem, infelizmente, mas a fase é
de desconstrucdo dessas visdes de mundo, a fim de ampliar a capoeira e fazé-la girar em
diferentes linguas, corpos e territorios.

Dentro desse contexto atual, a histéria da capoeira tem sido contada no cotidiano dos
grupos de capoeira. Do mesmo modo, essa grande narrativa esta disponivel na internet por
meio dos livros, teses, dissertacbes e documentarios. Revisitar a histéria da capoeira ajuda a
compreender a constituicdo da comunidade dos capoeiristas em seu ecossistema cultural.

Como mostrado anteriormente, no inicio do século XIX, a capoeira era uma atividade
de luta, danga, religiosidade, praticada pela comunidade negra (SOARES, 2004). Ao longo
desse periodo, 0s grupos de negros capoeiras comecaram a Se congregar em maltas que
permitiam que 0s capoeiras treinassem os movimentos de luta, de danca e se defendessem da
repressdo policial. Nesse sentido, a malta é tida como uma primeira formacéo de comunidade
de fala da capoeira, lembrando que, para a Ecolinguistica, as comunidades de fala sdo
compostas de grupos de pessoas interagindo linguistica e frequentemente em um pequeno
espaco.

As maltas tinham seus lugares de reunido, os clubes dos africanos (SOARES, 2004),
onde também se praticavam o candomblé e o samba. Contudo, a capoeira era altamente
criminalizada pelas instituicdes sociais, principalmente pela policia, assim como todos 0s

elementos culturais que remetem a vida dos negros no Brasil, haja vista que a aboli¢do da

® Entrevista Mestre Janja disponivel on-line.
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escravatura ndo veio acompanhada de medidas de combate ao racismo e de politicas publicas
para melhorar a condic¢do de vida dos negros libertos e de seus descendentes. Ainda assim, a
capoeira persistiu como uma pratica de resisténcia ao racismo e como afirmacédo da cultura
negra. J& no século XX, o modelo da “malta” foi substituido pelo o que conhecemos hoje
como grupos de capoeira.

O contexto de formacdo das capoeiras regional e angola, conforme exposto no inicio,
contribuiu muito para a descriminalizacdo dessa pratica e o fortalecimento da capoeira como
uma cultura brasileira. Os grupos de capoeira angola e regional estdo espalhados pelo mundo.
Todos eles mantém a capoeira viva e diversificada. Atualmente, cada um tem uma sede, onde
realiza seus treinos, suas confraternizacfes e rodas. Nesse ambiente, 0s membros se relinem
com muita frequéncia e interagem linguisticamente, pois a capoeira também é transmitida
verbalmente.

De certa maneira, a progressdao quilombo - malta - grupo de capoeira permite
compreender historicamente a formagéo das comunidades de fala da capoeira. No Brasil, elas
podem ser inseridas na comunidade de lingua portuguesa. Isso demonstra que a trajetdria
histérica das comunidades de fala de cada cultura pode ser levada em consideracao no estudo
do ecossistema cultural. O percurso historico da CF de uma cultura permite compreender
como se deu a adaptacdo dessa comunidade no territorio onde se consolidou uma cultura.

As comunidades vdo se adaptando ao territdrio, criando e modificando sua cultura.
Esse processo se deu com a capoeira. Essa pratica obedece as dinamicas de transformacdes
das comunidades de capoeiristas e forma a diversidade nesse processo, tal como se vé na
formagé&o das capoeiras regional e angola.

Ao longo do tempo, também passou a ser praticada por pessoas brancas, até mesmo
aquelas pertencentes a classe média alta. Dentro dos grupos, ha negros, brancos, indios e
estrangeiros. Vale comentar que essa convivéncia é permeada de discussdes sobre 0 combate
ao racismo, uma vez que muitos grupos de capoeira também sdo engajados no movimento
negro. A trajetoria da comunidade de fala, a sua diversidade bioldgica e as regras culturais
que regem a organizacdo interna desses grupos também puderam ser observadas e divididas
em regras culturais do grupo de capoeira e regras culturais da roda de capoeira.

Portanto, a historia da capoeira no Brasil permite reconhecer trés fases na constitui¢éo
da comunidade de capoeiristas. A primeira fase € a da comunidade de quilombos, onde os
negros se congregaram e reuniram as suas referéncias de cultura. A segunda fase é a das
maltas, quando h& formac&o dos grupos de capoeira nos grandes centros urbanos. E a terceira

fase € a dos grupos de capoeira, ja no século XX, quando a capoeira comecou a Sser
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sistematizada por Mestre Pastinha, também quando Mestre Bimba criou a capoeira regional.
Portanto, esse percurso quilombo — malta — grupo pode ser compreendida como o trajeto de
constituicdo da comunidade dos capoeiristas. Essa comunidade se comunica essencialmente
em lingua portuguesa, €, por meio dela, a capoeira € ensinada no Brasil e no mundo.

Couto (2016c) diz que a lingua € parte integrante da cultura e, portanto, o ecossistema
integral da lingua esta inserido no ecossistema cultural. Essa assertiva amplia também o olhar
para a comunidade em termos de cultura, pois é possivel analisd-la em uma perspectiva
macro, inserida em uma comunidade de lingua, e em uma perspectiva micro, analisando a
Ecologia da Interacdo Comunicativa que mantém a cultura desse grupo. Nesse sentido, um
percurso histdrico sobre o estabelecimento de determinada cultura ajuda a compreender o
trajeto de formacdo de sua comunidade. Nesse sentido, a cultura pode ser compreendida como
uma rede de interac@es entre pequenas comunidades que a mantém e a transmite para outras
geracOes. O ecossistema cultural da capoeira pode ser compreendido como a comunidade de
capoeiristas que interage por meio da cultura da capoeira em um territorio. Essa grande
comunidade é formada por outras microcomunidades, 0s grupos de capoeiras que estdo em
diferentes cidades do Brasil e do mundo. Podemos aplicar a classificacdo proposta por Couto
(2016b) sobre comunidade de lingua e comunidade de fala para compreender o ecossistema
cultural da capoeira.

Couto (2016b) apresenta a seguinte classificacdo para a comunidade de fala (CF). A
CF minima é composta por dois (ou mais) interlocutores, interagindo verbalmente em um
pequeno espaco, 0 que caracteriza aquilo que conhecemos como dialogo. J4 a CF maxima é a
prépria CL, pois sdo varias CFs conglomeradas em uma larga extensdo territorial.

A capoeira esta presente no Brasil inteiro, como explicado na introducéo, e cada grupo
de capoeira pode ser considerado uma comunidade de fala. Todas essas CFs dos grupos de
capoeira, juntas, também pertencem a CL de lingua portuguesa na América Latina. Cada
grupo de capoeira pode ser considerado como uma CF gue mantém e transmite a capoeira por
meio dos treinos e a roda.

A CF simples é monolingue, j& a CF complexa € bi-trilingue. No Brasil, em sua
maioria, 0s grupos de capoeira interagem basicamente em lingua portuguesa nos treinos e nas
rodas. Ainda que itens lexicais da lingua banto aparecam, essa caracteristica ndo interfere na
hegemonia da lingua portuguesa na capoeira. Em virtude disso, podemos compreender 0s
grupos de capoeira no Brasil como CF simples. Ainda assim, quando pensamos no processo
de internacionalizacdo da capoeira, na perspectiva da Ecolinguistica, podemos compreender

que houve a formacao de diferentes comunidades de fala, em razdo do contato do portugués
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falado pelos mestres que foram para o exterior com a lingua de seus alunos. Tal como
acontece em Nova York, cidade de uma tradicional academia de capoeira angola, fundada por
Mestre Jodo Grande.” Ali hé interagdes linguisticas em lingua inglesa pelo contato do Mestre
com seus alunos. Contudo, a roda de capoeira se faz em portugués, e 0os cantos nao sao
traduzidos, como se vé& em videos encontrados no YouTube.® Prototipicamente, esse tipo de
contato da lingua estrangeira com o portugués nos grupos de capoeira tem sido uma
regularidade, o que nos permite considerar que existem CFs bilingues de capoeira ao redor do
mundo, mesmo que a roda seja em portugués. Por essa caracteristica, a capoeira é considerada
uma das maiores divulgadoras da lingua portuguesa pelo mundo. Caberia um estudo mais
detalhado desse processo.

A CF compacta é classificada dessa maneira quando os membros da comunidade
vivem bastante proximos em um local. Por exemplo, os capoeiristas também assumem outros
papéis fora da sede do grupo, contudo, todos eles vivem ao menos na mesma cidade, o que
facilita o contato e a manutencdo do grupo de capoeira. Silva (2014) destaca na trajetoria dos
Mestres e praticantes de capoeira a formacdo de grupo de capoeira em Goiania, demonstrando
0 endereco da sede dos grupos onde ocorrem os treinos. A CF difusa é compreendida quando
as pessoas vivem um pouco mais afastadas, mas conseguem estar unidas em uma
comunidade.

As CFs também sdo classificadas por sua duracdo: a CF efémera é aquela que se
forma por um breve espaco de tempo devido a um interesse em comum e a CF permanente é
aquela em que as pessoas estdo congregadas ha muito tempo. Essa classificacdo é interessante
para aplicar na dindmica de reunido dos grupos de capoeira em Goiania. Silva (2014) mostra
gue, mensalmente, hd& um evento promovido pelo Grupo Barravento de capoeira angola
chamado de “Batucagé”, composto de roda de capoeira angola, afoxé, samba de roda e
quaisquer outras atividades relacionadas a essas praticas. Na roda do Batucagé ha integrantes
dos grupos de capoeira angola de Goiania, assim como podem aparecer integrantes de
capoeira regional, amigos dos mestres. Por essa diversidade, podemos compreender que na

roda de capoeira do Batucagé forma-se uma CF efémera composta por integrantes de outras

7 Jodo Oliveira dos Santos (Itagi, Bahia, 15 de janeiro de 1933) foi aluno de Mestre Pastinha nos tempos aureos
de sua academia em Salvador. Também conviveu com Mestre Moraes, Mestre Cobrinha Mansa e Mestre Jodo
Pequeno, grandes nomes da escola pastiniana. Com a velhice conturbada de Pastinha e o fechamento de sua
academia, Mestre Jodo Grande ficou aposentado da capoeira entre as décadas de 1970 e 1980. Em 1989, foi
convidado por Jelon Vieira (precursor da capoeira no EUA) para uma turné nos EUA. Em 1990, ele retornou
aos EUA, participou de festivais em Atlanta, Georgia e, desde entdo, fundou a sua academia em Nova York.
Até hoje, Mestre Jodo Grande e sua academia sdo referéncias internacionais de capoeira angola.

® Video de roda de capoeira na Academia de Mestre Jodo Grande, disponivel on-line.



51

CFs permanentes, isto €, 0s grupos de capoeira de Goiénia. Para Couto (2016, p. 52), “[a]s
CFs estdo umbilicalmente ligadas a um espago e a um tempo bem definidos. Elas podem se
fazer, se desfazer, ser desmembradas, integras outras CFs, etc., exatamente como acontece
com o ecossistema ecologico”. Por fim, as CFs também sdo classificadas em
fixas/sedentérias, por terem um lugar fixo; e ndbmades, em razdo das mudancas de territdrio.
Em geral, no Brasil ou em qualquer outro pais, cada grupo de capoeira tem uma sede, um
lugar onde realizam os treinos, as reunides, as rodas, as festas, etc. Nesse sentido, cada grupo
forma uma CF fixa.

A comunidade de lingua (CL) é classificada em compacta/difusa. A CL compacta
é compreendida quando os membros vivem em espacos Vvizinhos e a CL difusa é considerada
guando os membros da comunidade vivem dispersos em outra comunidade de fala. A
comunidade de linguas € composta por comunidades bilingues ou multilingues. Acredito que
0s grupos de capoeira do Brasil e de outros paises constituem-se como CFs, ainda que sejam
bilingues, quando inseridas em uma CL estrangeira, uma vez que pode haver predominio de
interacdes linguisticas em LE se comparada com as realizadas em lingua portuguesa. Enfim,
como dito anteriormente, caberia mais estudo sobre esse processo de contato de linguas na
capoeira angola em outros paises.

Desde modo, esta tese aponta as seguintes classificacdes sobre um grupo de capoeira
como comunidade de fala:

e Dois capoeiristas ou mais dialogando na sede do grupo podem formar uma CF
minima;

e Cada grupo de capoeira do Brasil pode ser considerado uma comunidade de
fala que pertence a CL de lingua portuguesa;

e Em Goiania, cada grupo de capoeira forma uma CF simples porque as suas
interagdes comunicativas se ddo em lingua portuguesa. Ex.: Grupo Calunga;
Grupo Barravento; FICA; Grupo S6 Angola; Grupo Candeias, etc. Porém, os
grupos de capoeira de outros paises formam uma CF complexa e bilingue, em
razdo do contato do portugués com a lingua local. Ex.: portugués e inglés na
academia de Mestre Jodo Grande, em Nova York.

e Uma vez por més, o Grupo Barravento de capoeira angola promove o evento
“Batucagé€”. Nele se realiza uma roda de capoeira com a presenga de
integrantes de todos os grupos de capoeira angola de Goiania, praticantes de

capoeira regional, até mesmo capoeiristas e mestres de outros estados. Nesse
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evento, h4 a formacdo de uma CF efémera, constituida por diferentes CFs
permanentes, isto é, cada grupo de capoeira da cidade.

e Cada grupo de capoeira forma uma CF compacta, pois seus membros moram
na mesma cidade. Da mesma maneira, essa CF tambeém é fixa, porque cada

grupo depende de uma sede para realizar as suas atividades.

Nessa aplicagdo da classificacdo da comunidade de fala aos grupos de capoeira € possivel
reconhecer o ecossistema cultural por dois motivos: o primeiro € o de que ha um povo que
inter-relaciona por meio de uma lingua em um territorio; o segundo € o de que a interacdo
comunicativa dessa comunidade mantém e transmite uma cultura. Prototipicamente, a
comunidade de capoeiristas se comunica em portugués para manter, repetir e transmitir a
capoeira.

Esse processo se efetiva na roda de capoeira que pode ser considerada como a interagao
comunicativa tipica da capoeira. De acordo com a concepcdo de lingua da Ecolinguistica, a
roda de capoeira pode ser considerada como uma interacdo comunicativa porque integra
elementos linguisticos, extralinguisticos, proxémicos e cinésicos. Na roda de capoeira é
possivel reconhecer uma Ecologia da Interacdo Comunicativa.

A roda de capoeira angola € uma ciranda composta por dois jogadores ao centro e
capoeiristas sentados no ch&o circundando esse jogo. A frente, estd um banco, onde se sentam
0S capoeiristas que vao tocar os instrumentos, todos dispostos em forma de linha. A ordem
dos instrumentos, da esquerda para a direita, é reco-reco; agog0; pandeiro; berimbau viola
(som agudo); berimbau médio; berimbau gunga (principal instrumento da roda, som grave);
pandeiro; atabaque. Os berimbaus sdo tocados pelos mestres ou por pessoas com mais
experiéncia de capoeira. Os demais capoeiristas assumem outros instrumentos, conforme as
instrucdes dos mestres, que indicam quem vai tocar o qué. Quando todos estdo sentados, dois
jogadores agacham-se em frente ao berimbau gunga.

De acordo com Mestra Janja (ARAUJO, 2004), quem toca 0 berimbau gunga é
responsavel por conduzir a roda. Geralmente, 0s mestres tocam esse instrumento. Na auséncia
deles, pode ser o contramestre. O treinel toca o berimbau gunga na auséncia do contramestre
ou se 0 mestre 0 chamar para tocar esse instrumento. As pessoas que também tém muitos anos
de capoeira podem tocar o berimbau gunga na roda. Essa pessoa faz um toque de berimbau
denominado por chamada: “Don, don, don, don, don, don, don... txchi, txchi, don, din; txchi
txchi, don, din...” e, sucessivamente, o berimbau médio faz: “Don, don, don, don, don, don,

don... txchi, txchi, din, don; txchi txchi, din, don...”, depois o berimbau viola: “Don, don, don,
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don, don, don, don... txchi, txchi, don, din; txchi txchi, don, din...”. Os pandeiros comecam a
tocar uma sequéncia de trés toques. Depois 0 agogo e o reco-reco. Os instrumentos e 0 coro
formam a bateria.

Quando a bateria esta formada, a pessoa que estd tocando o berimbau gunga faz um
“I&” longo; depois, comega a cantar a ladainha. Nesse momento, o coro ndo responde. Apoés a
ladainha, a pessoa com o berimbau gunga canta uma chula e o coro responde. Apos a chula,
guem estd com o0 gunga comegca a cantar um corrido. Todos respondem cantando com firmeza
e vontade. Aquele que estd com o gunga abaixa o berimbau para os jogadores, eles se
cumprimentam com um forte aperto de mao e come¢am a jogar. E assim a roda segue. H4 um
revezamento de vozes para puxar 0s corridos, para tocar os instrumentos, assim como ha a
troca de jogadores — 0s que estdo nas duas pontas da ciranda tém preferéncia no jogo.

Ferreira (2016) destaca que a roda de capoeira regional mantém caracteristicas da roda
de capoeira angola, pois 0 Mestre Bimba também treinou capoeira angola. Ao inventar a
capoeira regional, aproximando-a das artes marciais, Mestre Bimba manteve a ciranda; a
sequéncia de iniciar com a Ladainha e seguir com os corridos; os instrumentos: berimbau,
pandeiro e atabaque (agogd e reco-reco sao opcionais); o inicio do jogo pela autorizacdo do
berimbau gunga; os cantos e movimentos. Contudo, na roda de regional, 0s capoeiristas ao
centro podem ser interrompidos por outro capoeirista, por meio da “compra de jogo”, de

modo que essa terceira pessoa passe a jogar com um dos camaradas.

3.1.1 Sobre o cenério

Tuan (2013) afirma que o corpo humano é a condi¢do para experienciar o mundo e, ao
mesmo tempo, um objeto acessivel, integrado ao meio. As suas fungdes fisioldgicas, 0s seus
sentidos, também estdo constituidos pelas emocdes e pelas experiéncias sociais intimas. A
sede de um grupo de capoeira é constituida nesse processo, porém, ela ndo se limita a atuacéo
dos capoeiristas, pois a roda pode ser feita na sede e em qualquer outro lugar, desde que haja
uma pessoa tocando berimbau, cantando, e outras duas jogando entre si, tal como afirma
Mestre Pavdo (SILVA, 2008c). Afinal, o ser humano tem a capacidade de interpretar o
espaco, modifica-lo, materializar nele os seus sentimentos, imagens e pensamentos por meio
de seu corpo. Nesse sentido, podemos compreender a interagdo do ser humano com o seu

meio ambiente como uma parte natural da sua vida.
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Como demonstra Silva (2014), todo grupo de capoeira, para se manter como tal, tem o
seu lugar, a sua sede. Nesse lugar, o grupo colore as paredes, prega quadros dos mestres,
enfim, decora o espaco do modo com o qual ele mais se identifica. Na sede, o grupo realiza os
treinos, as reunides, as confraternizacdes, as rodas. Enfim, as interacGes dos integrantes do
grupo entre si e com a capoeira se desenvolve na sede.

O “natural”, aqui, ¢ um grupo se apropriar de um espago e transforma-lo em seu lugar
de capoeira, na sua identidade como grupo. Sem uma sede, um grupo encontra inimeras
dificuldades em se manter como tal. Podemos considerar, entdo, que a sede do grupo é um
lugar delimitado conforme as caracteristicas da capoeira e a afetividade daquelas pessoas.
Mestre Pavao (SILVA, 2008d, p. 44) afirma que “[...] 0 espago de treinamento e 0 do jogo séo
previamente estabelecidos pela demarcacdo de um circulo riscado no chdo, ou imaginaria, ou
com o deslocamento das pessoas [...].” Portanto, a sede pode ser considerada como um
cenario do grupo de capoeira, onde as interacdes comunicativas treino e roda podem
acontecer.

Em razdo de um grupo de capoeira depender de uma sede e poder fazer a roda em
qualquer lugar, pode-se afirmar que na capoeira existem dois lugares interdependentes para a
existéncia de um grupo: a sede e o lugar da roda. Todos eles sdo construidos pela experiéncia.
O primeiro seria o lugar do grupo como uma comunidade de fala ecolinguistica, isto é, a sede,
0 endereco onde o grupo se mantém como tal, realizando os treinos, as reunifes, as rodas, as
confraternizaces, etc. O segundo lugar € o da roda de capoeira, no qual se percebe uma
ecologia de interacdo comunicativa prépria da capoeira angola, nos termos da Linguistica
Ecossistémica. Ademais, ela ndo precisa acontecer, necessariamente, na sede do grupo.

Na roda, a capoeira estd demarcada, o capoeirista coloca seu treino em pratica e
exercita sua criatividade na ginga e nos movimentos. E comum identificar varios grupos de
capoeira em uma mesma roda, revezando instrumentos, cantos e jogos. Ali todos eles se
tornam a comunidade da capoeira, atualizam toda a sua simbologia e aprendem cada vez
mais, pois cada jogo é unico e irrepetivel. As interacbes comunicativas entre os membros
dessa comunidade de fala acontecem na sede e na roda. Entdo, podemos considerar para a
capoeira dois cenarios: a sede é o lugar onde o grupo interage ecolinguisticamente como uma
comunidade de fala e realiza seu treino. A roda é o lugar onde o(s) grupo(s) interage(m),
constituindo, como ja dito, uma Ecologia da Interagdo Comunicativa capoeiristica.

Vale fazer uma pontuacdo aqui. A EIC é o cerne da linguagem, € a maneira pela qual
uma interagdo comunicativa se organiza entre os interlocutores. Dessa maneira, na sede de um

grupo de capoeira ha EIC porque os membros estdo se comunicando. Na roda temos a
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capoeira em sua totalidade de mdsica, jogo, danca, mandinga, ancestralidade e tudo o mais.
Por isso, na roda realiza-se a EIC da capoeira. Isso ndo exclui a interdependéncia dessas
duas EICs, ja que uma roda também pode acontecer na sede do grupo, inclusive, todos os
grupos de capoeira promovem uma roda de capoeira em sua sede para 0s demais capoeiristas
e publico em geral.

Retomando a classificagcdo do grupo de capoeira como uma comunidade de fala, tem-
se que a sede é o lugar delimitado pelo grupo para que ocorrem as interacdes comunicativas
que fazem dele uma CF simples/complexa; compacta/fixa. A roda pode ser considerada um
lugar simbdlico, construido pela demarcacdo do circulo (Mestre Pavédo, SILVA, 2008d) e por
meio de elementos préprios que se compdem em uma simbologia ciclica onde ocorrem 0s
jogos de capoeira. Nesse lugar simbolico forma-se uma CF simples/complexa e
compacta/efémera, pois a roda ndo é ponto fixo nem repetitivo. E um lugar simbdlico,
definido pela circularidade, cuja frequéncia e regularidade mantém a capoeira viva.

Mestra Janja (ARAUJO, 2004) afirma que a roda de capoeira ¢ uma pequena roda,
inserida na grande roda da vida. A capoeira tem uma duplicidade quanto ao lugar onde ela
existe e onde é praticada. Contudo, aqui estd sendo considerado esse duplo cenario para a
capoeira em termos de interacdo comunicativa, na medida em que, sem essa constituicdo, um
grupo de capoeira dificilmente poderia se manter como uma comunidade de fala. Portanto,
podemos dizer que existem dois cendrios para a interacdo comunicativa da roda de capoeira.
O primeiro é um cenario fisico, a sede, um lugar delimitado por elementos de capoeira que
congregam as pessoas em um grupo. O segundo é um cendrio simbdlico, a roda de capoeira,
um lugar composto por elementos que perpetuam a capoeira na vida das pessoas. Assim,
considerando que as rodas de capoeira também acontecem regularmente na sede do grupo,
nesse caso, temos, entdo, um cenario simbolico que coincide com o cenario fisico da CF
grupo de capoeira.

Nesse sentido, este estudo trata da interacdo comunicativa da roda de capoeira, de
modo que, daqui em diante, considera-se apenas 0 que foi denominado por cenario
simbdlico. Ele é composto, entdo, pelos instrumentos e pelos jogadores vestidos de uniforme
e organizados em forma de ciranda. Cada grupo de capoeira possui uma maneira de organizar
seus instrumentos. Tal como Silva (2014) também sinalizou, a ordem dos instrumentos dos
grupos de Goiadnia é a seguinte (da esquerda para direita): reco-reco, agogd, pandeiro,
berimbau viola, berimbau médio, berimbau gunga, pandeiro, atabaque. Geralmente, 0s
angoleiros que tocam instrumentos ficam sentados. Aqueles com mais tempo de capoeira,

treineis, contramestres e mestres tém preferéncia para tocar o berimbau. Os demais
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participantes sentam-se ao chdo, em frente & bateria, em forma de ciranda. Essa é a

composi¢do do cendrio simbdlico onde acontece a interacdo comunicativa da roda.

3.1.2 Sobre o fluxo interlocucional da roda de capoeira

De acordo com Mestre Pavdo (SILVA, 2008d, p.43), existe toda uma sequéncia de
acoes que definem um momento de preparacdo para a roda. O inicio é o posicionamento do
Berimbau e a organizacdo da bateria; depois de formada a bateria, dois jogadores se agacham
em frente ao berimbau gunga. Entdo, o mestre faz um toque (a solicitacdo) no berimbau
gunga, denominado por “chamada”: “Don, don, don, don, don, don, don... txchi, txchi, don,
din; txchi txchi, don, din...”. Em seguida, o berimbau médio responde: “Don, don, don, don,
don, don, don... txchi, txchi, din, don; txchi txchi, din, don...”. Em seguida, vem o berimbau
viola, uma espécie de “trialogo”, por se tratar de uma atividade coletiva: “Don, don, don, don,
don, don, don... txchi, txchi, don, din; txchi txchi, don, din...”.

Os pandeiros comecam a tocar uma sequéncia de trés toques. Depois 0 agog0 e o reco-
reco. Por fim, o atabaque. Entdo, o mestre entoa: “IIlliiiEEé&eéé!”. De acordo com Mestre
Bola Sete (2003, p. 74), o “I&” é grito introdutério dos canticos tradicionais de capoeira.
Essa palavra significa “viva”. Esse “i€” ¢ uma marca linguistica cujo sentido ¢ dar inicio a
roda, introduzir os participantes ao tempo da capoeira, ao axé da roda. O “I&” abre e encerra a
roda (SILVA, 2012). De acordo com Couto, Couto e Borges (2015), o vocativo também tem
essa funcdo de iniciar um dialogo, chamar a atencdo de alguém, introduzir um assunto.
Portanto, na perspectiva da ecolinguistica, o “i€” pode ser classificado como um vocativo na
interacdo comunicativa da roda, pois é a marca linguistica do inicio da roda. E também uma
marca de despedida, pois marca o encerramento da roda. Os dois “Iés” diferenciam-se pela
duragdo, o do inicio da roda ¢ cantado como se fosse um mantra, ja o “I€” que encerra a roda
€ um ié seco e penetrante cala toda a bateria e a roda para (Silva, 2012, p.121).

Apods o “i€” inicial, o mestre comega a cantar uma ladainha. Trata-se de um poema,
com ou sem rima. Os temas da ladainha s&o diversos: historias da capoeira, afirmagdo da
identidade negra, da ancestralidade africana, etc. Na sequéncia, 0 mestre canta uma chula,
uma louvagao a capoeira, a0s mestres antepassados e ao grupo. E nesse momento que 0 coro
entra e, a partir de entdo, sempre responde aos cantos. De acordo com Mestre Bola Sete
(2003), essa parte é improvisada, mas segue a mesma estrutura, o cantador canta: 1€, viva...; e

o coro repete: I€, viva..., camara!™:
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Excerto 2

Mestre: 1é! Viva meu mestre!
Coro: IliiééE!"! Viva meu mestre, camara!
Mestre: 1&! Viva todos os mestres!

(MESTRE BOLA SETE, 2003, p. 121-122).

Como se percebe na fala do coro, ele repete o “i€” e diz: “Camard”. Esses itens
lexicais evidenciam um dialogo que se estabelece entre o mestre e o coro. Este é formado por
todas as pessoas que ndo estdo jogando no centro da roda, podendo incluir aquelas que
assistem a roda como plateia. Apos a chula, seguem os corridos — pequenos cantos entoados
pelo mestre, ou por outros cantadores da bateria —, respondidos pelo coro, como no exemplo a

sequir:

Excerto 3

Mestre ou cantador: A maré ta cheia, i0i0! A maré ta cheia, iaid!
Coro: A maré ta cheia, i0id! A maré ta cheia, iaid!

Mestre ou cantador: Mas a maré subiu!

Coro: Sobe, maré!

Mestre ou cantador: A maré desceu!

Coro: Desce, mare! )

Mestre ou cantador: E de maré! E de maré!

Coro: Vou pra ilha de maré!!

(CAPOEIRA MUSIC SONGS, 2017).

Mestra Janja (ARAUJO, 2004) afirma que durante a execucio da roda de capoeira ha
varias trocas entre seus integrantes para que eles exercam trés protagonismos simultaneos: 0s
gue jogam, os que tocam e os que cantam. A Mestra sé reforca o coro dos demais sobre a
importancia da/do capoeirista desenvolver a musicalidade em seu treino, isto €, que cante e
toque os instrumentos.

Para 0s capoeiristas, 0s cantos sdo responsaveis por transmitir e manter o axé da roda.
E dificil explicar racionalmente o que é o axé para a capoeira angola. Fala-se em energia
positiva, em luz, mais da ordem do sentimento mesmo. A gente sente quando uma roda esta
cheia de axe e quando ndo estd. Nesse ultimo caso, ou 0 cantador toma uma atitude para
aumentar o axe da roda ou 0 mestre a encerra e manda todo mundo para casa.

De todo modo, o elemento extralinguistico do ritmo e da entonagdo das palavras do
canto, assim como o sentimento do capoeirista, sdo fatores imprescindiveis para um bom

canto na roda, um canto cheio de axé. Por exemplo:

Excerto 5
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AAAAAAAA

Mestre ou cantador: Mas a maré subiuuu!

Coro: Sobe, marééé!

Mestre ou cantador: A maré desceuuuu!

Coro: Desce, marééé!

Mestre ou cantador: E de maréééé! E de marééé!
Coro: Vou pra ilha de marééé!!

(CAPOEIRA MUSIC SONGS, 2017).

Mestra Janja (ARAUJO, 2004) também mostra que na interagdo comunicativa da roda
também ha um revezamento dos instrumentos, dos cantadores, dos corridos, com 0 coro
sempre presente. Como as rodas duram mais de uma hora, pode acontecer de a parte musical
do jogo se desenvolver s6 com os instrumentos. Contudo, quando o mestre resolve encerré-la,

puxa um canto de encerramento, como:

Excerto 6

Mestre: Sela meu cavalo, pequeno, que eu ja vou embora!®
Coro: Sela meu cavalo, pequeno, que eu ja vou embora!
(CAPOEIRA MUSIC SONGS, 2017).

Depois de certo tempo, o mestre e 0 coro param de cantar. Em seguida, é feita a
chamada nos berimbaus, “don, don, don, don”, eles sdo abaixados e o mestre grita bem forte:
“Tel”.

Falando do fluxo interlocucional, Nenoki do Couto, Couto e Borges (2015) afirmam
gue existem marcas linguisticas para encerrar a comunica¢do. Um exemplo classico sdo as
despedidas. Como descrito, o canto de encerramento tem essa funcao de despedida e o “i€”,
que no inicio da roda é enunciado como um vocativo, aqui € uma marca de encerramento.
Enfim, o “i€” marca tanto o inicio como o fim do jogo da interagdo comunicativa
capoeiristica.

O (IV) assunto de uma roda de capoeira esta estritamente ligado ao contetdo dos
cantos. Como explicado, as ladainhas falam da historia da capoeira, dos mestres e do povo

negro no Brasil, das situacdes de capoeira, de situacdes de vida, etc.

1 - Eu j& vivo enjoado — Mestre Pastinha’® 2 - Certo dia alguém me disse — Mestre
Eu ja vivo enjoado Moraes™

de viver aqui na terra Certo dia alguém me disse

6h mamae eu vou pra lua Certo dia alguém me disse

9 Musica “Sela meu cavalo”, disponivel on-line.
10 «Ey j& vivo enjoado”. Disponivel no site Capoeira Song Book.
11 «Certo dia alguém”. Disponivel no site Capoeira Song Book.
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falei com minha mulher

Ela entdo me respondeu
noés vamos se Deus quiser
vamos fazer um ranchinho
todo feito de sapé

Amanha &s sete horas
nés vamos tomar café

é eu que nunca acreditei
n&do posso me conformar
que a lua venha a terra
que a terra venha a luar
tudo isso é conversa

pra comer sem trabalhar

O senhor amigo meu

escute o meu cantar

guem ¢é dono niao se “insiuma”
quem nao ¢ quer “enciumar”
(h&hé) é hora é hora

ié é hora é hora

Que eu ndo era cantador
Mas por medo ou por respeito
Nunca me desafiou

Meu cantar tem sentimento
Sai de dentro e vai pra fora
Quando eu canto a capoeira
Até o valente chora

Peixe nada na areia
Mudo comeca a falar
Canério fica calado
Escutando o meu cantar

Os inimigos se beijam
Cego comeca a enxergar
Fraco bate no valente
Faco Mercurio girar

Aleijado vem correndo
Pra de perto escutar
Camaradinha!

3 - Arembepe — Mestre Bola Sete
Na praia de Arembepe

N&o era noite, ndo era dia

Era o clardo da lua cheia
Parecendo até magia

Bem em frente da Igreja
No terreiro beirando o mar
O berimbau tocava angola
Chamando para vadiar

Roda de capoeira formou
Quando entrou a madrugada
Era um campo de mandinga
Numa noite enluarada

De repente no horizonte

Um forte clardo se via

O sol vinha raiando

Anunciando um novo dia.

(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.81)

4 - Seguindo em frente - Mestre Moraes™

Eu ja Ihe disse que sou
Planta de raiz profunda
Eu aguento tempestade
O meu barco ndo afunda

Eu sou ago de primeira
Que a brasa nado derrete
Flecha de mé pontaria
Duvido que me acerte

Forte como o Baoba

Tronco grosso e resistente
Osso duro de roer

Que ndo é para qualquer dente

Nasci carne de terceira

Dificil de cozinhar

Mas sou fécil para qualquer um
Que saiba me conquistar

Que nédo venha com coleira
Para me escravizar
Camaradinha

Essas ladainhas trazem uma visdo de mundo do capoeirista. Nas ladainhas 1, 2 e 3 ha

uma espécie de lamento sobre como esse “eu” que enuncia fosse visto por sua comunidade.

Os trechos “Quem ¢ dono nao “insiuma”/Quem ndo ¢ quer insiumar”; “Certo dia alguém me

disse que eu ndo era cantador, mas por medo ou por respeito nunca me desafio”; “Que nao

12 «geguindo em frente”. Disponivel no site Capoeira Song Book.
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venha com colheira pra me escravizar” — trazem a questdo da posse, a posse da pessoa
(trechos 1 e 3); a posse do conhecimento (trecho 2). Essa resisténcia a ideia de posse permite
reconhecer um efeito de sentido de resisténcia a qualquer tipo de cativeiro. O efeito de sentido
de busca de liberdade também aparece nessas ladainhas, principalmente nos trechos que
evidenciam uma relacdo direta com a natureza — “eu ja vivo enjoado de viver aqui na terra, 6h
mamae eu vou para lua”; “Peixe nada na areia — canario fica calado — fago mercurio girar”;
“Eu ja lhe disse que sou planta de raiz profunda, eu aguento tempestade, o meu barco nao
afunda — forte como baobd, tronco grosso e resistente”. Portanto, assim como as ladainhas
demonstram o aspecto linguistico dos cantos de capoeira, também reforcam a ideia de
resisténcia ao cativeiro e busca da liberdade que sempre acompanhou a trajetdria dos negros
aqui no Brasil.

Esses efeitos de sentido também séo reforcados pelas chulas e corridos. A chula é uma

louvacéo, trata-se de saudar a capoeira e todos 0s presentes na roda.

Cantador: 18, volta do mundo!

Coro: 1ééé! Volta do mundo, camara!

Mestre Bola Sete (2003, p. 120).

Os corridos seguem esses mesmos temas, contudo, em muitos momentos, sao cantados
para passar alguma mensagem para os jogadores, no sentido de instrui-los no jogo, motiva-los

ou contar historias da capoeira.

Abre a janela Maria Ao pé de mim tem um vizinho

E dia o sol raiou
O passarinho fez um ninho
Dentro de teu bangal6

Mestre Bola Sete (2003, p. 112)

Que enricou sem trabalhar
Meu pai trabalhou tanto
Nunca pdde enricar

Mas néo deitava uma noite
Que ndo deixava de rezar

Mestre Bola Sete (2003, p.114).

Que navio é esse
que chegou agora
€ 0 navio negreiro
com os negros de angola
Vem gente de cambinda
benguela e luanda
eles vinham acorrentados

1
pra trabalhar nessas bandas 3

O meu Berimbau tem corddo de ouro

le 0 meu Atabaque

E de couro de boi
le 0 meu atabaque

E de couro de boi™*

Eu sou angoleiro
angoleiro e o0 que eu sou

eu sou angoleiro

angoleiro de valor

Dona Maria o que vende ai?
E coco e pipoca que é do Brazi
Dona Maria o que vende ai?

13 «

Que navio € esse”. Disponivel no site Capoeira Music Net.
1« de couro boi”. Disponivel no site Capoeira Music Net.
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eu sou angoleiro Mestre Bola Sete (2003, p. 17)
angoleiro de salvador
eu sou angoleiro
angoleiro sim senhor
eu sou angoleiro

meu mestre me ensinou

.15
eu sou angoleiro!

Todas essas caracteristicas da roda de capoeira mencionadas permitem concluir que
essa interagdo comunicativa segue 0s mesmos padrGes prototipicos do diélogo.

Consequentemente, o cerne da linguagem humana, para a Ecolinguistica, esta nela presente.

3.1.3 Sobre as regras interacionais

Como exposto, a Ecologia da Interagdo Comunicativa da capoeira se sustenta em dois
cenarios, o cenario fisico e o cenario simbdlico. O cenario fisico mantém um grupo de
capoeira como uma comunidade de fala, com uma EIC propria que se desenvolve no
cotidiano do grupo, nos treinos, etc. O cendrio simbdlico é onde a roda de capoeira se realiza,
com uma EIC tipica que permite reconhecer a capoeira em sua totalidade. Em razao disso, as
regras interacionais do grupo acontecem nesses dois cenarios. Elas sdo duplamente
influenciaveis uma pela outra, uma vez que, no treino, se aprende como se comportar em uma
roda de capoeira. Um principio muito importante para a capoeira é o respeito a hierarquia em
um grupo.

Cada integrante de um grupo de capoeira vai assumindo responsabilidades a medida
que demonstra dedicac&o a capoeira. Mestra Janja (ARAUJO, 2004); Silva (2014); explicam a
hierarquia dentro de um grupo de capoeira. Assim, uma pessoa iniciante é considerada como
aluna, sendo o termo apropriado angoleira/o. Além do treino, essa pessoa pode ajudar a
limpar o espaco antes do treino, a armar os instrumentos e a guarda-los ao final do treino.
Apbs anos de dedicacéo e de responsabilidades no grupo, essa/esse angoleira/o pode dar aulas
de capoeira e ministrar treinos, recebendo o titulo de treinel, que é quem comeca a se dedicar
a ser mestre de capoeira. I1sso implica muito cuidado com a manutencédo da tradigéo, do grupo
e com o aprendizado dos angoleiros e angoleiras.

Depois de ser treinel, essa pessoa pode receber o titulo de contramestre. Nessa
passagem, ela comeca a aprender 0s encargos de um mestre de capoeira e, gradativamente, a

assumi-las, até ser graduada como tal. Como mestra/mestre, a pessoa pode montar seu proprio

15 «Ey sou angoleiro”. Disponivel no site Capoeira Music Net.
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grupo de capoeira. E interessante destacar que, na capoeira, ha a marcacio de género para a
palavra mestra/mestre. O termo no feminino demonstra um processo de reconhecimento da
atuacdo das mulheres na manutencéo da tradicdo da capoeira.

No universo da capoeira ha um codigo de conduta entre 0s capoeiristas, 0S grupos e 0s
mestres, como explica Mestra Janja (ARAUJO, 2004, p. 48), a formagio de um capoeirista
comeca pela escolha do mestre e do grupo no qual a pessoa busca construir lagos de afeto e de
pertencimento. Nesse inicio, faz-se necessaria a aceitacdo das normas e fundamentos dos
grupos, o respeito aos mais velhos e muita dedicacdo aos treinos. Assim, a pessoa comeca a
construir a sua identidade de capoeirista e a ser reconhecido entre os demais camaradas.

Mestre Janja (ARAUJO, 2004) afirma que a conduta do capoeirista representa 0s
valores de comunidade e de ancestralidade que sustentam a cosmovisdo da capoeira.
Recomenda-se muita educacdo na abordagem aos mestres, sempre pedindo permissdo para
fazer qualquer atividade no grupo. E recomendavel, inclusive, pedir permissdo para treinar;
sempre se dirigir a0 mestre em um tom de voz mais baixo, de modo bastante polido.
Recomenda-se pedir permissdo para armar os berimbaus, principalmente para os visitantes do
grupo. Se o mestre ndo estiver presente, pede-se permissdo ao contramestre e, na falta deste,
ao treinel. Todos os grupos mantém um profundo respeito a hierarquia (mestre, contramestre
e treinel) e aos mais velhos.

A importancia dada a vestimenta também pode ser considerada uma regra interacional.
Silva (2014) demonstra na fala de alguns mestres o quanto o uniforme € importante para o
treino e para o jogo. Nenhum capoeirista ousa falar com o mestre, fazer um treino ou entrar na
roda sem o uniforme ou com alguma parte dele faltando. O Mestre Bola Sete (2003) afirma
gue os capoeiristas do passado tinham dois trajes tipicos: o de trabalho e o de domingo. O
traje de trabalho era uma camisa de alinhagem, urucubaca ou bulgariana, calca bem folgada
de tecido barato, arregacada até a altura dos joelhos, e chinelos, mesmo que alguns
capoeiristas andassem descalgos. O traje para os domingos e feriados eram mais refinados:
calca e camisa de linho branco, sapato de bico fino, um lenco de esguido de seda no pescoco
(para se proteger do suor e da navalha que ndo corta seda pura) e uma pequena argola na
orelha esquerda, uma marca dos negros de angola. Esse trajes foram usados pelos capoeiristas
do inicio do século XX.

Mestre Bola Sete (2003) afirma que, a principio, ndo havia uma roupa padronizada
para a capoeira. Com a ascensdo dos grupos de capoeira, 0S mestres comecaram a exigir cal¢a
folgada, camisa, meia e ténis. A Academia de Mestre Pastinha padronizou calca preta e

camiseta amarela, e até hoje muitos grupos de capoeira angola usam esse modelo de



63

uniforme. Também ha grupos que usam esse uniforme na cor branca. Em Goiania, 0 Grupo
S6 Angola e o Grupo FICA usam o uniforme padronizado por Mestre Pastinha; ja o Grupo
Calunga e o Grupo Barravento usam o uniforme todo branco. Portanto, o uso do uniforme
pode ser considerado como uma regra interacional dos grupos de capoeira.

Silva (2012), Mestre Pavdo (SILVA, 2008d), Mestra Janja (ARAUJO, 2004), Mestre
Pastinha (1988) apresentam regras de conduta que permitem uma harmonia nas relagcfes entre

0s grupos. Mestre Pastinha (1988, p.27) ensina:

O capoeirista deve ter em mente que a Capoeira ndo visa, exclusivamente, preparar o
individuo para o ataque ou defesa contra uma agressao, mas, desenvolver, ainda, por
meio de exercicios fisicos e mentais um verdadeiro estado de equilibrio psicofisico,
fazendo do capoeirista um auténtico desportista, um homem que sabe dominar-se
antes de dominar o adversario. O capoeirista deve ser calmo, tranquilo e calculista.
[...]. A capoeira exige certo misticismo, lealdade com os companheiros de jogo e
obediéncia absoluta as regras que o presidem.

Portanto, a roda, em si mesma, apresenta algumas regras interacionais especificas.
Esses modos de interacdo do capoeirista na roda permitem com que ela se realize de modo

harmonioso e prazeroso para todos 0s presentes:

e Sempre preparar 0 espaco da roda, para que ele fique limpo e, conforme a
crenga do Mestre, incensado (SILVA, 2012);

¢ Afinar os instrumentos. Enquanto os angoleiros vao chegando, aos poucos, e
também os visitantes, a bateria comeca a se aquecer, tocando ritmos variados
(SILVA, 2012, p. 118);

e Sempre ir a roda de uniforme limpo e bem passado: cal¢a branca e camiseta do
grupo (SILVA, 2012);

e Depois de montada a bateria, duas pessoas se agacham em frente ao berimbau e
se mantém em siléncio, concentrando-se para o jogo (Mestre Pavao) (SILVA,
2008d);

e Sempre esperar 0 mestre abaixar 0 berimbau para iniciar o jogo (SILVA,
2012);

e Sempre cumprimentar o camarada com um forte aperto de méo antes de sair
para o jogo (SILVA, 2012);

¢ Nunca dar as costas para 0 camarada na roda (Mestre Pavéo) (SILVA, 2008d);

e Respeitar o tempo de capoeira do camarada. Essa atitude demonstra uma
humildade dos capoeiristas mais experientes diante dos mais novos. Os
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camaradas que ndo estdo jogando devem sempre responder ao canto, de modo
forte, bonito e com sentimento (Mestre Pavéo) (SILVA, 2008d);

¢ Quando o mestre abaixar o berimbau novamente, dar uma volta na ciranda e se
despedir do camarada com um abrago. Os dois jogadores na ponta da ciranda
se dirigem ao centro da roda e se agacham em frente ao berimbau gunga.
(Mestre Pavao) (SILVA, 2008d).

Mestre Bola Sete (2003, p. 191-195) também apresenta esses preceitos da capoeira
angola de Mestre Pastinha no que ele chamou de ObservacGes que devemos seguir a fim de

que adquirimos um bom aproveitamento na pratica da capoeiragem.
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1°) Respeite e faga serem respeitados as normas, os rituais e as tradigdes da
Capoeira Angola;

2°) Respeite todos os Mestres de Capoeira.

3°) Nao aplique golpes ofensivos com os membros superiores, golpes
ligados, assim, como pisadas e pontapés abaixo da cintura do camarada, quando
estiver vadiando.

4% Ao agachar -se ao pé do berimbau para vadiar, procure concentrar-se,
relaxe o corpo e, a partir da saida do jogo, ndo desvie mais a sua atencdo do
camarada. Entretanto, no momento em que estiver vadiando, dirija o olhar para
frente e para os lados, aparentemente desligados, mas sem fitar o camarada, pois,
desta forma, trairia suas intengdes. O olhar ndo deve fixar-se em nada, embora o seu
campo de visdo deva ser o mais amplo possivel.

5°) S6 entre em uma roda de capoeira na rua quando ja estiver totalmente
preparado na capoeiragem.

6°) Nas rodas de rua, s6 passe para o jogo de dentro no momento exato do
golpe desferido pelo seu camarada, aplicando-lhe simultaneamente um contragolpe.
Evite descer quando o golpe passar distante, ou o adversario apenas fintar o golpe.

7°) Quando estiver no jogo de dentro e 0 seu camarada se aproximar
rapidamente para aplicar uma pisada ou pontapé no rosto, ndo lhe dando
oportunidade de sair no rolé ou aplicar-lhe um golpe, procure levantar-se unido a
ele, ficando, assim, em condicdes de aplicar-lhe véarios golpes.

8°) Procure aprender bem a ginga. Lembre-se de que ela é o principal
movimento da capoeira, 0 primeiro a ser ensinado e, consequentemente, a sua base.

9°) Gingue constantemente, procurando fintar sempre.

10°) Todo bom capoeirista, além de jogar, deve saber tocar o berimbau e
cantar. Aprenda-os.

11°) Néo elogie a si préprio no que diz respeito ao jogo da capoeira. Se
voceé for realmente bom capoeirista, sera reconhecido como tal.

12°) Ndo demonstre o que sabe fora da roda de capoeira. S6 quando assim
se fizer necessario.

13°) Observe o0s seus camaradas mais treinados. Assim procedendo,
aprender& melhor.

14°) Procure imaginar-se em qualquer situacéo dificil, procurando o melhor
meio de livrar-se. Quando se encontrar, na realidade, dentro dela, tera maiores
chances de éxito.

15%) Quando for chamado na passagemlG, aproxime-se com bastante
cautela, pois, dentro das normas da capoeiragem, o capoeirista que chama podera
aplicar o golpe que desejar, caso 0 outro aproxime-se sem o devido cuidado.

16°) Quando estiver vadiando, s6 execute determinado movimento da
capoeira quando possuir pleno dominio do mesmo.

17°) Quando vadiar com um camarada desconhecido, ndo mostre todo o seu
jogo, guardando os seus melhores golpes para a hora decisiva, se houver
necessidade.

18°) Né&o vadeie em roda de rua ou lugar desconhecido, sem antes ter
observado o ambiente.

19°) Preste bastante atengdo quando se levantar. Isto é, quando passar do
jogo de dentro para o jogo de fora.

20°) O capoeirista, depois de formado, que ainda encontrar dificuldade para
aprender determinado movimento da capoeira, deve desistir de fazé-lo, procurando
se aperfeicoar naqueles que aprendeu.

21°) Procure jogar sem tocar o corpo no chdo. S6 as maos e 0s pés devem
tocar o solo. Os grandes capoeiristas costumam jogar de roupa branca, durante
varias voltas, sem que a sujem.

22°%) S6 depois de adquirir um bom desempenho técnico, por meio da
execucdo dos movimentos ofensivos de uma forma lenta e progressiva, € que 0
capoeirista devera preocupar-se com rapidez, e, consequentemente, com a poténcia
dos golpes.

1 Momento de encerramento do jogo. Quando um camarada sinaliza ao outro que quer encerrar o jogo, entio ele
aponta para o berimbau gunga, da meia volta e se dirige ao seu oponente.
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23%) Ao praticar a capoeira, procure manter o punho solto. Caso aconteca o
contrario, por breve instante, relaxe-o imediatamente. Na capoeira, 0 punho fechado
foge totalmente as suas caracteristicas, que consistem em movimentos descontraidos
que permitam a facil circulacdo do sangue e, assim, a execucdo de movimentos mais
espontaneos e frageis.

24°) No comeco do jogo de capoeira, procure executar movimentos
giratorios e lentos no jogo de dentro, com a finalidade de aquecer os musculos, para,
depois, passarmos para o jogo de fora, no qual o ritmo podera continuar lento ou
mais rapido, a depender do toque executado pelo berimbau-mestre.

25°% Durante a pratica da capoeira, procure evitar a utilizagdo da forga
muscular. Todo o corpo devera estar distendido, ndo havendo, assim, lugar para este
tipo de forga, que ndo passa de uma energia superficial.

26°) Néo considere muito importante a capacidade de executar saltos altos,
movimentos complicados e golpes em série com extrema velocidade que,
fatalmente, levam o capoeirista ao esgotamento, muito em pratica na capoeira
moderna. Na capoeira angola (tradicional), dirigimos o movimento pela calma.

27°) A capoeira angola é essencialmente defensiva. O capoeirista deve
procurar orientar em seu favor o ataque do adversario, atraindo-o com movimentos
corporais, colocando-0 numa posigao desfavoravel.

28%) O capoeirista no inicio de sua aprendizagem, deve procurar mostrar 0s
golpes, a fim de distender os musculos. A seguir, uma vez que obtiver certa
maestria, 0S movimentos podem tornar-se mais fechados, pois ndo mais existira
tanta cobranca nas partes técnica e fisica.

29%) Onde quer que esteja 0 capoeirista, a capoeira deve acompanha-lo. O
corpo e o espirito devem estar preparados para qualquer situacéo.

30°) Quando dobrar uma esquina, tarde da noite, arraste o0 pé e tome a
direcéo da rua, retornando ao passeio mais adiante.

31°) Quando se encontrar em um estabelecimento qualquer, jamais fique de
costas para a entrada, a ndo ser que a sua frente se encontre um espelho que domine
a entrada ou outro objeto que reflita a imagem.

32°) Quando passar por uma rua escura, ande sempre pelo meio, nunca pelo
passeio.

33%) Jamais entre em corredor escuro.

34°) N4o se deixe abracar por desconhecido, a titulo de cumprimento.

35% Nao agrida. A violéncia da capoeira estd contida no intimo do
capoeirista, s se manifestando no momento oportuno.

36°) Jamais golpeie o camarada, mesmo quando estiver de costas para Vocé.

37°) Seja leal com seus companheiros de luta.

38%) Procure evitar brigas. S6 brigue quando estiver com cem por cento de
razdo.

39°) Nao podendo evita-las, procure defender-se. Fique calmo. Ndo tenha
pressa de aplicar o golpe, ele serd desferido quando as probabilidades de falhas
forem as minimos possiveis. Procure aproveitar tudo o que o ambiente Ihe pode
proporcionar. Lembre-se de que a malicia é esséncia no capoeirista e, por meio dela,
voceé pode decidir uma briga em questdo de segundos.

40° O capoeirista tem obrigacdo de chorar ao pé do adversério. Esta
chorando, mas os olhos e o espirito estdo ativos.

41°) Tenha fé no que vocé aprendeu.

Todas essas regras interacionais apresentadas pelos mestres e praticantes de capoeira
angola organizam o jogo de capoeira no centro da roda e a conduta do capoeirista dentro do
grupo e no seu cotidiano. Podemos agrupar essas regras nas seguintes categorias:

1 — Regras interacionais para garantir a aprendizagem da capoeira

e Ao agachar -se ao pé do berimbau para vadiar, procure concentrar-se, relaxe o corpo €, a partir da
saida do jogo, ndo desvie mais a sua atencdo do camarada. Entretanto, no momento em que estiver
vadiando, dirija o olhar para frente e para os lados, aparentemente desligados, mas sem fitar o
camarada, pois, desta forma, trairia suas inten¢des. O olhar ndo deve fixar-se em nada, embora o seu
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campo de visdo deva ser o mais amplo possivel.

Procure aprender bem a ginga. Lembre-se de que ela é o principal movimento da capoeira, 0 primeiro a
ser ensinado e, consequentemente, a sua base.

Gingue constantemente, procurando fintar sempre.

Todo bom capoeirista, além de jogar, deve saber tocar o berimbau e cantar. Aprenda-os.

Observe o0s seus camaradas mais treinados. Assim procedendo, aprendera melhor.

Procure imaginar-se em qualquer situacdo dificil, procurando o melhor meio de livrar-se. Quando se
encontrar, na realidade, dentro dela, ter4 maiores chances de éxito.

Quando estiver vadiando, s6 execute determinado movimento da capoeira quando possuir pleno
dominio do mesmo

Procure jogar sem tocar o corpo no chdo. S6 as maos e os pés devem tocar o solo. Os grandes
capoeiristas costumam jogar de roupa branca, durante varias voltas, sem que a sujem.

Sé depois de adquirir um bom desempenho técnico, por meio da execucdo dos movimentos ofensivos
de uma forma lenta e progressiva, € que 0 capoeirista deverd preocupar-se com rapidez, e,
consequentemente, com a poténcia dos golpes.

Ao praticar a capoeira, procure manter o punho solto. Caso acontega o contrério, por breve instante,
relaxe-0 imediatamente. Na capoeira, o punho fechado foge totalmente as suas caracteristicas, que
consistem em movimentos descontraidos que permitam a facil circulacdo do sangue e, assim, a
execu¢do de movimentos mais espontaneos e frageis.

No comego do jogo de capoeira, procure executar movimentos giratérios e lentos no jogo de dentro,
com a finalidade de aquecer os musculos, para, depois, passarmos para o jogo de fora, no qual o ritmo
poderd continuar lento ou mais rapido, a depender do toque executado pelo berimbau-mestre.

Durante a prética da capoeira, procure evitar a utilizacdo da for¢ca muscular. Todo o corpo devera estar
distendido, ndo havendo, assim, lugar para este tipo de for¢a, que ndo passa de uma energia superficial.
N&o considere muito importante a capacidade de executar saltos altos, movimentos complicados e
golpes em série com extrema velocidade que, fatalmente, levam o capoeirista ao esgotamento, muito
em pratica na capoeira moderna. Na capoeira angola (tradicional), dirigimos 0 movimento pela calma.
A capoeira angola é essencialmente defensiva. O capoeirista deve procurar orientar em seu favor o
ataque do adversario, atraindo-o com movimentos corporais, colocando-o numa posicéo desfavoravel.
O capoeirista no inicio de sua aprendizagem, deve procurar mostrar os golpes, a fim de distender os
musculos. A seguir, uma vez que obtiver certa maestria, 0s movimentos podem tornar-se mais
fechados, pois ndo mais existird tanta cobrancga nas partes técnica e fisica.

2 — Regras interacionais para garantir o respeito a tradicdo da capoeira

Respeite e faca serem respeitados as normas, 0s rituais e as tradigdes da Capoeira Angola;

Respeite todos os Mestres de Capoeira.

O capoeirista, depois de formado, que ainda encontrar dificuldade para aprender determinado
movimento da capoeira, deve desistir de fazé-lo, procurando se aperfeicoar naqueles que aprendeu.
Seja leal com seus companheiros de luta.

O capoeirista tem obrigacdo de chorar ao pé do adversario. Estd chorando, mas os olhos e o espirito
estdo ativos.

Tenha fé no que vocé aprendeu.

3 — Regras interacionais para garantir uma boa conduta do capoeirista dentro e fora do grupo

Sempre preparar o espago da roda, para que ele fique limpo e, conforme a crenga do Mestre, incensado
(SILVA, 2012).

Afinar os instrumentos. Enquanto os angoleiros vdo chegando, aos poucos, e também os visitantes, a
bateria comega a se aquecer, tocando ritmos variados (SILVA, 2012, p. 118).

Sempre ir & roda de uniforme limpo e bem passado: calca branca e camiseta do grupo (SILVA, 2012).
Sé entre em uma roda de capoeira na rua quando ja estiver totalmente preparado na capoeiragem.

Nas rodas de rua, sé passe para 0 jogo de dentro no momento exato do golpe desferido pelo seu
camarada, aplicando-lhe simultaneamente um contragolpe. Evite descer quando o golpe passar
distante, ou o adversario apenas fintar o golpe.

Néo elogie a si proprio no que diz respeito ao jogo da capoeira. Se vocé for realmente bom capoeirista,
seré reconhecido como tal.

N&o demonstre o que sabe fora da roda de capoeira. S6 quando assim se fizer necessario.

Quando vadiar com um camarada desconhecido, ndo mostre todo o seu jogo, guardando o0s seus
melhores golpes para a hora decisiva, se houver necessidade.
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e Onde quer que esteja 0 capoeirista, a capoeira deve acompanha-lo. O corpo e 0 espirito devem estar
preparados para qualquer situacéo.

e Quando dobrar uma esquina, tarde da noite, arraste o pé e tome a direcéo da rua, retornando ao passeio
mais adiante.

e Quando se encontrar em um estabelecimento qualquer, jamais fique de costas para a entrada, a ndo ser

que a sua frente se encontre um espelho que domine a entrada ou outro objeto que reflita a imagem.

Quando passar por uma rua escura, ande sempre pelo meio, nunca pelo passeio.

Jamais entre em corredor escuro.

Néo se deixe abragar por desconhecido, a titulo de cumprimento.

Né&o agrida. A violéncia da capoeira estd contida no intimo do capoeirista, s se manifestando no

momento oportuno.

Procure evitar brigas. S6 brigue quando estiver com cem por cento de razéo.

¢ Néo podendo evita-las, procure defender-se. Fique calmo. N&o tenha pressa de aplicar o golpe, ele sera
desferido quando as probabilidades de falhas forem as minimos possiveis. Procure aproveitar tudo o
que o ambiente Ihe pode proporcionar. Lembre-se de que a malicia esséncia no capoeirista e, por meio
dela, vocé pode decidir uma briga em questdo de segundos.

4 — Regras interacionais para garantir o bom andamento da roda de capoeira

e Depois de montada a bateria, duas pessoas se agacham em frente ao berimbau e se mantém em
siléncio, concentrando-se para o jogo. (Mestre Pavdo, SILVA, 2008d);

Sempre esperar 0 mestre abaixar o berimbau para iniciar o jogo. (Silva, 2012)

Sempre cumprimentar o camarada com um forte aperto de méo antes de sair para o jogo. (Silva, 2012)
Nunca dar as costas para o camarada na roda. (Mestre Pavéo, SILVA, 2008d)

Quando o mestre abaixar o berimbau novamente, dar uma volta na ciranda e se despedir do camarada
com um abrago. Os dois jogadores na ponta da ciranda se dirigem ao centro da roda e se agacham em
frente ao berimbau gunga. (MESTRE PAVAO, SILVA, 2008d).

e Respeitar o tempo de capoeira do camarada. Essa atitude demonstra uma humildade dos capoeiristas
mais experientes diante dos mais novos.

e Os camaradas que ndo estdo jogando devem sempre responder ao canto, de modo forte, bonito e com
sentimento. (Mestre Pavéo, SILVA, 2008d).

o Nao aplique golpes ofensivos com os membros superiores, golpes ligados, assim, como pisadas e
pontapés abaixo da cintura do camarada, quando estiver vadiando.

e Quando estiver no jogo de dentro e 0 seu camarada se aproximar rapidamente para aplicar uma pisada
ou pontapé no rosto, ndo lhe dando oportunidade de sair no rolé ou aplicar-lhe um golpe, procure
levantar-se unido a ele, ficando, assim, em condi¢6es de aplicar-lhe varios golpes.

e Quando for chamado na passagem“, aproxime-se com bastante cautela, pois, dentro das normas da
capoeiragem, o capoeirista que chama podera aplicar o golpe que desejar, caso 0 outro aproxime-se
sem o devido cuidado.

o Na&o vadeie em roda de rua ou lugar desconhecido, sem antes ter observado o0 ambiente.

e Preste bastante atencdo quando se levantar. Isto é, quando passar do jogo de dentro para o jogo de fora.

° Jamais golpeie o camarada, mesmo quando estiver de costas para Voce.

Essas quatro categorias de regras interacionais permitem com que o conhecimento da
capoeira seja transmitido e vivenciado de modo bastante integrado a vida cotidiana. Como se
Vé, 0 capoeirista busca sempre carregar a capoeira e 0s seus ensinamentos para as relacées
cotidianas, para a maneira de conduzir a vida fora da roda e do grupo. Em razéo dessas regras,
muitos capoeiristas acreditam na capoeira como uma filosofia de vida, uma maneira de

compreender o ser humano e o conduzi-lo em suas atitudes no cotidiano, como diz Mestre

" Momento de encerramento do jogo. Quando um camarada sinaliza ao outro que quer encerrar o jogo, ent&o ele
aponta para o Berimbau Gunga, da meia volta e se dirige ao seu oponente.
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Pastinha, em citagdo feita por Mestre Bola Sete (2003, p.195): “Todo capoeirista € cabalistico

proprio, para o bem e para o mal”.

3.1.4 Sobre as regras sistémicas e 0s géneros

No fluxo interlocucional da roda de capoeira, a comunicacao verbal se d& por meio
dos cantos: ladainha, chula e corrido. Os cantos de capoeira podem ser considerados como
textos, partindo do consenso de que produzem sentido segundo uma estrutura especifica, uma
tematica e um estilo de linguagem. Logo vemos que podem ser considerados como géneros
do discurso, tal como postulado por Bakhtin (2011, p. 261-262), para quem “[...] os géneros
sdo tipos relativamente estaveis de enunciados quanto ao estilo de linguagem, ao contetdo
tematico e a estrutura composicional”. Couto, Nowogrodzki e Silva (no prelo) demonstram
uma visdo da Ecolinguistica sobre os géneros do discurso.

Essa discussao foi inspirada pelo dialogismo de Bakhtin que concorda com a
concepgdo de lingua da Ecolinguistica. Como explicado, Couto (2016, p. 219) afirma que
“[...] o ecossistema linguistico é composto de um povo (P), vivendo em seu territério (T) e
interagindo verbalmente mediante sua prépria lingua (L)”. Em comparacdo com a interacdo
verbal de Bakhtin, pode-se averiguar que, se por um lado hd uma semelhanca entre essas duas
teorias, pois para ambas a lingua é a interacdo; por outro a Ecolinguistica estuda essa
interacdo no interior de um ecossistema, subdividido em seus trés meios ambientes: mental,
social e natural.

Essa concordancia entre o dialogismo de Bakhtin com a Ecolinguistica permitiu uma
formulacdo da concepcdo de género na Ecologia da Interagdo Comunicativa. Couto,
Nowogrodzki e Silva (no prelo) analisam que a EIC, enquanto cerne da linguagem, constitui-
se como O proprio evento comunicativo situado sdcio-historicamente, como proposto por
Bakhtin:

Pensando esse complexo sob o espectro da Ecolinguistica, traz-se a luz o conceito de
Ecologia da Interacdo Comunicativa (EIC) que busca entender o modo como se
estrutura o evento comunicativo a partir de um conjunto de regras interacionais, que
possibilitam a relacdo entre sujeitos, e de regras sistémicas, que regulamentam os
usos da lingua em uma comunidade. Ou seja, para que se efetive a interagdo
comunicativa em eventos sdcio-historicamente e ideologicamente marcados €
preciso que os falantes compartilhem conjuntos de regras e valores para que se
facam entender reciprocamente, produzindo sentido na interacdo. Por conseguinte,
todos os elementos, sejam fisicos, mentais, ou sociais, envolvidos nesse fendmeno,
contribuem para a singularidade do evento. (COUTO; NOWOGRODZKI; SILVA,
no prelo).
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Dessa maneira, a concepcgdo de géneros do discurso para a Ecolinguistica leva em
consideracdo os componentes sociais (j& bem teorizados por Bakhtin), os componentes fisicos
e 0s componentes mentais da interacdo comunicativa. Assim, segundo Couto, Nowogrodzki e
Silva (no prelo), nos estudos ecolinguisticos, 0s géneros do discurso sdo compreendidos como
a propria interagdo comunicativa estruturada como um evento comunicativo. Por exemplo,
nesta tese, foi tratada a interagdo comunicativa da roda de capoeira, porque a roda comunica
algo por si sé. Ela ja é uma interacdo comunicativa em uma perspectiva macro. Os cantos de
capoeira podem ser considerados géneros do discurso da roda de capoeira porque também
comunicam algo. Podem ser entendidos como microinteracfes comunicativas pertencentes a
macrointeracdo comunicativa, que é a propria roda. Esses cantos desempenham funcdes
linguisticas adequadas a roda de capoeira porque se submetem as regras interacionais e
sistémicas da EIC da roda de capoeira.

Por exemplo, como exposto, h& quatro tipos de canto de capoeira: ladainha, chula,
corrido e quadra. A ladainha ¢ um poema com rimas, cujos temas sao sobre a capoeira, a
vida dos mestres, a histdria do povo negro no Brasil, etc. O nome se deve a uma influéncia do
catolicismo, pois é cantada como uma oragdo, sendo um género que estrutura uma interacdo
comunicativa entre o cantador que estd com o berimbau gunga, que daré inicio a roda, e 0s
demais participantes. Esse dialogo envolve uma compreensao responsiva por parte dos demais
capoeiristas, porque é recomendavel muita atencdo a mensagem da ladainha. Na segunda
sessdo, exemplos que contam a historia do povo negro no Brasil foram mostrados, assim

como a ideia de fé e religiosidade, como mostra essa ladainha de Mestre Pastinha:

Excerto 7

1é

Bahia, minha Bahia

Capital é Salvador

Quem ndo conhece a capoeira
Néo Ihe da o seu valor

Todos podem aprender
General também doutor
Quem deseja aprender

Venha aqui em Salvador
Procure o Pastinha

Ele ¢é o professor.

(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.74).

A chula é entoada logo ap6s a ladainha. E um canto curto, cuja funcdo é louvar a
capoeira, 0s mestres e a vida do cantador. Ela marca o inicio do dialogo direto entre o

cantador e o coro, pois 0s demais capoeiristas ja podem responder ao canto:
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Excerto 8

Cantador: 1€, galo cantou!

Coro: I6&E, galo cantou, camara!

Cantador: 1é, cocorocd!

Coro: I11iiééE, cocorocd, camara!

(MESTRE BOLA SETE, 2003, p. 120).

J& o corrido é um canto constituido por um verso, entoado pelo cantador e repetido

pelo coro, cuja funcdo é dar ritmo a roda e acelerar o jogo, se for preciso. Mestra Janja (2004)
disserta que os corridos também sdo entoados para passar mensagens aos jogadores, pedir
para jogar melhor, para serem menos ofensivos, para motivar aluno iniciante, para “soltar

veneno”, etc. Ademais, pode ser considerado um género do discurso que marca a interagao

comunicativa do cantador/coro com os jogadores que estdo no centro da roda. Por exemplo:

Excerto 9

Cantador: Dona Maria o que vende ai?
Coro: E coco e pipoca que é do Brasil!
(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.127).

A quadra é uma estrofe curta, de quatro versos, entoada pelo cantador e repetida pelo
coro. Em algumas rodas de capoeira regional, ela é cantada antes da chula. Esse canto abre

um diélogo direto entre cantador e coro:

Excerto 10

Cantador: VVou dizer ao meu senhor
Que a manteiga derramou

A manteiga é de sinhd

A manteiga é de sinhd

Caiu n’agua se molhou

A manteiga ndo é minha

Valha-me Deus nosso senhor!

Coro: Vou dizer ao meu senhor

Que a manteiga derramou.

(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.141)

Ladainha, chula, corrido e quadra séo cantos diferentes de capoeira, cada um com sua
estrutura composicional. Contudo, o conteido temaético e o estilo de linguagem sdo muito
parecidos. Ainda assim, por consideracdo a funcdo que cada um deles tem na roda, € possivel

reconhecé-los como géneros discursivos da capoeira, compartilhados apenas nesse universo.
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3.1.5 Sobre a comunhédo

De acordo com Couto (2016), as regras sistémicas e interacionais podem garantir
algum nivel de entendimento e manter a coesdo de um grupo, mas sdo insuficientes para
manté-lo coeso. E necessario “algo” a mais que justifique, para cada membro, a importancia
de se manter a comunidade viva. Esse “algo” ¢ mais um componente da EIC denominado de
(VI1) comunhédo. Como analisado, as regras interacionais englobam as sistémicas, de maneira
que so o sistema linguistico ndo é suficiente para que a interacdo comunicativa se efetive entre
os interlocutores. Couto (2009) disserta que é necessaria certa predisposi¢do dos falantes para
a comunicacdo, uma vontade de estar junto para dialogar como grupo, seja ele grande ou
pequeno.

Assim, apds discutir os conceitos apresentados pelo dicionéario, Couto (2009)
apresenta trés definicdes de comunhdo. A primeira é a de que ela é um compartilhamento de
sentimentos em uma convivéncia harmonica, cooperativa, entre as pessoas. A segunda
relaciona-se a fungdo fatica da linguagem teorizada por Jakobson, “[...] a comunhao féatica é
um pré-requisito para a comunicacao, € uma espécie de preparacdo para ela” (COUTO, 2009,
p. 75). Por fim, a terceira defini¢do é a comunhdo comunial, que se trata de uma coesdo

comunitaria, uma comunhdo interacional que mantém uma comunidade de fala unida.

[...] a comunh&o é um tipo de coesdo, um tipo de forga centripeta que mantém as
partes de um todo em harmonia entre si. Essa forca de coesdo fica mais patente no
nivel da comunidade, ou da coletividade, também chamada de povo ou populagéo.
No entanto, ela é de fundamental importancia também nos atos de interacdo
comunicativa. Sem um minimo de empatia ou, pelo menos, um pouco de boa
vontade, ndo haveria comunicacgdo eficaz entre dois interlocutores. O fato é que,
quando se fala em linguagem, é necessario que haja comunhdo, ou coesdo
comunitaria e comunhdo interacional, sendo que esta Gltima é mais propriamente
chamada de comunh&o interlocucional ou dialdgica. (COUTO, 2009, p. 85).

Portanto, a comunhdo foi pensada na instancia da comunidade e no fluxo
interlocucional no interior da EIC. Em termos de comunidade, ela € um compartilhamento de
sentimentos, envolve lagcos de empatia e de cooperacgdo entre os membros do grupo para que
estejam em constante interacdo comunicativa. Em termos do fluxo interlocucional, trata-se
das condi¢des de possibilidade de um dialogo, que exige um conhecimento linguistico entre
os interlocutores e uma predisposicdo para que se comuniquem em torno de alguma

necessidade emergente.
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Atualmente, também se discute que esses sentimentos, saberes e lagos cooperativos
desenvolvem, em cada individuo, um senso de pertencimento ao seu grupo. Em cada grupo de
capoeira, 0s capoeiristas comecam a vivenciar e a desenvolver um senso de pertencimento. O
compromisso e a dedicacdo ao aprendizado nos treinos permitem que 0 grupo reconheca a
pessoa como um de seus membros, do mesmo modo que ela também comeca a se reconhecer
como parte do grupo. Todas as regras interacionais mencionadas anteriormente constroem e
mantém a comunhdo em um grupo de capoeira. Atitudes solicitas, respeito aos mais velhos,
respeito a ancestralidade africana, aprendizado dos movimentos, dos cantos, dos instrumentos
e da cosmovisdo da capoeira conserva um grupo de capoeira coeso e unido. Da mesma
maneira, essa comunh&o do grupo permite agregar novos membros.

Os cantos de capoeira também trazem itens lexicais que evidenciam a construcdo de
comunhdo dentro do grupo de capoeira. Os substantivos “angoleiro” e “camarada” tem a
funcéo de identificar os membros do grupo e trata-los de modo amistoso. Para se referir ao
parceiro de jogo também é um item lexical de construcdo de comunhdo. Ambos constroem
em cada individuo um senso de pertencimento. Da mesma maneira, a marcacao de género nas
palavras “mestra”, “contramestra” e “angoleira”. A partir do momento em que as mulheres
comecaram a participar do grupo, a se dedicarem a capoeira, percebeu-se a necessidade de
desconstruir visdes de mundo e atitudes que as excluiam. Essa comunhdo das mulheres da
capoeira com 0s grupos estd se consolidando cada dia mais, mesmo com os conflitos
existentes, pois, como vimos nas liderancas femininas da capoeira em Goiania, a perspectiva é
que haja mais igualdade de género também nesta comunidade.

A comunhdo também pode ser vista como uma maneira de o grupo se adaptar as
mudancas de seu meio exterior. A progressiva participacdo das mulheres na capoeira
reconfigura a comunhéo entre os participantes de um grupo, no sentido de que € necessario
cooperar com elas, conviver, ter empatia, enfim, integra-las ao grupo. Logo, comunhéo e
adaptacdo podem ser vistas como determinantes para as interacfes comunicativas de uma
comunidade de fala. Além disso, a comunhdo também garante a sobrevivéncia do grupo.
Infelizmente, a rotatividade nos grupos é grande, pois, hoje em dia, poucas pessoas
conseguem dedicar muito de seu tempo a capoeira. Contudo, 0 grupo persiste e a capoeira
também, pois 0 senso de pertencimento dos capoeiristas mantém isso vivo. A tradicdo da
capoeira, entdo, é transmitida pelos grupos por meio dessa capacidade que cada um deles tem
de manter a comunhdo entre os seus membros e de se adaptar a transformagdes sociais do

mundo.
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A descrigéo dos sete elementos da Ecologia da Interacdo Comunicativa da capoeira
angola — (1) cenério, (Il) falante, (I1l) ouvinte, (IV) assunto, (V) conjunto de regras
interacionais, (V1) regras sistémicas e (VIl) comunhao — foi a maneira de demonstrar que
um estudo ecolinguistico dos fendmenos da linguagem nédo dissocia a comunidade de fala de
suas interag0es comunicativas no momento da descricdo de seus elementos. Muito se falou do
grupo de capoeira como uma comunidade de fala para entender a interacdo comunicativa da
roda de capoeira angola. Apesar disso, a capoeira € um jogo, uma danca e uma luta (REIS,
1997) em que todos 0s seus componentes estdo, em razdo dessa tripla concepcéo,
centralizados na linguagem corporal. A capoeira esta no corpo do capoeirista. Como afirma
Mestre Pavdo (2008c, p.20), o corpo inteiro do capoeirista € uma arma. Por isso, uma
reflexdo sobre o papel do corpo na interacdo comunicativa da roda de capoeira angola

contribui para compreensao do universo ao qual os capoeiristas estdo imersos.

3.2 O corpo e a corporeidade da roda de capoeira angola

A descri¢do da EIC permitiu reconhecer os elementos linguisticos e extralinguisticos
da interacdo comunicativa da roda. De certo modo, o cenério simbdlico da roda de capoeira e
as regras interacionais trazem a percepc¢do do modo como 0s corpos estdo dispostos na roda, o
que implica reconhecer os elementos proxémicos e cinésicos da interacdo comunicativa.
Ainda assim, é preciso um tratamento diferenciado para a questdo do corpo, pois 0s cantos, a
musicalidade, todos esses elementos, existem em fungdo do corpo do capoeirista que se
mostra no meio da roda, o0 que nos permite reconhecé-lo como a centralidade da linguagem da
capoeira.

Conforme Mestre Pavdo (SILVA, 2008d), na roda de capoeira, 0os corpos ficam
dispostos em ciranda. A bateria encontra-se em linha em frente & ciranda formada pelos
capoeiristas sentados no chdo. No inicio, quando a bateria esta formada, o mestre faz a
chamada com o berimbau gunga, canta a ladainha, a chula, enquanto dois jogadores estdo
agachados abaixo dele, concentrados no inicio do jogo. Esses jogadores também participam
do coro. De acordo com Silva (2012), eles podem levantar os bragcos em louvacdo a tudo o
que o0 mestre esta cantando na chula. Alguns se mantém de cabeca baixa. Quando o Mestre
abaixa o berimbau gunga, permitindo o inicio do jogo, uns fazem alguns gestos, até mesmo o
sinal da cruz; outros, inclusive, reverenciam o atabaque, como se faz no candomblé. Em

seguida, ha um forte aperto de médo e comeca 0 jogo.
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De certa maneira, esses gestos compdem uma comunicacdo que existe no jogo de
angola. A/O angoleira/o que se benze na roda diz sobre sua crenga, comunica ao grupo que ali
ndo esta sozinho. Nesses gestos, 0 corpo interage com a ciranda, com o0 jogo, com a musica,
com o canto, com o corpo do camarada. O jogo de angola, especificamente, € considerado por
muitos capoeiristas como um dialogo. O camarada desfere um golpe, o outro responde com

outro golpe e, assim, sucessivamente, como diz Mestre Pavao:

O jogo se desenvolve dentro da roda por uma média de dez minutos. A intencdo é
fazer um jogo de ataque e defesa, com carater de pergunta e resposta, em que a
agressividade ndo seja algo explicito ou acentuado. [...] Na bateria 0 mestre cuida do
jogo e pode interferir neste diretamente ou através do ritmo ou do canto. (SILVA,
2012, p. 119).

O jogo da capoeira sempre envolve a relagdo direta com um companheiro, o que
implica ndo somente a técnica de execu¢do dos movimentos, mas também os
elementos de ataque, de defesa, entre outros, assim como estratégias para atingir
objetivos pessoais e os proprios do jogo. (SILVA, 2008c, p.15).

Para entender melhor essa relagdo dialdgica entre os corpos na roda de capoeira, esta
tese traz as contribuicdes da ecologia do corpo. De acordo com Sanchez (2011), a Ecologia do
corpo define o corpo como o primeiro meio ambiente do ser humano, cercado por uma pele,
uma fisiologia e uma cultura na qual ele se fundamenta socialmente. Um estudo ecolégico do
corpo humano parte do principio de que o ser humano € caracterizado por suas diferentes
dimensGes relacionais, isto é, distintas interacGes ecoldgicas. Isso se justifica pelo fato da
espécie Homo sapiens sapiens ter se constituido como grupo, ou seja, socialmente, de maneira
que a nossa estrutura corporal regula, limita e possibilita diferentes interagdes com o meio
externo.

O modo como a nossa estrutura relaciona-se com o meio externo é denominado de
autopoiese (do grego, producdo de si mesmo), 0s seres vivos constituem-se ao interagirem
com 0 meio ambiente e, a0 mesmo tempo, adaptam e modificam tal meio pelo modo como se
acoplam a ele. Um exemplo é o Utero materno. Considerado como o segundo meio ambiente
do ser humano, este é o0 espaco onde o corpo estd acoplado e ambos passam por
transformagfes em sua estrutura devido & constante interacdo que o0s constitui mutuamente.
Dessa forma, a Ecologia considera o ser humano pelo modo como seu corpo interage e
modifica 0 meio onde vive, seja ele o Utero, a natureza ou a sociedade.

Nesse contexto, o corpo humano é seu primeiro meio ambiente porque essa estrutura
estd em constante busca de acoplamento e de adaptagdo ao meio onde vive, desde o inicio de
sua ontogénese (desenvolvimento do ser vivo desde o estagio embrionario). Considerando o

corpo como elemento relacional do ser, 0 modo como o ser interage com 0 meio na
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construcdo de si mesmo (autopoiese) constitui sua corporeidade. Logo, se o corpo é elemento
relacional com o meio, a corporeidade é a maneira como se constroi essa interacdo. Pela
corporeidade, o corpo pode ser estudado fisioldgica, organica, social e simbolicamente. A
partir desse conceito, pode-se analisar o individuo em seu estilo de vida, resultante de nossas
escolhas diarias e sociais de como administrar e manter o tempo de vida e, por isso, ele é
afetado social, historica, politica, econdmica e psicologicamente. Um exemplo esta na
exploracdo desenfreada do meio ambiente natural, que altera profundamente nosso estilo de
vida e compromete a alimentacdo, acarretando disturbios alimentares como a obesidade

morbida e a anorexia.

Em outras palavras, constituimos uma mesma espécie porque compartilhamos uma
mesma corporeidade, apesar das diferentes possibilidades de interacdes e apesar de
cada um de nos constituir a sua propria corporeidade, nos pertencemos a uma
mesma linhagem que nos abriga sobre a mesma possibilidade de existirmos sob 0s
limites de nossos determinismos estruturais forjados nos milénios da evolucéo.
(SANCHEZ, 2011, p. 56).

Sanchez (2011) afirma que, como todas as vertentes da ecologia, a Ecologia do corpo
também trabalha com o conceito de ecossistema como base fundamental de suas teorizagdes.
O corpo pode ser compreendido como a totalidade das interagbes que se ddo mutuamente em
dois ecossistemas: 0 microcésmico e 0 macrocosmico. As interagdes internas e celulares que,
por meio da homeostase, mantétm o ser humano vivo constituem 0 corpo como um
ecossistema microcosmico. E basicamente o que nds conhecemos do nosso corpo. Ja a
corporeidade forma um ecossistema macroc6smico devido as trocas simbdlicas, linguisticas e
materiais que os seres humanos fazem pela linguagem.

Assim, a corporeidade pode ser concebida tanto bioldgica quanto socialmente em
quatro dimensdes: celular (microcdsmica), social, cultural (macrocdsmica), signica e
comunicativa (contextual) (SANCHEZ, 2011). Para fundamentar a defesa, o autor cita as
praticas de subjetivacdo e objetivacdo formuladas pelo filésofo francés Michel Foucault, que
debatia a concepcdo de préticas que emergiram no advento da sociedade capitalista, nos

séculos XIX e XX, como um processo denominado de poder disciplinar.

A disciplina faz ‘funcionar’ um poder relacional que se auto-sustenta por seus
préprios mecanismos e substitui o brilho das manifestacdes pelo jogo ininterrupto
dos olhares calculados. Gragas as técnicas de vigilancia, a “fisica’ do poder, o
dominio sobre o corpo se efetua segundo as leis da oOtica e de mecanica, segundo um
jogo de espacos, de linhas, de telas, de feixes, de graus, e sem recurso, pelo menos
em principio, ao excesso, a forca, a violéncia. Poder que é em aparéncia ainda
menos ‘corporal’ por ser mais sabiamente ‘fisico’. (FOUCAULT, 2001, p. 148).
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Por isso, a disciplina otimiza o tempo, 0 espaco e 0 corpo para que o individuo
produza sempre mais. Para isso, a ciéncia instaurou saberes para descrever, caracterizar e
categorizar o corpo dos individuos para seu maior desempenho. A medicina € um saber que
contribui muito para esse exercicio porque, além de categorizar, descrever e prescrever
atitudes e medicamentos para o corpo, autoriza o exercicio do poder pelo discurso da saude e
do bem-estar, garantindo longevidade para o individuo.

Nesses processos, Foucault teoriza que saber e poder constituem-se em um feixe de
relacBes sociais constituidoras de discursos produzidos, compartilhados e assimilados pelas
pessoas. Dessa forma, o corpo participa dessas relagfes de saber/poder para a constituicdo de
uma biopolitica que disciplina os corpos nos espagos ocupados pelas pessoas (escolas,
hospitais, ruas, etc.). Além disso, esse poder disciplinar objetiva 0 corpo a ser cada vez mais
ddcil e atil, para que sempre produza mais e mantenha viva a economia de mercado. Esse € o
processo de objetivacdo dos corpos. Contudo, para Foucault (2001), os discursos também
constroem subjetividades voltadas para a manutencdo de um corpo saudavel, de uma
longevidade, naquilo que ele chamou de um “cuidado de si”, que se prolifera nas midias, nas
academias, nas pracas, etc. Essas seriam as préaticas de subjetivacéo.

Desse modo, Sanchez (2011), ao defender as diferentes dimensdes da corporeidade
(celular (microcosmica), social, cultural (macrocdsmica) e signica, comunicativa (contextual))
a partir das consideragdes de Foucault, faz um recorte nos estudos do corpo. Nesse sentido, 0s
conceitos de corpo, de elemento relacional e de corporeidade, a maneira de se relacionar, sao
muito produtivos para um estudo ecolinguistico, pois essa corporeidade pode ser pensada na
EIC e nos meios ambientes mental, social e natural.

Em Dourado (2015), apresentei as consideracGes iniciais sobre a corporeidade em
relacdo a interacdo comunicativa e defendi que a Ecolinguistica pode considerar o corpo como
um ecossistema. A homeostase é a troca de matéria e energia com 0 meio, 0 que seria
considerar o corpo como ecossistema microcosmico. Ja a corporeidade seria a maneira desse
ecossistema microcosmico se relacionar com 0 seu meio ambiente, 0 que constitui um
ecossistema macrocosmico, constituido pelas trocas sociais, linguisticas e simbolicas. Aqui
pode-se retomar a perspectiva de rede dos estudos ecoldgicos. O corpo e a corporeidade
compdem uma rede de interacfes que permitem ao individuo viver em seu meio ambiente.

Nessa rede de interacOes, pode-se considerar a interacdo comunicativa, que se da nos
meios ambientes mental, social e natural. Assim, temos o ecossistema corpo inserido no
ecossistema linguistico como mais um conjunto de interacdes vivenciadas pelo corpo. Por

isso, como defende Sanchez (2011), as intera¢Ges sociais, culturais, signicas e comunicativas
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compdem a corporeidade. Diante disso, é possivel afirmar que a corporeidade do falante
sustenta a interacdo linguistica em seus meios ambientes social, mental e natural. Cada falante
€ um corpo em interacdo com um espaco, no qual acontecem as interacGes linguisticas e
simbolicas dos membros de uma comunidade. Essas interacbes compdem a corporeidade.

Na roda de capoeira angola essa corporeidade esta evidente na formacdo da ciranda,
nos dois jogadores posicionados abaixo do berimbau gunga e jogando a capoeira no centro.
Nesse sentido, a ginga torna-se um movimento corporal centralizador de todo o jogo de
angola. De acordo com Silva (2012), a ginga pessoal € uma cria¢do e uma acdo do corpo na
medida em que a pessoa vivencia 0s movimentos, os cantos e a musicalidade da capoeira, no
momento do jogo, para que o camarada possa chegar perto do companheiro, desferir golpes,
esquivar-se, lancar contragolpes, sem perder a alegria, a concentracdo e sem partir para a
violéncia. A capoeira ndo é uma pratica violenta. Desse modo, a roda de capoeira inverte a
l6gica temporal-espacial comum ao ser humano, que caminha de modo bipede, com a postura
ereta, sempre com o sentido mirando a frente. No jogo da capoeira angola, a/o angoleira/o ndo
caminha, ginga.

De acordo com Mestre Pavdo (SILVA, 2008c), a ginga é o principal movimento da
capoeira, pois € a partir dela que os golpes sao lancados e recebidos. A ginga define como é a
relacdo do capoeirista com o espaco. Trata-se de um dialogo individual com o espaco. Ela é
ritmada pelo som do berimbau, o que faz com que o corpo dance lutando e lute dancando na

roda de capoeira:

A ginga é marcada por uma oposicdo entre bracos e pernas (perna direita na
frente/braco esquerdo na frente; perna esquerda na frente/brago direito na frente),
sincronizados com movimentos para os lados, para frente e para tras, e joelhos
levemente flexionados, constituindo-se numa movimentagdo permanente dos
capoeiristas em busca de um equilibrio dindmico. (TAVARES, 1997 apud REIS,
1997, p. 215).

Tal como explica Mestre Pavao (SILVA, 2008c), todo esse sentido de mover-se em
diferentes direcdes, dancar com alegria, elaborar estratégias de jogo, seduzir o camarada, sao
componentes da ginga. Esse movimento é a base da corporeidade da capoeira, porque permite
ao capoeirista proferir um golpe e logo ser respondido pelo golpe do outro. O jogo de
capoeira angola se desenvolve nessa dinamica: se o golpe do camarada é no plano alto, o
outro deve descer. Porém, recomenda-se sempre jogar no mesmo plano do camarada, por
exemplo, se o jogador faz movimentos proximos ao chdo, o camarada deve responder com

movimentos proximos ao chdo. Os capoeiristas mais experientes sempre emendam um golpe
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no outro, nessa dindmica de pergunta e resposta, e sempre mais proximo ao chao. Esse tipo de
movimentacdo corporal € denominado por jogo de dentro.

Existem inUmeros trabalhos que analisam o corpo na capoeira em sua performance.
Mas, basicamente, os golpes de capoeira seguem o sentido da roda, o que implica que os
corpos também constroem circularidade no jogo, na interacdo dos camaradas no centro da
ciranda, a partir do movimento da ginga. Mestre Pavéo (SILVA, 2008c) afirma que os golpes
de capoeira ndo sao desferidos de modo direto, como acontecem nas lutas. O jogo de capoeira
configura-se pela criacdo e atuacdo dos camaradas, cada um fazendo o movimento do golpe e
aplicando nele a sua forma de se expressar individualmente no jogo. Trata-se do que ele
chamou de jogo de interacGes, na busca de equilibrio e entendimento entre os camaradas, pois
“[...] o capoeirista constroi os didlogos ndo verbais, os climas, as situagoes de jogo corporal,
retratando e descobrindo construcdes de sua prépria realidade” (SILVA, 2012, p. 74).

Como atesta Mestre Pavdo (SILVA, 2008c), na roda de capoeira, hd um didlogo ndo
verbal entre os dois jogadores ao centro, com um didlogo verbal realizado por
bateria/cantador/coro com os jogadores e a plateia. Na EIC da roda de capoeira, esse duplo
dialogo nos permite reconhecer que todos aqueles elementos (cenario, falante, ouvinte,
assunto, regras interacionais, regras sistémicas e comunhdo) sdo dinamizadas pela
corporeidade dos capoeiristas na roda. O elemento central dessa corporeidade é a prépria
ginga, e € a partir desse movimento que o dialogo ndo verbal entre os jogadores acontece no
centro da ciranda.

A ginga dita, de certa maneira, o sentido dos cantos da roda. Conforme Reis (1997),
muito do que é cantado na roda é uma mensagem para 0s camaradas em jogo, seja para pedir
mais acdo ou mais harmonia. Os cantos também sdo entoados para evocar o passado do povo
negro no Brasil. Desse modo, pode ser considerado com o sentido da ginga enunciado
linguisticamente que, associado a musica e ao jogo, constréi um sentido discursivo. Na
interacdo linguistica da capoeira angola, o linguistico é enunciado em fun¢do do movimento
da ginga. Se ha, por exemplo, uma mulher e um homem jogando e ela apresenta certa
vantagem sobre o seu oponente, ha o costume de cantar a seguinte musica: ‘“Pimenta madura
que da semente/ja vi moga bonita matar muita gente!” A intenc¢do ¢ valorizar a atuac¢do da
mulher e instigar o camarada a mostrar mais seu jogo. Também pode acontecer de certos
cantos serem entoados para motivar os alunos iniciantes que estdo jogando na roda, como
“Vem jogar mais eu, vem jogar mais eu, mano meu!”.

Outro elemento corporal importante para a comunicacdo no jogo de capoeira € a

chamada. De acordo com Silva (2012), a chamada é uma posi¢do adotada pelo capoeirista
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para descansar, pensar em uma estratégia de jogo ou mesmo armar uma emboscada. Ha trés
tipos de chamada: a volta a0 mundo; em que um camarada propde que se dé voltas na ciranda
e depois de um tempo pede ao camarada que faca a volta de médo dadas, mas com os bracos
estendidos, mantendo certa distancia; a parada de frente, quando um camarada da uma volta
na ciranda e para em frente ao seu oponente com um braco estendido, a palma da méo para
frente e o outro protegendo a cintura, dai 0 oponente se aproxima toca na mdo do camarada e
ambos deslocam-se para frente ¢ para tras, até que o “chamado” proponha o retorno ao jogo; e
a chamada de costas, quando o camarada da uma volta no circulo, para de costas para o
camarada com os bragos abertos, como se estivesse em uma cruz, dai 0 oponente se aproxima,
toca os bracos no braco estendido e ambos caminham em frente e atras, até que o chamador
retorne ao jogo.

A corporeidade da capoeira € centralizada na ginga, mas a sua composi¢do, como
prega o proprio conceito, também envolve aspectos linguisticos, sociais e culturais. Até aqui,
vimos que a roda de capoeira é uma interagdo comunicativa composta por microinteracdes
comunicativas verbais, por meio dos cantos, e ndo verbais, com o jogo de capoeira no centro
da ciranda. A descricdo desses elementos linguisticos (cantos), extralinguisticos (entonacao e
pronuncia das palavras), proxémicos (organizacao dos corpos na roda) e cinésicos (a ginga, 0s
golpes, a chamada e o0 jogo em si) abre margem para muitas perguntas sobre a composicéo de
uma roda de capoeira, sobre a capoeira em geral e, principalmente, sobre o corpo na capoeira.

Logo, a concomitancia e a interdependéncia das interagdes comunicativas verbal e ndo
verbal da roda de capoeira permitem fazer a seguinte pergunta: O corpo pode ser considerado
como um elo entre a lingua e a cultura de uma comunidade de fala? Na tentativa de responder
a esse questionamento, com a finalidade de analisar o ecossistema cultural em seus meios
ambientes mental, social e natural, esses conceitos foram aplicados nesses componentes da

roda de capoeira como visto adiante.

3.3 O meio ambiente social do ecossistema cultural

Em Dourado (2017), fizemos consideragdes iniciais sobre o ecossistema cultural que,
talvez, vale pena ser retomadas, a fim de desenvolver melhor aquelas ideias incipientes. Ali,
foram tracadas linhas iniciais sobre os trés meios ambientes, o social, 0 mental e o natural. A
abordagem do social levou em consideracdo a histdria da comunidade negra no Brasil e como

foi seu processo de adaptacdo. Como dito anteriormente, a discussdo sobre cultura também
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envolve a trajetoria da comunidade, os eventos historicos vivenciados pelo grupo e que
determinaram sua adaptacdo. Aqui, pode-se considerar que a cultura esta em consonancia com
a adaptacdo bioldgica, a necessidade de sobrevivéncia.

No capitulo anterior, a explanacdo sobre a histdria da capoeira mostrou a constituicdo
da comunidade de capoeiristas dividas em trés fases: a dos quilombos; a das maltas; e a dos
grupos de capoeira, tal como conhecidos atualmente. Ao longo dos séculos XIX e XX, a
comunidade de capoeiristas comecou a organizar regras para dinamizar as relacdes de
convivéncia dos integrantes do grupo si nos treinos e na roda.

As primeiras regras sdo flexiveis e estabelecidas por cada mestre, por exemplo: a
limpeza e a decoragdo do espaco; os dias e os horarios dos treinos; os dias das rodas, etc. Por
sua vez, as regras culturais da roda de capoeira sdo convencionais e dizem respeito as
regularidades dos praticantes de capoeira em geral, tanto de angola quanto de regional.

Nenoki do Couto, Couto e Borges (2015, p. 96) destacam que o MA social é a
totalidade dos individuos da comunidade como seres sociais, a coletividade. Esses seres
sociais se encontram no cenario da interacdo comunicativa, o l6cus das interacdes dessa
coletividade. Em relacdo ao ecossistema cultural, pode-se questionar se o MA social
compreende a comunidade, em sua trajetoria histérica de constituicdo e consolidagdo em um
territorio, ou se apenas O grupo se reline na interacdo comunicativa que mantém e atualiza
uma cultura. No caso da capoeira, 0 MA social do ecossistema cultural é a comunidade de
capoeiristas como um todo? Ou apenas 0s jogadores e cantadores que se relinem para fazer a

roda e perpetuar a capoeira? Nos dizeres de Mestre Pavao:

Independentemente de ser a capoeira praticada na rua ou na academia, observa-se que o espago
da capacitacdo e o do jogo sdo previamente estabelecidos pela demarcacdo de um circulo.
Mesmo quando o capoeirista treina sozinho, esse espago é determinado, seja de forma concreta,
com um circulo riscado no chdo, seja na sua imaginacdo. Portanto, o estabelecimento do
circulo ou do espago da roda, ou simplesmente a roda, como é geralmente chamado na
capoeira, promove a atitude inicial do capoeirista. Da criagdo do espago onde ocorrem as
criagbes do capoeirista e da propria capoeira, pode-se dizer que nascem a capoeira € 0
capoeirista. (SILVA, 20083, p.23).

Dessa maneira, a demarcagdo do circulo pode ser considerada como o lécus das
interacdes entre os capoeiristas. Na EIC da roda de capoeira, esse lugar pode ser duplamente
constituido pelos cenarios fisico e simbdlico. Por isso, podemos afirmar que o MA social do
ecossistema cultural da capoeira é formado pelos capoeiristas que fazem e participam da roda.
Evidentemente, a formacéo e a realizacdo de uma roda tém um trajeto histérico que a precede,
mas, no momento dessa interacdo comunicativa, 0 MA social é composto pelos capoeiristas

que ali estéo repetindo e atualizando a capoeira.
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Os capoeiristas sempre repetem a sequéncia da roda de capoeira, tal como foi proposta
por Mestre Pastinha para a capoeira angola e Mestre Bimba para a capoeira regional. Para
muitos estudiosos de capoeira, Mestra Janja (ARAUJO, 2004), Mestre Pavio (SILVA, 2008),
Silva (2012), a roda de capoeira € um ritual. Contudo, também é possivel pensar na roda
como um rito de passagem, da realidade do cotidiano para a realidade da capoeira.

De acordo com Van Gennep (2011), os ritos de passagem séo transformac6es humanas
marcadas por rituais de morte e renascimento. A vida individual é marcada por essas
passagens de uma idade a outra, de uma situacdo a outra, até mesmo de uma ocupacéo a outra.
Essas passagens sdo demarcadas por atos especiais que constituem a aprendizagem de uma
nova fase da vida ou um acesso ao sagrado. Para Van Gennep (2011), o sagrado é um valor
que indica situacdes pelas quais os individuo vive e atualiza os ensinamentos de seu grupo
social.

Os ritos de passagem tém a funcéo social de ensinar 0 modo de vida e as regras de um
grupo social para cada um de seus integrantes. Para Van Gennep (2011), a repeticdo desses
ritos permite a manutencdo da comunidade ao reafirmar, repetidas vezes, a sua historia, a sua

visdo de mundo e suas regras de convivéncia.

Toda alteracdo na situacdo de um individuo implica ai acdes e reagdes entre o
profano e o sagrado, acdes e reagdes que devem ser regulamentadas e vigiadas, a fim
de a sociedade geral ndo sofrer nenhum constrangimento ou dano. E o proprio fato
de viver que exige as passagens sucessivas de uma sociedade especial a outra e de
uma situacdo social a outra, de tal modo que a vida individual consiste em uma
sucessdo de etapas, tendo por término e comeco conjuntos da mesma natureza, a
saber, nascimento, puberdade social, casamento, paternidade, progressdo de classe,
especializacdo de ocupagdo, morte. A cada um desses conjuntos acham-se
relacionadas cerimdnias cujo objeto é idéntico, fazer passar um individuo de uma
situacdo determinada a outra situagdo igualmente determinada. (GENNEP, 2011,
p.24).

Nesse contexto, o rito pode ser entendido como o processo da transformacéo e o ritual
como cada ato especial que determina as fases dessa passagem. Como explica Van Gennep
(2011), os ritos sdo divididos em trés partes: a morte, a liminaridade e o retorno. A primeira
simboliza o fim de uma fase da vida ou o desligamento de determinada condi¢do social; a
segunda é a iniciacdo, quando existem atos de aprendizagem sobre as licdes daquela
transformacéo; e o retorno é quando inicia-se a nova fase e ocupa-se um novo papel social.
Assim, existem rituais que marcam todas essas partes do rito.

Pensando na roda de capoeira como um rito de passagem, pode-se compreender que 0S
atos de vestir o uniforme de capoeira, organizar a bateria dos instrumentos e formar a ciranda

da roda compdem um ritual de desligamento. Uma espécie de morte simbdlica em que pessoa
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se desliga do meio exterior para se integrar a roda e, consequentemente, a capoeira. Silva
(2012) desenvolve esse aspecto de desligamento por meio da performance do corpo da
capoeira em seu aspecto de danca. O corpo se torna um corpo subjétil que estabelece uma
linha de fuga do cotidiano, constréi um territorio poético, onde se realiza como um corpo

limiar:

Além do mais, o corpo limiar da capoeira e dos sambas de umbigada, no devir
presente — passado, atualiza identificacbes corporais herdadas de um processo
histérico de fuga e dobra de poder, representada na manobra cultural que foram a
instalacdo e a permanéncia da cultura banto na cultura brasileira. (SILVA, 2012, p.
77).

Esse mesmo corpo retorna ao cotidiano, apds o encerramento da roda de capoeira. E
toda essa ritualistica se repete frequentemente na vida de uma pessoa que se dedica a
capoeira. Silva (2012) centraliza a sua analise da ritualistica da roda no corpo que joga, danca
e luta, neste estudo pode-se associar essas consideracbes com os elementos linguisticos da
roda. Apds esses atos especiais de desligamento, existem marcas linguisticas que fazem a
passagem para a liminariedade.

Apbs a ciranda formada com a bateria, quando o mestre enuncia o “IE”, ele inicia a
interacdo comunicativa da roda e faz a passagem para 0 mundo da capoeira. I1sso pode ser
compreendido pela maneira como esse “I€”, classificado anteriormente como um vocativo, €
cantado alto e longo pelo cantador. Apos o “I€”, ele canta a Ladainha, esse tipo de canto traz
ensinamentos sobre a capoeira, a historia dos negros e dos mestres. Nessa liminariedade,
pode-se considerar a Ladainha como um canto que traz aos capoeiristas a tua memoria
coletiva. Halbwachs (2006) afirma que cada grupo social tem uma memdria compartilhada
entre 0s seus membros. A memoria para esse autor € um conjunto de lembrancas e de
acontecimentos do passado que compdem a existéncia de uma coletividade. Nesse sentido, 0s
cantos de capoeira ensinam sobre essa memdria e instruem cada capoeirista a conseguir
realizar seu jogo. Pela execucdo dos cantos de capoeira durante a roda, pode-se empreender
temas que dado significado a liminariedade: histéria do negro; modos de conduta;
religiosidade; a ginga; o capoeirista em jogo.

Mestre Pavédo (SILVA, 2008d) afirma que, apos a Ladainha, o terceiro momento da
roda de capoeira € composto por cantos de entrada. Esses cantos tém a funcéo de indicar aos
dois capoeiristas agachados ao pé do berimbau que é o momento de saudar o companheiro de
jogo. Também marcam o inicio efetivo da roda quando a participacdo do coro ja esta

consolidada. E quando o cantador comeca a cantar as chulas, “I¢, vamos embora!”, e 0 coro
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responde: “I€é€, vamos embora, camard!” Quando o berimbau gunga ¢ abaixado entre 0S
capoeiristas e esses saem para 0 jogo dentro no centro da roda, também sdo cantados corridos

gue marcam esses momentos de saudacdo entre camaradas e inicio de jogo:

Sai, sai Catarina! Camungeré,

Venha pro mar Como t4? Como ta?

Venha ver, ldalina! Como vai vosmercé?
Sai, sai, Catarina! Como vai a familia?
(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.133). Para mim é prazer

Mais tarde eu vou ver
Eu vou bem de saude
Como vai vosmercé?
(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.144).

O encerramento da roda marca o retorno do capoeirista ao seu cotidiano. Trata-se de

um processo pontuado por cantos de saida, que sinalizam ao grupo que a roda esta chegando

ao seu final.
Cantador: Sela meu cavalo pequeno Cantador: Adeus... Santo Amaro
que eu ja vou embora Vou ver Lampido, ja vou!
Sela meu cavalo pequeno Vou ver Lampido, ja vou!
chegou a hora Vou ver Lampiéo ja vou!
Sela meu cavalo pequeno Eu vou ver Lampido na luta!
que eu ja vou embora Eu vou ver Lampido na luta!
Coro: Sela meu cavalo pequeno Coro: Adeus... Santa Amaro! Vou ver
chegou a hora! '8 Lampiégo ja vou!
(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.145).

Os cantos de saida permitem a passagem do passado para o presente. Como disserta
Silva (2012), o ultimo “I€” ¢ curto e seco, traz o retorno para 0 tempo presente, o fim da roda,
em que todos desfazem a ciranda e segue as suas vidas. O Mestre também destaca que
existem muitas confraternizagdes entre 0s grupos apos a roda. O que s6 demonstra que a roda
de capoeira pode ser vista como um rito de passagem, onde as pessoas se desligam do tempo
presente e se iniciam no tempo da capoeira, quando se congregam na coletividade dos
capoeiristas. Ao final da roda, essas pessoas celebram a oportunidade de estarem juntas e em
nome da capoeira.

Halbawchs (2006) defende que a memoria coletiva de um grupo social é dependente
de um contetido, um sentido constituido por um conjunto de acontecimentos. E preciso que
esse grupo vivencie um contexto onde pode ter acesso a esse conjunto de narrativas e

acontecimentos do passado. Nesse sentido, pode-se compreender que a roda de capoeira € um

18 «Sela meu cavalo pequeno”. Disponivel no site Capoeira Music Net.
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rito de passagem que rememora e atualiza a comunidade de capoeiristas. E um rito que forma
0 meio ambiente social do grupo de capoeira dentro do ecossistema cultural.

Portanto, podemos considerar que 0 MA social do ecossistema cultural se forma, se
mantém e se desfaz no rito caracteristico da cultura de uma comunidade. No caso, o0 grupo de
capoeiristas que realizam a roda. Esse rito também pode ser compreendido como uma
interacdo comunicativa. Cabe agora compreender o papel do espago na constituicdo dessa
interacdo comunicativa e, consequentemente, do rito da roda de capoeira, por meio da analise

do meio ambiente natural do ecossistema cultural.

3.4 O meio ambiente natural do ecossistema cultural

Na descricdo da EIC da roda de capoeira, a partir das considera¢des de Tuan (2013),
foram definidos os lugares como delimitacdo do espaco, construidos pelas relagcdes dos corpos
com o espaco: o lugar do treino e o lugar da roda. Logo, a interagdo comunicativa de um
grupo de capoeira acontece em dois cenarios: um fisico e um simbdlico. O cenério fisico é a
sede do grupo e o simbdlico é o lugar onde acontece a roda. Todos eles sdo ambientes
construidos. Evidentemente, pode haver coincidéncia (e é frequente isso) entre o cenario
simbolico e o fisico quando a roda de capoeira acontece na sede do grupo. Considerando que
cada grupo de capoeira tem o habito de fazer uma roda em sua sede periodicamente, essa
coincidéncia pode ser considerada como um modelo prototipico para a analise do meio
ambiente natural do ecossistema cultural da capoeira.

Conforme Couto (2016), as relagcbes diretas entre P e T compdem o meio ambiente
natural, o que implica considerar os elementos proxémicos e cinésicos da comunicacao, pois
aqui se olha para o corpo em interacdo com o lugar que o cerca. A Ecologia do corpo nos
mostra que este é o primeiro meio ambiente do ser humano.

Conforme Sanchez (2011), o corpo é compreendido como um elemento relacional do
ser humano e, por si sO, em razdo de sua constituicdo bioldgica, € um ecossistema
microcosmico. As interacOes dele com o0 meio externo compdem a corporeidade. Portanto, ele
se insere em outros ecossistemas, como linguistico e o cultural. O corpo fisico, em interacéo
com o lugar fisico, constitui o meio ambiente natural do ecossistema natural. Esse
ecossistema dentro de outro ecossistema permite compreender a dindmica de rede de
interacBes propostas pelo paradigma ecoldgico. E € essa rede de intera¢cdes do corpo fisico

com os diferentes meios onde ele se insere que permite a manutencdo da vida de uma pessoa.
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Na roda de capoeira, 0 corpo do capoeirista interage no cenédrio em razdo da
manutencdo da bateria, da formacéo da ciranda e dos movimentos do jogo. Como descrito, a
bateria é formada pelos capoeiristas sentados em um banco em frente aos demais, que estéo
sentados no chdo em forma de ciranda. Pode-se considerar que essa disposi¢do dos corpos
constroi o cenério simbdlico da interagdo comunicativa da roda de capoeira, pois essa
formacdo independe de ser na sede do grupo (o que considerei como prototipico) ou em uma
praca, ginasio, quintal, etc. No centro desse cendrio estdo os dois jogadores. A principio, eles
ficam agachados em frente ao berimbau gunga, aguardando a permissao do mestre para iniciar
0 jogo. Quando este abaixa 0 berimbau entre os camaradas, eles se cumprimentam e saem
para o jogo. Essa saida pode se dar de varias maneiras. Posteriormente, no centro da roda, os
jogadores fazem o movimento da ginga, a partir do qual eles desferem os golpes.

A ginga pode ser vista como o principal movimento da capoeira. Mestre Pastinha
(1988) afirma que ela é a caracteristica fundamental da capoeira e desenvolve o equilibrio do
corpo, dando-lhe graca e suavidade para desferir os golpes. Por isso é considerada como um
passo de danca. Mestre Pastinha também afirma que toda a malicia de jogo esta na ginga.
Nessa concepcdo de ginga, Mestre Pavdo (SILVA, 2008c) demonstra que este é 0 primeiro
movimento de capoeira ensinado ao aprendiz. A sua execucdo é feita com o corpo relaxado,
fazendo transferéncia de peso pelo movimento circular da pélvis. Os bracos acompanham o
balanco do corpo e recomenda-se movimenta-lo na altura do peito, nos treinos, e do rosto, no

jogo, para manter a “guarda” erguida e proteger a cabega.

Na ginga, o capoeirista realiza sucessivas esquivas, avangando e recuando, como se
diz na capoeira: com um pé a frente e outro atras. Transfere, consequentemente, o
peso do corpo de uma perna para outra sem perder o contato e/ou a referéncia com o
chéo; isso é fundamental. Através da ginga, o capoeirista situa-se no espaco. Situar-
se ndo corresponde a um lugar fixo, estavel, ou seja, ele nunca fica parado, é sempre
dindmico. Assim, o capoeirista mobiliza-se, move-se sempre de corpo inteiro. No
aspecto da luta, ele esconde sua base, ndo se torna um alvo fixo, dificultando o
ataque do oponente. (SILVA, 2008c, p. 18).

A partir dessas consideracdes de Mestre Pastinha (1988) e de Mestre Pavao (SILVA -
2008c), podemos considerar que a relacdo do corpo do capoeirista com 0 espago fisico na
roda é determinada pelo movimento da ginga, uma vez que € a partir dela que o0 jogo se
configura no centro da roda, e 0 capoeirista ocupa aquele cenario e constroi seu jogo com o
camarada. A ginga inverte a Idgica temporal-espacial comum ao ser humano. Ele caminha de

modo bipede, com a postura ereta, sempre com o sentido mirando a frente. No jogo da
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capoeira, 0 camarada ndo caminha, ginga. Ela é ritmada pelo som do berimbau, o que faz com
que o corpo dance lutando e lute dangcando na roda de capoeira.

De acordo com Silva (2012), a ginga pessoal € uma criacdo e acdo do corpo na medida
em que vivencia 0s movimentos, 0s cantos e a musicalidade da capoeira, no momento do
Jogo, para que o camarada possa chegar perto do companheiro, desferir golpes, esquivar-se,
lancar contragolpes, sem perder a alegria e a concentragdo e sem partir para a violéncia. Todo
esse sentido de mover-se em diferentes direcdes, dancar com alegria, elaborar estratégias de
jogo e seduzir o camarada sao componentes da ginga. Na roda, elas constroem o sentido dos
cantos de capoeira. Na interagdo linguistica da capoeira angola, alguns cantos sdo enunciados

em funcdo do movimento da ginga. Vejamos um exemplo do seguinte canto:

Excerto 10

Cantador: Vamos vadiar, Angola! Angola vamos vadiar!

Coro: Vamos vadiar, Angola! Angola vamos vadiar!

Cantador: Daqui pra ali, de 14 pra c4, daqui pra 14, vamos vadiar!

Coro: Daqui pra ali, de l& pra ca, daqui pra |4, vamo vadiar®®

O advérbio de lugar daqui, em consonancia com o aqui, refere-se a posicdo do eu no
canto. Na interacdo linguistica da roda, ele demarca um ponto fixo do corpo no espaco
circular. Ja o ali indica o espaco de fora da cena, como se 0 corpo pudesse se movimentar
dentro e fora da roda. O 14 também marca o espacgo fora, do mesmo modo que 0 cé expressa 0
espaco do eu. Ou seja, daqui pra ali e de la pra ca constroem um espaco movel, que, dentro
do circulo, permite a maleabilidade em toda a sua extensdo. Por fim, daqui pra la pode ser
entendido na direcdo direta do espaco do eu no circulo para o espaco de fora do circulo. Nesse
canto, percebe-se que a ginga esta demarcada linguisticamente pelos advérbios de lugar. A
expressao “vadiar”, que dentro da capoeira tem o sentido de jogar e brincar, completa esse
sentido de movimentagdo do corpo em varias direcdes dentro da roda da capoeira.

Existem cantos que também ressaltam o movimento da ginga incitando os camaradas a
fazerem o jogo de dentro. De acordo com Mestre Pastinha (1988), o jogo de dentro é quando
o0s camaradas se movimento no plano de baixo, com as maos e 0s pés apoiados no chdo. E um
jogo que exige muita resisténcia e olhar atento por parte da pessoa. O jogo de fora é 0 jogo no
plano de cima. O jogo de capoeira reveza-se entdo em movimentos altos e baixos, de modo

que os dois corpos dos capoeiristas possam dialogar entre si.

Excerto 11

19 «yamos Vadiar Angola”. Disponivel no site Capoeira Music Net.
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Cantador: Jogo de dentro! Jogo de fora! Jogo bonito é jogo de angola!
Coro: Valha-me Deus, minha nossa senhora!

Excerto 12

Cantador: Eu pisei na folha seca de fazer chué chua! Chué daqui! Chué de
1!
Coro: De fazer chué, chuei!”21

Essas onomatopeias propdem a reproducdo do barulho das folhas secas no chéo e,
associadas aos advérbios de lugar daqui e 14, podem ser consideradas como a reproduc¢édo dos
movimentos da ginga, em razdo desse canto ser enunciado no contexto da roda de capoeira.
Esses cantos sdo exemplos que demonstram a importancia da ginga. E por meio desse
movimento que cada capoeirista constroi seu repertdrio de golpes, seu jogo, e dialoga com o
camarada. Em razdo da ginga, é dificil definir a capoeira s6 como luta ou s6 como danga ou
s como jogo. A capoeira é danga, luta e jogo, tudo ao mesmo tempo.

No meio ambiente natural do ecossistema cultural da capoeira, a ginga pode ser
compreendida como a base da corporeidade do capoeirista no espago da roda. As relacbes
entre o corpo fisico e o cenario simbdlico sdo dinamizadas por esse movimento. Mestre Pavao

(2008c) a realca como elemento centralizador da relagcdo do capoeirista com o espaco:

A ginga determina a relagdo do capoeirista com o espago. E através dela que o
capoeirista cria as brechas para atingir o companheiro de jogo. Gingando ou
negaceando, o capoeirista explora o espaco, relaciona-se com este e das mais
variadas formas. Com a ginga, ele foge do espaco, cria espagos, briga com este ou
invade-o, entre outras formas de relacionamento. A experiéncia me demonstrou que
quanto mais se entende o conceito de ginga na préatica da capoeira mais se descobre
o fendmeno do espaco. Enfim, ginga é dialogar com o espaco. Esse didlogo é
individual. (MESTRE PAVAO, 2008c, p. 20).

Essa fala de Mestre Pavdo nos ajuda a propor uma maneira de se analisar 0 meio
ambiente natural no ecossistema cultural. Como dito anteriormente, o corpo € um ecossistema
inserido em outros ecossistemas e é nessa rede de interagcdes que se constroi a corporeidade. O
corpo inserido no ecossistema linguistico esta, por sua vez, inserido no ecossistema cultural e
pode ser analisado em dois aspectos. O primeiro € como o corpo fisico interage com 0 espago
fisico; o segundo € como essa interacao influencia e € influenciada pelos dizeres, pelos atos de
interacdo comunicativa.

O corpo do capoeirista interage com 0 espa¢co da roda por meio da formacdo da

ciranda e da execucdo da ginga. Essas sdo as condi¢des fundamentais para que o jogo de

2 «Jogo de dentro, jogo de fora”. Disponivel no site Capoeira Music Net.
21 Disponivel no site ABC da Capoeira.
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capoeira se realize em um espaco. A ciranda constrdi o cenario simbdlico da roda e a ginga a
maneira como 0 corpo se relaciona com esse espago, caracteristicas fundamentais da
corporeidade do capoeirista. Os golpes, as chamadas e os demais codigos de comunicacao do
jogo sdo proferidos em razdo dessa interacdo do corpo na roda.

Além dos movimentos corporais, a percep¢do do meio ambiente, o conhecimento
sobre determinada cultura e ambiente também s8o aspectos relevantes para a corporeidade.
Nesse sentido, 0 meio ambiente mental do ecossistema cultural pode ser considerado como

I6cus da percepcdo corporal, das trocas simbolicas entre o individuo e o meio.

3.5 O meio ambiente mental do ecossistema cultural

Dentro da Ecolinguistica, existem poucos trabalhos voltados para o desenvolvimento
do meio ambiente mental. Schmaltz Neto e Albuquerque (2016) apresentaram uma pequena
analise do processamento dos lexemas da lingua portuguesa no meio ambiente mental da
lingua a partir das contribuicdes das ciéncias cognitivas. Os fenbmenos linguisticos sédo
formados nas interagdes entre o individuo e o seu meio ambiente, os elementos da mente em
conjunto com os do ambiente e, logo, mente e ambiente podem ser considerados como uma
unidade. Desse modo, propGem que se analise o ecossistema mental da lingua por meio dos
lexemas que sdo dinamizados por uma teia de interacdes entre elementos linguisticos,
ambientais, mentais e cognitivos. O processamento de um lexema acontece pelo
reconhecimento de algo do meio ambiente assimilado na mente dos individuos em meio as
informacBes motoras (movimentacdo do objeto); informacdes tacteis (caracteristicas e
sensacOes provenientes do contato com o objeto); informacdes visuais (tamanho, cor e
algumas diferencas com outros objetos); informag6es conceituais (conhecimento produzido
sobre o objeto); e informagdes psicologicas (opinido, sentimento, etc.). Essas informacdes
acionam uma teia de conexdes mentais em diferentes partes do cérebro dos individuos.

Couto (2017) também desenvolveu algumas ideias sobre 0 meio ambiente mental a
partir da conceituacdo de mapa mental. A intencdo desse autor é conceituar o0 mapa mental
como uma imagem mental do lugar, guardada na memoria de cada pessoa, permitindo que ela
se oriente no espaco onde vive. Esse mapa mental é dindmico, pois depende das interacGes da
pessoa com 0 espago e das mudangas que acontecem nos lugares. Por fim, é importante

destacar a obra de Nenoki do Couto (2012), cujo objetivo foi pensar 0 meio ambiente mental
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em termos de imaginario e imaginagdo, conceitos da antropologia do imaginario, de Gilbert
Durand.

O imaginario é definido como um conjunto de imagens (verbais e ndo verbais) e de
suas relacbes (DURAND, 2002, p.18). Ele é biologico, psiquico e social, pois se desenvolve
pela interacdo do individuo com o meio cdsmico e social. A imaginagdo, entdo, é a faculdade
de operacionalizar as imagens, de assimilar, reproduzir e cria-las na composi¢do do
imaginario. Assim, Couto (2012) define que o imaginario esta no meio ambiente mental da
lingua, pois € biopsicossocial e esta na mente de cada um dos individuos. Essas trés propostas
de desenvolvimento do meio ambiente mental reconhecem que os individuos estabelecem
interagBes com o seu meio ambiente nos niveis mental, social e natural. A identificacdo, o
armazenamento e o compartilhamento de todas essas informacdes e conceitos formam uma
teia de conexdes neurais que subjaz a interacdo comunicativa, tanto em termos de
comunicacgédo quanto de referenciacdo. Contudo, essas propostas se diferem muito na maneira
de propor uma anélise do meio ambiente mental em uma interacdo comunicativa.

Schmaltz Neto e Albuquerque (2006) recomendam que se analise 0 processamento
mental dos lexemas e Couto (2017) que se reconstrua 0 mapa mental para reconhecer a sua
dindmica. Ademais, Couto (2012) deixa implicito que se mobilize a metodologia proposta por
Gilbert Durand para estudar o imaginario, cuja centralidade estd no meio ambiente mental da
lingua, embora também seja social e natural. Essas diferentes abordagens demonstram que 0s
debates ndo produziram um consenso sobre o estudo do meio ambiente mental, porque a
Ecolinguistica precisa de uma metodologia prépria para estudar os meios ambientes da lingua.
Entretanto, essa teoria também tem seus limites por ndo ser uma teoria de tudo. A
Ecometodologia é uma saida interessante, validada pelos ecolinguistas, também proposta por
Couto (2012), com a antropologia do imaginario, porém, nem sempre ha concordancia entre
0S pesquisadores sobre quais teorias serdo mobilizadas para se estudar o meio ambiente
mental.

Diante dessa situacdo teorica, esta pesquisa assume a proposta de Nenoki do Couto
(2012) para estudar o meio ambiente mental em termos de imaginario e de imaginacdo. Os
elementos linguisticos englobam o0s lexemas, existindo, inclusive, itens lexicais
especificamente enunciados no contexto da capoeira, da mesma maneira que muitos desses
lexemas aparecem nos cantos em sentido figurado.

Durand (2002) conceitua o sentido figurado em termos de significacdo imaginaria.
Isso significa que a percepcdo do objeto por parte do individuo nem sempre constitui um

sentido univoco, uma relacdo direta entre o sentido da palavra e a coisa em si. O sentido
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figurado é uma maneira indireta de significar o mundo, de definir um elemento A em termos
de B, e essa relacdo de semelhanca entre dois elementos diferentes € uma analogia simbdlica.
Ainda conforme o autor (2002), os simbolos séo imagens que se materializam no discurso por
meio dos itens lexicais. Portanto, pode-se analisar os simbolos de um texto e considerar esse
trabalho como um estudo do meio ambiente mental da lingua, isso porque o signo linguistico
é a porta de entrada para a significacdo imaginaria proveniente do imaginério.

Nesse aspecto, a antropologia do imagindrio pode contribuir muito para o
desenvolvimento do meio ambiente mental por trés razdes. A primeira é a de que o imaginario
humano se desenvolve como um trajeto antropoldgico, definido como “[...] a incessante troca
que existe ao nivel do imaginario entre as pulsdes subjetivas e assimiladoras e as intimacoes
objetivas que emanam do meio cosmico social” (DURAND, 2002, p. 41). Assim, o ser
humano é compreendido pela reversibilidade entre a sua sensibilidade psiquica, sustentada
por seu biologismo, e as intimagfes do ambiente onde ele vive, tanto a natureza quanto a
sociedade. Portanto, o estudo do imaginario parte do principio de que hd uma interacdo
continua entre individuo e meio ambiente e pretende estuda-la em uma perspectiva simbolica,
tomando como objeto de estudo as imagens.

A segunda razdo é a de que a Antropologia do imaginario propde um estudo do
imaginario como uma linguagem primordial de onde provém as criagdes do pensamento
humano. Como afirma Durand (2002), o acesso pelo imaginario também se da pela linguagem
verbal, por meio das metéforas, cuja analogia constrdi um sentido figurado. Isso faz com que
figuras sejam consideradas como simbolos. Dessa forma, conceitua o simbolo em sua
metaforizagdo, processo do imaginario e, por isso, considera que toda imagem € simbolo. Na
analise, o processo visa apontar a metafora e analisar o simbolo como uma imagem.

A terceira razdo é a de que o imaginario tem uma funcdo de eufemizar os males do
mundo. O ser humano imagina, cria € se comunica para viver, entender os mistérios de sua
existéncia e se adaptar ao seu meio. Esses mistérios sdo provenientes da incompreensédo sobre
a passagem do tempo em relacdo a morte, de maneira que cada imaginario eufemiza uma
angustia pessoal, ao mesmo tempo em que suaviza 0 medo da morte. Desse modo, as
religides, as filosofias, as artes, até a ciéncia como um todo séo cria¢des, explicagdes humanas
para a sua passagem aqui na Terra. Podemos associar esse processo humano a sua capacidade
de adaptacdo no planeta. Dar sentido ao mundo e buscar compreendé-lo sdo formas de tentar
domina-lo para garantir a sobrevivéncia. Por isso 0 imaginario humano também possui essa

funcéo eufemizadora diante dos males do mundo.



93

Durand (1996) defende a constituicdo do ser humano pela reversibilidade entre sujeito
individual e sujeito social em todas as atividades humanas. Esse sujeito individual atua em
sua sensibilidade, psiquismo e biologismo; ja o sujeito social age por meio das intimacdes
sociais e sua constituicio no meio cosmico, em consideracdo ao espaco natural. Essa
reversibilidade é entendida, também, como trajeto antropoldgico. O trajeto antropoldgico
apresenta duas extremidades, a ordem bioldgica e a ordem socioldgica. A partir dos estudos
da reflexologia do Betcherev, Durand (2002) define que o biologismo humano se constitui por
trés reflexos dominantes: o da verticalidade, referente a nossa postura bipede; o da degluticéo,
relativo ao nosso sistema digestivo; e, no seu prolongamento, o dominante da copula, que diz
respeito aos ritmos do corpo e da friccdo sexual. Esses reflexos dominantes definem o ser
humano como uma espécie, devido as suas interacdes sociais, enquanto uma coletividade, e
naturais, em relacdo a natureza e ao cosmos. Por isso, Durand define a primeira extremidade
do trajeto como a troca do corpo (biol6gico) com o meio exterior (socioldgico).

A segunda extremidade do trajeto antropolégico é o capital das representagdes
humanas, isto é, o imaginario. Para Durand (1996), ele é o “[...] subsumem das imagens,
simbolos, ideias, representacdes e, depois, sintaxes, topologias, retoricas e logicas.” Essa
reversibilidade entre bioldgico/social e imaginario garante que o trajeto tenha um aspecto
psicoldgico e fundador de todo o capital pensante do homo sapiens sapiens. Portanto, o
imaginario pode ser considerado como o proprio trajeto antropoldgico, pois a representacdo
do objeto, proveniente dos meios social e natural, é assimilado e modelado pelo biologismo e
pelo psiquismo (reflexos dominantes e imagens) do sujeito. Essa reversibilidade no &mbito do
imaginario é o lugar das representagdes subjetivas em acomodacéo e assimilacdo dos objetos
do meio exterior (social e natural).

O imaginario é constitutivamente subjetivo e coletivo. Por meio do trajeto
antropoldgico é possivel estudar o ser humano em sua totalidade bioldgica, social, psiquica e
natural. Pelo trajeto antropoldgico, Durand (1996) defende a necessidade de se iniciar o
estudo do imagindrio por uma “ponta” categorial dessa reversibilidade constituinte do ser
humano. Portanto, um estudo do imaginario deve comecar pelos reflexos dominantes da
verticalidade, da degluticdo e da cépula, principios ativos da estruturacdo dos simbolos no
imaginario. Essa “ponta categorial” foi proposta por Durand, porém, ele ndo desconsidera que
se inicie um estudo do imaginario pela ponta do social e do cosmico. A Antropologia do
imaginario reconhece que o ser humano é um ser relacional, tendo apenas delimitado os seus

estudos para o imaginario, a parte psiquica dessas relacoes.
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Os reflexos dominantes comegcam a ser materializados no imaginario pelos arquétipos
postulados por Jung, compreendidos como imagens universais do inconsciente coletivo da
espécie humana. O arquétipo é a ordem da universalidade, mas, em contato com a cultura, em
sua diversidade, ele engendra um simbolo. Por exemplo, o arquétipo do her6i é uma imagem
universal porque é proprio da espécie humana lutar pela sobrevivéncia. Cada cultura apresenta
sua figura de herdi, que pode ser tanto um homem quanto uma mulher.

Em razdo dos arquétipos, Durand (2002) observou que a diversidade dos simbolos néo
impede que alguns deles venham a convergir em um sentido comum. Inclusive, um mesmo
simbolo pode apresentar sentidos diferentes conforme o contexto arquetipal no qual aparece.
Por isso, 0 arquétipo tem uma forga motriz que constela as imagens/simbolos em trés regimes:
diurno, noturno e crepuscular. O regime diurno € o da verticalidade e agrupa todas as imagens
de heroismo, antitese e queda, sendo composto pela estrutura heroica. O noturno € o da
degluticdo e agrupa todas as imagens de eufemizagdo, comunhdo e descida introspectiva,
estando composto pela estrutura mistica. Por fim, o crepuscular é associado ao dominante da
copula, pelos simbolos ciclicos e messianicos e compde-se pela estrutura dramaética, pois as
imagens dinamizam-se em torno dos ciclos da vida, em que, pela dramatizacdo, ha uma
alternancia entre os regimes diurno e noturno na constru¢do de uma filosofia de vida por parte
do sujeito.

De acordo com Durand (2002), o imaginario humano também apresenta imagens
simbolos que figurativizam os males do mundo. Trata-se dos simbolos teriomorficos,
simbolos catamorficos e simbolos nictomérficos. Os simbolos teriomorficos tém relagdo com
a simbologia animal que expressa as imagens animalescas do caos e do terror. Os
catamorficos € a expressao da angustia humana diante da temporalidade, principalmente da
gueda moral. Logo, os nictomdrficos expressam a noite terrificante, o caos diante das trevas.
Durand (2002) chama a atengéo para o fato de que a figurativizacdo do mal por meio desses
simbolos € um processo de eufemizacgéo, o que aponta para a superacdo da angustia por parte
do sujeito.

Como ja dito, o imaginario é dindmico e se desenvolve engquanto trajeto antropolégico.
Essa dindmica simbolica entre individuo, meio cosmico e meio social permite o estudo do
discurso em uso nos contextos socio-histdricos, presente nos sistemas filosoficos, religiosos,
politicos, etc. Para dar conta disso e sem adentrar no campo de estudos do discurso, Durand
(2002), apoiado nos estudos de mitologia, em seu aspecto psicoldgico e arquetipal

(protagonizado por Mircea Eliade, Joseph Campbell, Lévi Strauss, dentre outros),
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desenvolveu um viés socioldgico para a antropologia do imaginario pela mitodologia, isto €,
uma metodologia de estudo dos mitos nas diferentes sociedades.

O mito, para Durand (2002), é o prolongamento de reflexos, arquétipos e simbolos que
se compdem em uma narrativa implicita nos sistemas filoséficos, religiosos, politicos,
artisticos, etc. Na reversibilidade do trajeto antropoldgico, o autor postulou dois modos de
analisar o mito, por meio da mitocritica e da mitanalise. A mitocritica descreve e analisa as
imagens de uma obra até alcancar seu mito diretivo. J& a mitanalise descreve e analisa 0s
mitos de diferentes obras produzidas por um grupo social em determinada época para apontar
0 mito diretivo dessa sociedade. Por isso, a mitocritica precede a mitanalise no estudo dos
mitos.

Com o trajeto antropoldgico, € possivel entender a relacdo organismo-organismo e
organismo-mundo por sua constituicdo mental, social e natural. Contudo, a primazia da
teorizacdo é sobre o meio ambiente mental, a fim de demonstrar como o ser humano atua no
mundo conforme sua sensibilidade, seu biologismo e psiquismo em uma perspectiva
simbolica e mitica. Por isso, Couto (2012) afirma que o imaginario estd no ecossistema

mental da lingua, em continua inter-relacdo com o social e o natural.

Pois bem, é o cérebro que constitui o lécus dos processos mentais em que se
inscreve o imaginario. Enfim, este tem um lado individual, um social e um natural.
O centro do imaginario é o ecossistema mental da lingua, mas o social e o natural
também desempenham um papel relevante em todo o processo. O natural fornece o
suporte fisico, natural. O social sanciona o que é produzido pelo mental. (NENOKI
DO COUTO, 2012, p. 90-91).

Com a visdo do imaginario, o ecossistema integral da lingua torna-se mais complexo,
no sentido de pensar que a interacdo linguistica, sustentada pelo trajeto antropoldgico, traz a
luz uma diversidade de visfes de mundo, de valores de verdade, de metéaforas, simbolos e
mitologias para a anélise.

Durand (2002), ao definir imaginario e imaginacdo, afirma que imaginar é atualizar as
imagens do meio social no psiquismo individual e vice-versa. E a imaginag&o que nos permite
pensar, refletir, sonhar e, por isso, ela &€ uma faculdade humana. O imaginério sustenta nossos
pensamentos, sonhos, representagdes verbais e ndo verbais, o que “[...] se afirma como
constitutivo de uma pregnancia ontologica”. Por exemplo, existe um imaginario da capoeira
compartilhado por todos 0s grupos, entretanto, cada membro também atua no grupo em seu
imaginario. Assim, na interacdo ao nivel do imaginario entre as imagens da capoeira
assimiladas, reproduzidas e recriadas pelo capoeirista, é possivel reconhecer uma atuacao

simbdlica deste no mundo.



96

Ao defender o imaginario como diretamente ligado ao ecossistema fundamental da
lingua, Couto (2012) afirma que os individuos, congregados coletivamente, relacionam-se
com o espacgo natural por seu corpo, em continuidade a visdo de Durand (2002) de que o
imaginario é sustentado pela corporeidade. Dessa maneira, o simbolo associa-se ao signo
linguistico e aparece em diferentes textos. Apesar disso, o0 signo linguistico é arbitrario,
convencional e traz para o discurso o sentido denotativo, por exemplo, a pomba é um signo
linguistico que por convencdo designa um passaro. O simbolo € uma imagem motivada pela
assimilacdo do sujeito em relacdo ao seu meio e apresenta um sentido figurado, sancionado
socialmente, que designa alguma ideia proveniente de um objeto. Assim, a pomba branca
pode ser considerada um simbolo da paz.

Para Durand (2002, p. 41), os simbolos sdo representacdes metaféricas que constroem
uma unidade de pensamento, é “[...] sempre um produto dos imperativos biopsiquicos pelas
intimagdes do meio”. Trata-se de reconhecer que nas interagdes do ser humano com o seu
meio ambiente a atribuicdo de sentidos também se d& de maneira metaforica, e esse processo
também é relevante para se compreender como se constitui a interagdo comunicativa.
Portanto, € a partir das consideracdes de Durand (2002) e Couto (2012), que 0 meio ambiente

mental por meio das metéaforas, em uma perspectiva imaginéria, deve ser estudado

3.6 A simbologia da roda de capoeira

Durand (2002) afirma que ha uma adequacdo entre as dominantes reflexas e o
ambiente cultural, logo, 0s gestos e os enunciados estdo em conformidade com a cultura. Com
Couto (2012), esta tese se propOe a considerar o meio ambiente mental como lécus das trocas
simbolicas entre individuo e meio que subjazem as suas interagdes linguisticas. Por isso, fez-
se necessario analisar as metéforas, consideradas como simbolos que se expressam nos atos
de interagcdo comunicativa.

Anteriormente, foi demonstrado que o fluxo interlocucional da roda de capoeira
dinamiza-se em dois atos de interagdo comunicativa: entre a bateria e a ciranda e entre 0s
jogadores no meio da roda. Os atos de interacdo comunicativa que se ddo entre a bateria e a
ciranda se desenvolvem por meio da musica e dos cantos. De acordo com Durand (2002), a
masica pode ser considerada proveniente de uma imaginagdo musical que busca sempre

conciliar, harmonizar os contrérios. A harmonia musical & um processo de harmonizagéo das
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diferencas e dos contrarios. Nesse sentido, a fungdo da musica, em termos de imaginario, é a
de conciliar os contrarios e dominar a fuga existencial do tempo.

Na roda de capoeira, a musica provém dos instrumentos de percussao e dita o ritmo do
jogo. E preciso harmonizar os batuques do pandeiro, do atabaque, do agogd e do reco-reco
com a sonoridade de cada um dos trés berimbaus. O berimbau gunga é o que tem a maior
cabaca e produz um som grave; o berimbau médio possui uma cabacga de tamanho médio e
apresenta um som menos grave; e 0 berimbau viola tem uma cabaca pequena e um som
agudo. Na bateria, 0 gunga marca o inicio da roda, qual toque serd executado e pode fazer
variacOes dele; o médio sustenta o toque por repeticdo sem fazer variagdes; e 0 berimbau viola
serve para fazer o solo, pois replica o toque e faz muitas varia¢fes. Inclusive, em muitos
momentos da roda, quando o coro para de cantar, o Mestre grita “Chora, viola!” Nesse
instante, o tocador faz uma sequéncia de variaces de um mesmo toque. Os toques de
capoeira sdo Sdo Bento Grande, Sdo Bento Pequeno, Toque de angola; Angola dobrado;
Santa Maria; Yuna, Amazonas; Idalina; Benguela. Os quatro primeiros toques sdo tipicos da
capoeira angola e os demais sdo executados na capoeira regional.

Além da mdsica, os cantos trazem algumas metaforas recorrentes. Para esta tese,
foram selecionados alguns cantos de capoeira registrados em uma apostila chamada Cantos de
Angola, produzida pelo Grupo Calunga.?? Em 2015, foi apresentada uma anélise dos cantos de
capoeira na perspectiva do imaginario de Gilbert Durand. Nesse trabalho, vimos que nos
cantos de capoeira hd uma grande ocorréncia de verbos que apontam para o sentido do
movimento, tais como “andou”, “foi”, “ensinou”, “jogou”, “vim”; de verbos de ligacdo, tais
como “sabe”, “€” e “sou”; e de palavras que confluem semanticamente para o sentido da

travessia, a saber: canoa; navio; mar; marinheiro (DOURADO, 2015). Vejamos:

Quadro 2 — Cantos de capoeira

1 2

Quem nunca andou de canoa>> (:Jh si~m, Si~m sir~n!

Nao sabe 0 que é o mar Oh ndo, ndo, nao!

Quem nunca jogou capoeira de angola (MESTRE BOLA SETE, 2003, p.163)

N&o sabe o que é vadiar.

3 4
Maior é Deus — Mestre Pastinha

2 Vale ressaltar que os cantos de capoeira sio de dominio publico, ainda que alguns deles tenham autoria
reconhecida. Além disso, é importante entender que cada praticante de capoeira constréi seu repertério de
cantos preferidos.

2% «“Quem nunca andou de canoa”. Disponivel no site Capoeira Music Net.
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z . .24
E por cima do mar que eu vim
E por cima do mar que eu vou voltar

Hé maior é Deus

Pequeno sou eu

O que eu tenho, foi Deus que me deu
Na roda de capoeira

Grande e pequeno sou eu!
(MESTRE BOLA SELE, 2003, p. 79

5

Beira-mar é & beira mar

Beira mar é é beira mar

O riacho corre pro rio

E o rio corre pro mar

(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.164)

6

A canou virou marinheiro

No fundo do mar tem dinheiro
(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.154)

7

Sou angoleiro que vem de Angola
Tocando berimbau, pandeiro e viola!
(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.151)

8

Saia do mar

Saia do mar, marinheiro

Vou embora pro estrangeiro

Amanha vou embarcar, marinheiro

Se vocé quiser me ver

Jogue seu navio no mar, marinheiro
Marinheiro quando em vela

As sereias cantam no mar, marinheiro
(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.130)

Nessa pequena amostragem de cantos, reconhece-se a repeticao dos itens lexicais mar,

canoa. Segundo Chevalier (1986), o mar € o simbolo da ambivaléncia entre a vida e a morte e

0 movimento das ondas remete ao semantismo do proprio devir da existéncia humana. A

morte e a vida alternam-se pela ruptura com um passado e a necessidade de ressignificacdo de

uma existéncia, uma nova vida no Brasil. Isso pode ser comprovado também pela imagem do

marinheiro, aquele que vive para 0 mar. A canoa € 0 havio, enquanto meios de transportes

fluviais, demonstram o dominio do ser humano sobre a natureza. No plano do imaginario, 0s

cantos de capoeira evocam a capacidade de vivenciar no ir e vir da vida, de se doar ao devir

da existéncia. Essa recorréncia da imagem do mar e de itens lexicais que retomam o seu

semantismo ressalta, portanto, o principio da harmonizacao dos contrarios, o de viver sempre

em balanco, em constante ir e vir. Os cantos de capoeira também fazem muitas referéncias aos

elementos da fauna e da flora, como se v& na amostragem a seguir:

Quadro 2 — Cantos de capoeira

1

Canarinho da Alemanha, quem matou meu
curio?

Eu jogo capoeira

Na Bahia e Maceid

Canarinho da Alemanha, quem matou meu
curio?

2

Baratina caiu quanto mais eu!
Quanto mais eu!

Quanto mais eu!

(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.137)

? «por cima do mar eu vim”. Disponivel no site Capoeira Songs.
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Eu jogo capoeira, Mestre Pastinha é melhor!

Canarinho da Alemanha, quem matou meu
curig?

Quem tem fé em Deus

Né&o cai no Boz6

Canarinho da Alemanha
Quem matou meu curié

O segredo da Lua

Quem sabe é o clardo do sol

Canarinho da Alemanha

Alegria do meu lar

Canarinho da Alemanha

Eu gostei de ver cantar!

(MESTRE BOLA SETE, 2003, p. 129)

3 4

Maré... Maré Madeira de massaranduba
Vim de llha de Maré Madeira de jacaranda
Quero contigo jogar Beriba ¢é pau! E madeira!
Capoeira de angola Beriba & pra tocar!?®
Preto-veho me ensinou

No terreiro da senzala

Olha o jogo de mandinga

Africano me ensinou

Capoeira de valor

(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.143).

5 6

Dois meninos (Mestre Pastinha) Vivo num ninho de cobra

Eu tenho dois meninos Sou cobra que cobra ndo morde
que se chamam Jodo Uma cobra conhece outra cobra
um é cobra mansa Né&o precisa dizer quem é cobra.?®
e 0 outro é gavido

um jogar no ar

e 0 outro se enrosca pelo chdo
(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.79)

7 8

O facdo bateu em baixo Valha-me Deus, senhor S&o bento
a bananeira caiu Vou cantar meu barravento
o facdo bateu em baixo Buraco velho tem cobra dentro
a bananeira caiu Vou botar meu barco a vento

cai cai bananeira
a bananeira caiu
a bananeira caiu®’

Coro: Valha-me Deus, Senhor S&o Bentro
(MESTRE BOLA SETE, 2003, p.158)

Nessa pequena amostragem de cantos de capoeira, pode-se destacar as simbologias
ofidica e vegetal. De acordo com Durand (2002, p.317), a simbologia do réptil traz em si a
“consciéncia mitica do ciclo temporal”. Os cantos 6 e 8 trazem a imagem da cobra, em um
sentido de identificacdo (“sou cobra que cobra nao morde”) e de temor (“buraco velho tem
cobra dentro”). As serpentes foram culturalmente associadas a regeneragdo, por sua

caracteristica de trocar de pele, o que traz o sentido simbolico do ciclo. Por outro lado, o

% “Madeira de Massaranduba”. Disponivel no site Capoeira Music Net.
26 «yjvo no ninho de cobra”. Disponivel no site Capoeira Music Net.
27 «A bananeira caiu”. Disponivel no site Capoeira Music Net.
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veneno da cobra apresenta um sentido de temor e de cuidado. Portanto, o simbolismo ofidico
é duplo e refere-se tanto ao ciclo temporal quanto ao temor da morte.

O simbolismo vegetal evidencia-se pela mengdo a muitas arvores nos cantos: Baralna,
Massaranduba, Jacaranda, Bananeira. Durand (2002, p.321) disserta que os ciclos da arvore
também apontam a simbologia do ciclo temporal, “[...] emblema de um definitivo triunfo da
flor e do fruto, de um retorno, para aléem das provas temporais e dos dramas do destino, a
vertical transcendéncia”. O canto 4 mostra que a madeira vira parte do instrumento, o
berimbau, de modo que esse sentido simbolico do ciclo temporal também converge com o
sentido da harmonizacdo dos contrarios da musica.

Por fim, como dito na introducdo, a ciranda — base da roda de capoeira — remete ao
arquétipo do ciclo. Mestre Pavédo (SILVA, 2008c, p.20) chama a atencéo para o fato de que
“fora do circulo, da roda, ndo pode haver mais capoeira”. Soma-se a esse semantismo o
movimento da ginga, cuja base de sustentacdo est4 nos quadris € ha movimentagdo circular.
Além desses elementos, a execucdo de alguns golpes de capoeira tem a sua base em

movimentos circulares, tal como explica Mestre Pavéo (SILVA, 2008c, p. 21-30):

e Meia lua de frente — descreve um semicirculo frontal similar a uma meia lua. O
apice desse movimento deve acontecer na altura da cabeca do oponente.

e Queixada ou Meia lua de costa — descreve um movimento inverso e
complementar ao da meia lua de frente. Esse movimento € efetuado de dentro
para fora, também em semicirculo frontal.

e Rolé — é um dos movimentos mais utilizados na capoeira. Difere do giro
comum por ser executado com o auxilio das méos e/ou efetuado no nivel baixo.

Além disso, descreve um movimento esférico, diferente do giro, que é circular.

Assim, pode-se compreender que ha uma predominancia da imagem circular na
capoeira. A sua repeticdo esta na formagdo da ciranda, nos golpes de capoeira que tem
elementos circulares. A frequéncia dessa imagem caracteriza uma redundancia, pois muitos
elementos apontam para esse semantismo. O formato do atabaque, do pandeiro e do reco-reco
aponta para a imagem do circulo. O berimbau pode ser compreendido em uma ambivaléncia
simbdlica evidente, porque se o seu formato aciona um sentido falico (como diriam 0s
freudianos); a cabaca resgata outro semantismo simbolico.

A cabaca € a caixa de ressonancia do berimbau. Para Mestre Pastinha (1988, p. 31),

“[...] a caixa de ressonancia, formada por uma cabaca, aumenta ou diminui a intensidade do
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som afastando ou aplicando contra o abddémen a abertura da mesma”. Desse modo, 0
Berimbau é um instrumento acoplado ao corpo do capoeirista, € a cabaga na dire¢cdo do
abdémen permite reconhecer uma simbologia ligada ao Gtero, pois ela é guardia do som do
principal instrumento da capoeira. Durand (2002, p. 257) destaca as imagens ciclicas
relacionadas ao continente ¢ ao conteudo, em que mais “[...] a qualidade profunda, o termo
substancial ndo é o que contém, mas o que é contido. Bem vistas as coisas, ndo a casca que
conta e sim a améndoa”. O som do berimbau provém da cabaca e é ele que abre e fecha a
roda.

Essa frequéncia de imagens ciclicas compBe um sentido mitico que fundamenta o
discurso de uma cultura. Logo, a imagem do circulo é um mitema dentro da capoeira. Outro
mitema € a imagem do ciclo, repetida pela ocorréncia do simbolismo ofidico e vegetal.
Ambos apontam para o arquétipo do ciclo.

Como exposto, a roda de capoeira tem as marcas de inicio e de final, mas sempre
acontece, semanalmente, nos grupos. E nela que temos a capoeira em sua integridade. Além
disso, nenhuma roda € igual a outra, por mais que 0s jogadores possam ser 0s mesmos. Nesse
sentido, reconhece-se que ha um retorno constante, o que nos permite apontar o mito do
eterno retorno como mito diretivo da capoeira. Esse mito do eterno retorno tem os tracos
miticos do ciclo e da travessia, uma vez que muitos cantos trazem 0s navios, as canoas € 0
mar como parte da histéria da capoeira, do intenso ir e vir. Como ja explicado no inicio desta
tese, pelo mar vieram os negros para o Brasil e pelo mar a capoeira se expandiu pelo mundo.

Esse mito do eterno retorno subjaz a pratica da capoeira e é sancionado pela
comunidade (meio social) por meio da repeticdo de todo o conhecimento e tradicdo em torno
da capoeira no Brasil. Mestre Bimba, ao criar a capoeira regional, manteve os elementos
basicos da roda de capoeira: a musica, a ciranda, a ginga e os instrumentos. Por isso que esse
mito do eterno retorno pode ser considerado como o sentido mitico da capoeira, pois as
inimeras travessias dos capoeiristas mantém esses elementos basicos por meio da execugédo
da roda. O cenario simbdlico e os movimentos do corpo sdo mantidos e isso implica
considerar que a corporeidade do capoeirista também é circular e ciclica. Assim, temos que 0
mito tem a sua centralidade no meio ambiente mental, mas precisa ser sancionado pelo meio
social e caracterizar as interagcdes do grupo em seu meio ambiente natural.

Eliade (2011) afirma que o mito sempre se refere a realidades de um grupo social. E,
por meio dessa referéncia, também é um modelo exemplar de todas as atividades humanas,
porque 0 mito ensina ao grupo social sobre a vida, 0 cosmos e as relagdes entre os individuos.

Nessa perspectiva, 0 mito constréi o mundo e traz licdes sobre como viver nele.
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O homem das sociedades nas quais 0 mito é uma coisa vivente, vive num mundo
‘aberto’, embora ‘cifrado’ e ‘misterioso’. O Mundo ‘fala’ ao homem e, para
compreender essa linguagem, basta-lhe conhecer os mitos e decifrar os simbolos.
Através dos mitos e dos simbolos da Lua, 0 homem capta a misteriosa solidariedade
existente entre temporalidade, nascimento, morte e ressureicdo, sexualidade,
fertilidade, chuva, vegetacdo, e assim por diante. O mundo ndo é mais uma massa
opaca de objetos arbitrariamente reunidos, mas um Cosmo vivente, articulado e
significativo. Em Ultima analise, 0 Mundo se revela enquanto linguagem. Ele fala ao
homem através de seu préprio modo de ser, de suas estruturas e de seus ritmos.
(ELIADE, 2011, p.125)

Como foi defendido anteriormente, na perspectiva da Antropologia do Imaginario de
Gilbert Durand (2002), o mito subjaz as criacbes humanas. Portanto, mesmo no século XXI, o
mito ainda € uma coisa vivente, na acepcao proposta por Eliade (2011). Nesse sentido, a roda
de capoeira atualiza o mito do retorno porque sempre repete e atualiza todos os ensinamentos
da capoeira presentes nos cantos, na ginga, no jogo, na mandinga. O mundo da capoeira se
revela a todas as pessoas presentes na roda. Assim, ao considerar a roda de capoeira como um
rito de passagem, pode-se compreendé-la como uma passagem do mundo cotidiano para o
mundo da capoeira. Pela repeticdo constante da roda, isto €, desse rito, o mito do eterno
retorno é atualizado. Trata-se do retorno & comunidade africana, & sua ancestralidade e
oralidade, valores reconhecidos por Mestra Janja (ARAUJO, 2004) como constituintes da
cosmovisdo da capoeira.

Assim, 0 mito do eterno retorno € repetido no rito da roda de capoeira. Esta é uma
interacdo comunicativa de um grupo que se constitui enquanto comunidade de fala. Desse
modo, a lingua tem um papel fundamental por ser um elemento do rito que, associado a outros
elementos ndo verbais, garante que a cultura seja mantida e transmitida de geracdo a geral.
Isso posto, este estudo demonstra que uma cultura pode ser compreendida pelas comunidades
de fala que a mantém por meio de seu rito mais caracteristico, que se trata, pois, de uma
interacdo comunicativa. Nesse rito/interacdo h4d um aspecto social associado ao mental e ao
natural que, para a Ecolinguistica, correspondem aos meios ambientes social, mental e natural

tanta da lingua quanto da cultura.
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CONSIDERACOES FINAIS

Depois de analisar os trés meios ambientes do ecossistema cultural, pode-se
compreender que 0 corpo é um ecossistema inserido no ecossistema linguistico, que, por sua
vez, constitui o ecossistema cultural. Assim, a rede de interacGes dos meios ambientes mental,
social e natural também pode ser considerada constituinte da corporeidade de cada membro de
uma comunidade de fala. Portanto, para a Ecolinguistica, a roda de capoeira evidenciou que o
corpo € a base das interagdes entre lingua e cultura de uma comunidade de fala.

No meio ambiente social do ecossistema cultural, ao compreender a roda de capoeira
como um lécus da coletividade de capoeiristas na realizacdo dessa interagdo comunicativa,
percebe-se como uma comunidade de fala é responsavel por manter e transmitir uma cultura.
Os grupos de capoeira podem ser analisados como uma CF da cultura da capoeira. A
formacdo desse tipo de CF apresenta uma trajetoria historica relevante para compreender
como a capoeira se constituiu pelas interagdes entre pessoas capoeiristas que se congregaram
em comunh&do. A comunhdo gera um senso de pertencimento nos membros do grupo, permite

que se adaptem as mudancas e garantam sua sobrevivéncia em um territério. Assim aconteceu
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com as etnias africanas que chegaram ao Brasil. Ao adotarem o quimbundo como meio de
interacdo verbal, comecaram a se reorganizar enquanto comunidade, o que possibilitou a
reorganizacao de suas referéncias culturais, ja que a lingua transmite a cultura.

A capoeira comecou a ser praticada e transmitida nesse processo dentro dos
quilombos, posteriormente na formacdo das maltas e, no século XX, nos grupos de capoeira,
0s CFs permanentes. Nesse sentido, a comunhdo comporta o desenvolvimento da
comunidade, haja vista que a cultura também provém de inUmeras interacdes dos grupos
sociais em um mesmo territorio. Na comunidade em comunhao, as regras de convivéncia sao
estabelecidas para manter o grupo coeso e repassar seu conhecimento. Como visto, as regras
culturais e interacionais dos grupos de capoeira valorizam a parceria entre 0s capoeiristas, 0
cuidado com o espaco e o respeito aos mais velhos. Os integrantes sempre estiveram e sempre
estdo em grupos, e suas regras sdo transmitidas e respeitadas com muito rigor. A capoeira
também é passada e mantida no seio da comunidade por meio dessas regras.

Como defende Couto (2016c¢), a lingua e a cultura sdo dependentes de um grupo que
vive em um territorio. Toda comunidade estabelece um lugar para viver e conviver como tal
num ambiente construido. Conforme Tuan (2013), a delimitacdo desse local € proveniente da
experiéncia corporal, construida pela interacdo do corpo fisico com o espaco fisico. Assim
temos 0 meio ambiente natural. Em relacdo a capoeira, foi estabelecido um cenario fisico, a
sede do grupo, e um cenario simbolico, a ciranda da roda de capoeira. A interacdo do corpo
fisico do capoeirista com o espaco fisico € centralizado no movimento da ginga e nos golpes.
Todos remetem & circularidade, assim como aos elementos da natureza, como se péde ver no
nome de alguns deles. A roda de capoeira € 0 espaco essencial para o capoeirista. Nela, a
comunhdo do grupo é reforcada sempre que 0s participantes a organizam para jogar capoeira,
tocar os instrumentos e cantar em diferentes momentos da roda. Por isso que todo capoeirista
precisa saber tocar, ter um repertdrio de cantos e conhecer 0s movimentos.

Boa parte dessas interagdes que se ddo nos meios ambientes social e natural é
permeada por elementos simbolicos da capoeira. O estudo desses elementos centraliza e
reconhece o meio ambiente mental do ecossistema cultural, em termos de imaginario, como
um conjunto de imagens e de suas relagcbes que subjazem as criagdes humanas. Por isso
imaginar € criar, atuar no mundo. Para Gilbert Durand (2002), o imaginario desenvolve-se
como um trajeto antropoldgico, uma interacdo entre o imaginario individual, em seu
biologismo e suas pulsdes, com o imaginario coletivo, em seus meios cosmico e social. Do

mesmo modo, as cria¢gdes humanas sdo compostas de imagens verbais e néo verbais tomadas
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como simbolos. Estes sdo produzidos, compartilhados e transmitidos por uma comunidade de
fala de diferentes maneiras.

Aqui, os simbolos circulares, predominantes nos cantos de capoeira, no formato dos
instrumentos e nos movimentos dos corpos, foram destacados. Todo esse arcabouco
simbdlico é ensinado e vivenciado por cada um que se insere em um grupo. Durand (2002)
também afirma que os mitos sdo constituidos de simbolos e arquétipos, dando um sentido
mitico para estes grupos. O mito do eterno retorno foi reconhecido como o mito diretivo da
capoeira, de maneira que todos os simbolos remetem a esse sentido mitico da roda. Segundo o
autor, 0 mito esta associado a cultura porque expressa a percep¢do de uma comunidade sobre
seu meio ambiente. Por isso subjaz as religides, as artes, as filosofias, a propria ciéncia, da
mesma forma que se propaga por meio das narrativas miticas. O mito sustenta a cosmovisdo
de uma sociedade em determinada época. Por meio dele, é possivel compreender as diferentes
perspectivas sobre 0 mundo e sobre a vida.

No que diz respeito ao ecossistema cultural, o estudo do mito pode auxiliar na
descricdo da visdo de mundo de uma comunidade em uma perspectiva simbdlica. Por meio
dessa maneira particular de ver e compreender, a sociedade constrdi, transmite, modifica e
atualiza sua cultura. Portanto, conforme a antropologia do imaginario, tal estudo auxilia na
compreensdo de como uma comunidade de fala organiza sua cultura, seu modo de vida e se
adapta a seu meio social e natural. Contudo, ao se retomar o conceito central do paradigma
ecologico, o de rede, compreende-se que esses trés meios ambientes constituem uma rede de
interacOes, na qual lingua, corpo e cultura se imbricam mutuamente. Lingua € interagdo, assim
como corpo e cultura. Essas interagdes constituem a corporeidade de um membro dessa
comunidade porque o individuo se comunica com 0 outro, se movimenta no espaco e atua no
mundo simultaneamente. Deste modo, um estudo das interagcdes entre lingua, corpo e cultura,
na perspectiva do ecossistema cultural, pode demonstrar a corporeidade dos membros de uma
comunidade de fala.

O mito do eterno retorno, vivenciado pelos grupos de capoeira, no sentido de que a
repeticdo da roda garante a sobrevivéncia dos integrantes, permanece assim desde a chegada
dos negros no Brasil. A principio, a capoeira comegou a ser praticada como uma luta, uma
danga e um jogo. No século XX, sua vertente regional foi criada por influéncia das artes
marciais, o que implicou na divisdo classica entre a capoeira angola de Mestre Pastinha e a
capoeira regional de Mestre Bimba.

Elemento fundamental dessa cultura, a comunhdo entre as pessoas forma uma

comunidade de fala que se empenha para que esse grupo se mantenha coerente nesse processo
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de transmissdo. Por esse motivo, a perda das linguas africanas ndo sacrificou os costumes
desses povos em nosso pais, que buscaram outros jeitos de se agruparem, de resistirem, de
compartilharem suas referéncias culturais. E a comunhdo que une a comunidade de fala e
permite sua adaptacdo e sobrevivéncia em um territorio. E o meio ambiente natural fornece o
suporte fisico. No caso da capoeira, 0os cendrios fisico e simbolico permitem a existéncia de
lugares para sua pratica nos centros urbanos.

Deste modo, 0 meio ambiente social sanciona todos o0s elementos materiais e
imateriais da cultura, as regras culturais, os simbolos, as narrativas, 0s movimentos do corpo,
enfim, todos os elementos verbais e ndo verbais dessa expressao cultural. No meio ambiente
mental, sdo assimiladas, armazenadas, processadas e atualizadas as imagens do imaginario
coletivo daquela cultura, pois cada individuo possui um imaginario e atua no mundo por meio
dele. Assim sendo, a capoeira como jogo, danca e luta permite, ainda, entender esse processo
de adaptacdo dos negros trazidos pelas diasporas enquanto cultura de resisténcia, de afirmacéo
e de consolidagdo da cosmovisao africana no Brasil.

Toda esta andlise permitiu considerar que as inter-relacbes entre lingua, corpo e
cultura sdo bases da linguagem humana, integradora dos elementos linguisticos,
extralinguisticos, proxémicos e cinésicos de uma comunidade de fala. A interacdo
comunicativa é sustentada por uma cultura que congrega um grupo social em suas interacoes
com o seu meio ambiente. Nesse sentido, pode-se afirmar que a existéncia de uma cultura é
dependente de uma interacdo comunicativa que a mantenha viva entre os membros de uma
comunidade de fala e a transmita para as proximas geracoes.

Além disso, pensando em trabalhos vindouros em Ecolinguistica, esse livro apresenta
uma metodologia de estudo do ecossistema cultural. Este pode ser estudado em duas
perspectivas: a perspectiva diacrbnica e a perspectiva sincronica. O termo diacrénico é
emprestado da Linguistica, no sentido de se estudar a lingua em suas alteracfes ao longo da
historia. No Ecossistema Cultural, isso pode ser feito tomando como objeto de estudo a
comunidade, para gque se estabeleca os elementos lingua, povo em seu processo de formacéo e
consolidacdo em um territorio, de maneira a formar um ecossistema de fato. O termo
sincronico também é emprestado da Linguistica, em que se estuda a lingua de modo pontual,
em determinado momento. Direcionando esse estudo pontual de um fendmeno linguistico
para o Ecossistema cultural, trata-se de descrever e analisar a interacdo comunicativa da
comunidade que mantém e atualiza uma cultura.

Essas duas perspectivas de estudo do Ecossistema cultural permitem uma visdo

holistica sobre uma comunidade em sua interacdo comunicativa. Também permite entender a
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linguagem humana como uma rede de intera¢des verbais, imagéticas, cinésicas e proxémicas.
Essas interagOes s@o sustentadas pela cultura e, inclusive, por um mito que justifica a
repeticdo e atualizacdo dos valores e costumes de uma comunidade.

O mito do eterno retorno subjaz o ciclo da vida do capoeirista dentro da roda. E um
intenso ir e vir, um intenso negar e afirmar, é uma eterna ginga. Nesse livro, de certa maneira,
propusemos uma nova maneira de jogar com a capoeira, com os estudos da linguagem.
Esperamos que essas ideias expostas aqui possam gingar em outros lugares e com outros

camaradas.
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