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RESUMO

O trabalho de pesquisa VEM JOGAR MAIS EU, MANO MEU: CARTOGRAFANDO A
CAPOEIRA NA CIDADE DE CAMOCIM COMO JOGO DE LINGUAGEM E RESISTENCIA
NEGRA insere-se no amplo escopo de estudos em Pragmatica Cultural, filiando-se de forma
mais ampla aos estudos em Linguistica Aplicada, agregando a Pragmatica Cultural as
nocdes de Linguista Aplicada indisciplinar, mestica e transgressora. A pesquisa teve como
objetivo analisar o jogo de linguagem capoeira, mais notadamente, a capoeira praticada pelo
Grupo de Capoeira Regional Mestre Avila na cidade de Camocim-CE, a partir da vivéncia
das regras inscritas no jogo, entendendo essa pratica cultural como jogo de linguagem e
pratica de traducdo intercultural. Para a efetivacdo da pesquisa, utilizamos, em linhas gerais,
dos seguintes aportes teoricos: as pondera¢fes da Filosofia da Linguagem Ordinaria (FLO),
sobretudo nas concepgbes de jogos de linguagem e as regras culturais destes jogos
propostas por Wittgenstein, somadas as ponderacdes de atos de falas e suas dimensodes
locucionarias, ilocucionarias, perlocucionarias propostas por Austin; as discussdes sobre
epistemologias norte e sul; as problematiza¢c6es do lugar hibrido entre sujeito pesquisador e
também sujeito do universo pesquisado, N0 NOSSO caso, pesquisador e capoeirista; o debate
em torno da dimensdo de comprometimento politico como negro intelectual. Como método
de analise, baseamo-nos nos principios da cartografia intervencionista em que nos
propusemos a acompanhar processos, seguindo pistas cartograficas. Como resultado da
analise, dentre outro pontos, ponderamos que as regras “mandinga”, “corpo”, “axé”, “roda” e
“‘mestre” parecem ser parte constituintes primordiais desse jogo, mas ndo dao conta do
entendimento de todo o jogo de capoeira, 0 jogo é sempre aberto e contingencial, motivado
pelo uso histérico e social; vimos também que as regras devem ser problematizadas no
préprio jogar. Surgiu também como apontamento analitico que realmente as falas dos
capoeiras comportam-se como atos de fala e as dimensdes ja elencadas destes atos
repercutem na formagéo desse jogo. Percebemos também que a capoeira insere-se como
uma pratica da ordem subalterna e resisténcia da cultura negra na cidade. Quanto aos
aspectos da traducdo intercultural, propusemos que a capoeira trata-se de uma atividade da
ordem intercultural uma vez que emerge do entrelacamento de diferentes substratos
culturais formadores, procurando suplantar a ideia de que haja substratos culturais negro,
indigena e branco como origens miticas e estanques, apostando muito mais nesses
substratos como construcdes politicas, por vezes tangenciais, hibridas e intercambiantes,
trata-se de um processo tradutério infinito que, ao longo do tempo, revitaliza tracos ja

consolidados em novas urgéncias politicas.

Palavras-chave: Cartografia. Jogos de linguagem. Negritude. Capoeira.



ABSTRACT

The research VEM JOGAR MAIS EU, MANO MEU: CARTOGRAFANDO A CAPOEIRA NA
CIDADE DE CAMOCIM COMO JOGO DE LINGUAGEM E RESISTENCIA NEGRA deals
with the wide scope of Pragmatics Studies and it is also considered a branch of the studies
on Applied Linguistics what puts Pragmatics in contact with Applied Linguistics features:
“non-disciplinary”, mixture and transgression. The objective of the research was to analyze
the language game capoeira, more strictly, capoeira practiced by the group Capoeira
Regional Mestre Avila, located in Camocim-CE, we were together with the capoeira fighters
in order to analyze the intrinsic rules of this game, taken this capoeira as a game language
and an intercultural translation. In order to bring about the research, we basically worked with
the following theory: Ordinary Language Philosophy (OLP), mainly with the concepts of
language games and its cultural rules proposed by Wittgenstein; the concepts of speech acts
and its locutionary, illocutionary and perlocutionary dimensions proposed by Austin; the
discussions on North and South epistemologies; the discussions on the hybridist place in
which the researcher is built as the researcher himself and also subject in the analyzed
universe, in our case, researcher and capoeira player; the debate on the political
compromise as black intellectual. As analytical method, we based the research on the
interventional cartographic procedures which deals with the concept of following processes
and clues. As results of analyses, among other observations, we discuss that the rules

” o« L] 29

“mandinga”, “corpo”, “axé”, “roda” and “mestre” seems to be primary parts of the constitution
of this game, but, those rules are not enough sufficient to give support to understand the
whole game . The game is always open and contingential, motivated by its historical and
social use, we also proved that the rules must be discussed in the moment of playing. It was
also pointed out that the speech of capoeira fighters are speech acts and the dimensions of
these acts have influence on the building of this game. We realized as well that capoeira is a
subaltern and resistant black practice in Camocim. In relation to the Intercultural Translation,
it emerges from the interaction of different cultural substrates, trying to overcome the idea
that Indian, Black and White substrates could be mythic and rigid origins, we believed much
more that those substrates are political constructions which, sometimes, occur as tangential,
hybridist and intercommunicative sociability; this translation is an infinite movement that,

through the time, vitalizes ‘consolidated traces’ into new political demands.

Key-words: Cartography. Game languages. Blackness. Capoeira. Camocim.
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1 INTRODUCAO

Antes propriamente de discorrer acerca do trabalho de tese VEM JOGAR
MAIS EU, MANO MEU: CARTOGRAFANDO A CAPOEIRA NA CIDADE DE
CAMOCIM COMO JOGO DE LINGUAGEM E RESISTENCIA NEGRA, sua estrutura
e intencdo de pesquisa, vale re-visitar, mesmo que de forma breve, o percurso
académico que venho desenvolvendo ao longo deste caminhar de pesquisa a fim de
evidenciar meu lugar de fala, minha historicidade, comprometimentos, pondo em
pauta que nossas escolhas de pesquisa também reverberam na hibridacdo entre
teoria e prética social como importante base de responsabilidade ética.

Minha fala coaduna-se com a ideia de que nenhuma teoria é produzida
fora da historia e, por isso mesmo, toda teoria estd comprometida com seu tempo
nas instancias dinamicas entre presente, passado e futuro, ela tem inevitavelmente
repercussoes éticas, ela responde a determinados problemas que julgamos validos
combater, evidenciamos 0 carater responsivo que nos responsabiliza na relagéo
com a alteridade, resposta(s) sempre aberta(s) as possibilidades historico-sociais da
luta pelo sentido (FERREIRA, 2007).

Proponho um didlogo desta trajetéria com a proposta que por agora
exponho. Julgo, assim, necessario lancar luz, mesmo que de forma sucinta, a
historicidade dessa proposta de tese, procurando logo de inicio tornar evidente que
a producdo do conhecimento ndo se da de forma progressiva e naturalizada, por
outro lado, diferentes embates, avanc¢os, recomecos, recuos, davidas e esperancas
compdem a trajetdria de uma busca pela producéo de saberes.

Assim, durante minha especializacdo na Universidade Estadual do Ceara
— UECE - no curso de Especializacdo em Literatura e Semidtica, desenvolvi
pesquisa em que problematizava a relacdo traducdo intersemibtica e psicanalise,
debatendo sobre a formulacdo do sujeito a partir de uma negatividade, propondo
uma andlise das questdes de género que se delineavam na traducdo do filme Um
Bonde chamado Desejo de Elia Kazan (1951) a partir do livro homoénimo de
Tennesse Williams.

Ja durante o curso de mestrado, no Programa de Pdés-graduacdo em
Linguistica Aplicada — POSLA, realizei pesquisas que resultaram na dissertacdo que
investigou a pratica Intersemidtica como problematizagcdo das identidades dos

jovens do bairro Conjunto Palmeira, efetuando com esses sujeitos a realizagdo do
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curta-metragem vida de pedro (CORDEIRO, 2011) a partir da adaptacédo da cancéo
Dirty Boulevard.

Neste trabalho, investiguei o préprio processo de traducéo pela producao
de um curta-metragem que realizei junto aos alunos e alunas, sujeitos da pesquisa,
problematizando as construcdes identitarias destes jovens moradores do bairro
Conjunto Palmeira na periferia de Fortaleza. Estes sujeitos e eu estivemos
envolvidos em um trabalho de campo em que empreitamos a tarefa de produzir uma
adaptacdo audiovisual, resultando no curta-metragem vida de pedro. Além disso,
como fruto deste trabalho, surgiu durante a pesquisa o0 grupo pavio curta: palmeira
audiovisual de producdes de curta-metragens no bairro Conjunto Palmeira.

Nestes trabalhos, tenho tido contato com diferentes abordagens dos
estudos de traducdo e, sobretudo na pesquisa strictu sensu, pude tecer um recorte
tedrico que compreendia as mais recorrentes e/ou as mais problematizadas teorias
acerca da traducéo.

Nessas vivéncias, estive em contato com as teorias prescritivistas que,
ainda dotadas de forte teor valorativo, tomavam a traducdo como um fazer
secundério frente ao texto original. Em seguida, investiguei as teorias descritivas da
tradugdo como um lugar de reviravolta na compreenséo das teorias da traducéo,
reviravolta que se coaduna com a virada linguistica em que a linguagem é
redimensionada como palco de negociacdes de sentido frente as praticas
discursivas que empreitamos, inclusive a traducdo (PENNYCOOK, 2006).

Desse modo, por agora, a partir desta histéria de trabalho com a
traducdo, julgo necessario um redimensionamento de seu entendimento, propondo
uma traducéo na cultura, entre culturas, uma traducéo intercultural (SANTOS, 2010)
em que h& uma intencdo politica. Nesse entendimento de certas praticas sociais
como resultantes de processos de interculturalidades; destaco a capoeira como uma
destas praticas em que o conceito de interculturalidade

pressupde que a diferenca cultural é construida no préprio jogo do poder
através das estratégias de composicdo de patriménios -culturais, de
negociacbes da autenticidade entre o tradicional e o moderno, da
constituicdo de  hibridos, sincréticos, simulacros dentre  outros
(ALBUQUERQUE, 2010, p. 3).

Desse modo, o presente trabalho intitulado VEM JOGAR MAIS EU,
MANO MEU: CARTOGRAFANDO A CAPOEIRA NA CIDADE DE CAMOCIM
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COMO JOGO DE LINGUAGEM E RESISTENCIA NEGRA ¢ fruto de mais de dois
anos de trabalho de campo da Cidade de Camocim, entre os anos de 2103 e 2015.

A capoeira ou capoeiragem, tomadas ao longo deste trabalho como
sinbnimos, por este angulo de analise, surge como uma performance tradutoria, um ato
de fala completo como um movimento de hibridacao entre diferentes aspectos culturais:
negritude e memoaria colonial, negritude e preconceito contemporaneo, negritude no
nordeste e tantas outras matizes que reverberam em uma agenda politica.

Além disso, a capoeira € dimensionada como uma das diversas praticas
culturais de resisténcia, que séo formas de agir como socialidades subalternas, tais
como coletivos culturais, movimentos sociais, praticas midiaticas, praticas musicais,
praticas educacionais, comunidades identitarias, mobiliza¢cdes urbanas, conflitos sociais
e tantas formas de agenciamento politico na/pela linguagem (ALENCAR, 2010).

Atestamos que essas praticas ttm em comum o fato de, apesar de suas
multifacetadas diferencas de agenda e construcdes identitarias, coexistirem no
mesmo espaco de um sul epistémico, ou melhor, sdo préaticas que habitam um lugar
em que ndo participam das correntes dominantes de um norte epistémico.

Ao trazermos para pauta a nogéo de norte e sul, ndo se trata, como bem
frisa Santos (2010), de espacgos do hemisfério NORTE e SUL do mapa continental.
De fato, edificamos construcdes de sentido de um norte e um sul diferenciados pelo
lugar epistémico, politico e cultural em que se erguem linhas verticalizadas de
exclusao ou invisibilizacdo de diferentes grupos sociais do sul. Grupos estes, sejam,
por exemplo, as comunidades aborigenes da Australia no norte geogréfico ou as
comunidades indigenas da Amazénia no sul geografico, os quais, ao longo da
histéria, sdo marcados pelo lugar de subalternidade comum, pelo sofrimento
histérico compartilhado que, dentre outras nuances, se alicer¢ca na negacao da voz
destes grupos como sujeitos produtores de conhecimento, cultura e politica.

Quanto ao lugar Camocim, embora ndo nascido em Camocim, vivo hoje
nesta comunidade, escrevo-me intrinsecamente ligado a cidade como DE FORA —
“vocé é de Fortaleza? Ah, entdo, vocé é de fora!” De fato, ha trés anos, vivo nesta
terra de lendas: a india e seu amor pelo branco dando origem a llha do Amor; o
caldo do Cor6é como por¢cao encantada de amor e pertencimento. Histéria encantada
gue surge no imaginario da cidade como lenda que relata o seguinte: quem tomar do
caldo da cabeca do peixe Cord, nunca mais deixa Camocim. Vale destacar como

inicio de percurso de construcdo e geracdo desse mapa de vivéncia, durante as
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conversas com 0s camocinenses e outros DE DENTRO, vez por outra, eles me
perguntam se ja tomei do caldo do CorQ, procuro 0 conceito mais pragmatico
possivel do perguntar: Qual minha relagdo com Camocim? Oportunidade profissional
pela aprovacdo em concurso publico para o instituto Federal do Ceara que me
trouxe para Camocim? Qual a minha relacdo afetiva com a cidade e sua agenda
politica? Tenho respondido sorrindo que ndo tomei o caldo porque ndo sei ainda
onde tem desse peixe, preciso saber diferenciar a imensiddo de peixes que se
apresentam a mim todo dia na cidade de pescadores. SOU DE FORA aprendendo a
diferenciar os diferentes peixes e cheiros do mar.

Vivo na cidade em que 0 pote e a canoa surgem como representagcéo. O
pote estampado nas fotos, na forma das lixeiras, nos sites e blogs que falam de
Camocim, a canoa com monumento na entrada da cidade.

Trata-se da representacdo de pote e vaso que me intriga na etimologia
Camocim, cambucy, camucym ou camotim, de origem Tupi Guarani, como lugar de
enterrar defunto ou pote de agua ou pote em geral, segundo afirma a comunidade e

se tem registrado nos dicionarios etimoldgicos.

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Quanto a presencga de fotografias, neste trabalho; assumo que ndo se
apresentam como meros ornamentos, adornos ao texto escrito. Trataremos a diante
acerca destes expedientes e de sua fundamentacao/problematizacéo.
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Camocim surge ainda como a cidade vermelha pela sua ligagdo com o
Partido Comunista Brasileiro na primeira metade do século XX e o apagamento
histérico da chacina de rebeldes, conhecido como massacre de Salgadinho e suas
manifestacdes (SANTOS, 2011).

Figura 2 — Manifestagcfes comunistas em Camocim

Fonte: Santos (2013).

A cidade constréi-se para mim com suas pistas de agenda politica como
cidade do interior entre abrir-se para o turismo e resguardar-se dos possiveis
perigos dessa abertura. Vejo sua orla de beleza sem fim, fascinante no encontro
magico entre o mar e o rio Coread. Vejo seu interior rural e campesino, sua imensa
frota de barcos coloridos ancorados na orla com os nomes de mulher estampados.
O sino soando por volta das seis horas da tarde chamando para a missa na igreja
matriz. As varias igrejas evangélicas e seus cultos em vérios bairros da cidade. O
contraste entre pareddes de som em carros de luxo e pessoas dormindo em
calcadas, a praca com o avido doado pela FAB, a casa azul onde nasceu Pinto
Martins, patrono da aviacdo no Ceara, a prefeitura na antiga Estacédo Ferroviaria, a
academia de capoeira Regional Mestre Avila em que participo. As rodas publicas de
capoeira nos sabados a noite na Praga do Amor. Mapa inicial da cidade pelo olhar
de um DE FORA na vadiacdo por aqui. Ressalta-se que vadiacao trata-se de um
conceito proprio do universo da capoeira que sera retomado e explicitado ao longo
do trabalho.
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Figura 3 — Orla da cidade de Camocim

Fonte: Prefeitura Municipal de Camocim (2015) - http://camocim.ce.gov.br/.

Em sintese, para efeito desta investigacdo, tomei como questdes

norteadoras iniciais do trabalho os seguintes questionamentos:

a) Como perceber e analisar as regras culturais da capoeira, enquanto
jogo de linguagem, suas aberturas e ambivaléncias a partir dos atos de
fala performatizados por este grupo, entrelacando estes atos com
conceitos vividos/construidos no jogar com o grupo Capoeira Regional
Mestre Avila?

b) De que forma a pratica cultural capoeira pode ser entendida como uma
pratica do sul, uma pratica de subalternidade e como ela se insere
enquanto pratica de resisténcia da cultura negra na cidade de
Camocim-Ce?

c) Como a cidade de Camocim, revisitada/construida nesse jogo de
linguagem capoeira, relaciona suas demandas com uma agenda
politica de cidade do interior do Cear4, praieira e turistica?

d) Como a capoeira poderia ser entendida como uma pratica de traducéo
intercultural?

e) Como se da o local intervalar do pesquisador como também capoeirista

nesse processo investigativo?

Propus ainda a seguinte estrutura como problematizadora destes

guestionamentos iniciais:
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| TEMA

Cartografia de grupo de capoeira na cidade de Camocim-CE,
entendendo/analisando esta pratica como jogo de linguagem e traducdao intercultural,
fundamentando-se em uma perspectiva dos estudos pos-colonialistas, tomando
como ferramentas de analise o conceito wittgensteiniana de jogos de linguagem e os

atos de fala austinianos.

I OBJETIVO GERAL

Problematizar certas regras da pratica cultural capoeira no grupo de
capoeira Regional Mestre Avila na cidade de Camocim-Ce, através de um
procedimento cartogréfico, tomando esta pratica como um jogo de linguagem e

traducdo intercultural que se da como pratica cultural de resisténcia negra.

Il OBJETIVOS ESPECIFICOS

a) Propor reflexdo acerca do vasto campo de investigacdo da Pragmatica,
enquanto préatica ordinaria da linguagem, entrelacando as perspectivas
de Pragmatica Cultural, Contra-hegemoénica, Emancipadora e Critica,
para além de visao estruturalista de linguagem;

b) Elaborar reflexdo conceitual quanto aos conceitos de jogos de
linguagem e suas regras, atos de fala, tradugdo intercultural,
epistemologias norte e sul, problematizando certas regras da gramatica
cultural desse jogo-linguagem capoeira, como mandinga, axé, corpo,
mestre e roda;

c) Tecer debate sobre o processo de entrada em campo pelo pesquisador
cartégrafo aprendiz seu lugar de fala e de seus sujeitos, através da
tomada do método cartografico intervencionista, revisitando as nocoes
de escrita rizomatica e o lugar do negro intelectual,

d) Propor um mapa cartografico do grupo Regional de Capoeira Mestre
Avila na cidade de Camocim junto aos capoeiristas do grupo, através
de pistas do método -cartografico, como territério existencial de
passagem, personagens ritmicos, politica de narratividade e outras;

e) Propor uma reflexdo critica quanto as questdes de visibilidade da

cultura negra na cidade de Camocim.
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Nesse sentido, o carater inovador desta proposta fundamenta-se em uma
negativa: ndo pretendo uma andlise abstracionista dos jogos de linguagem, ou
seguir uma linha tradutéria como base, levantando postulacbes gerais. De fato, a
novidade que surge nesta pesquisa apresenta-se pela simples/complexa intengéo de
jogar o jogo de capoeirar conjuntamente a estes sujeitos, propondo uma
experimentacdo destes saberes, percorrendo seus limites e extensées como jogo de
linguagem, tecendo problematizacdes acerca do que iSSoO possa representar como
estratégia politica na linguagem.

O grupo de capoeira, foco de minha pesquisa, € o Grupo de Capoeira
Regional Mestre Avila na cidade do interior do Ceara-Camocim, filiado a Associacéo
Cearense de Pesquisa — FCC. Nasci formalmente para a capoeira nesse grupo em
maio de 2014, quando fui batizado com a corda azul, no evento | Batizado e Troca de
Corda da cidade de Camocim do Grupo capoeira Regional, com o apelido de Professor.

Cabe frisar que o batismo trata-se de uma das regras do jogo de
linguagem capoeira, instituido por Mestre Bimba, criador da capoeira regional.
Destaca-se que se trata de um momento festivo e importante para o capoeirista
como processo de sua iniciacdo. Vale destacar ainda que o batizado é uma
atividade que se estabelece nos grupos de Capoeira Regional, em que o0s iniciantes,
entdo portadores de uma corda feita de cord&o cru branco, aspiram a sua primeira
corda, no caso da Capoeira Regional vinculada a Federacdo Cearense de Capoeira,
a corda azul.

No batizado, o aluno joga com o0s mestres convidados, exibindo a
comunidade seu aprendizado e recebe sua primeira rasteira — queda — e levanta —
batizado — como capoeirista e com um novo nome, apelido de batismo.

Quanto aos apelidos também inserem-se como mais uma das regras da
capoeira, eles tém uma ligacdo com a memdria do passado em gque 0s capoeiras
eram tratados por apelidos para ndo serem identificados pela policia, além de
apontar para um rito de nascimento para a capoeira com novo nome, além de
relacionar o apelido com alguma caracteristica peculiar do sujeito.

Desde entdo, tem-se imbricado minha descoberta da capoeira e a
descoberta da pesquisa, ambos entrelacados e em curso, em um movimento de
iniciacdo e segredo de “fora para dentro” e de “dentro para fora” “A canoa virou
marinheiro no fundo do mar tem dinheiro” (DOMINIO PUBLICO).
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Recentemente, recebi a segunda graduacdo, corda azul e branca em
maio de 2015 no evento Il Batizado e Troca de Corda Mandinga na Maré, realizado
também em Camocim “Gunga é meu, gunga é meu, gunga € meu, foi meu pai que
me deu” (DOMINIO PUBLICO).

Procurei debater essa prética, enquanto pratica cultural e jogo de
linguagem e, por conseguinte, problematizar como jogamos este jogo, trazendo a
virada pragmatica de Wittgenstein de jogos de linguagem como formas de vida para
o debate, enriquecendo-o com a compreensao do significado construido no uso,
articulando, como propde Alencar (2009), questOes tratadas pela Antropologia
Linguistica e pelos Estudos Culturais.

Ressaltamos que ndo se trata de que, ao tomar as praticas culturais
como jogos de linguagem, estejamos erigindo uma nova teoria geral da linguagem
cujo modelo seja o0 jogo de linguagem (OLIVEIRA, 2001; OLIVEIRA, 2007).

Nessa linha de pensamento, ndo propomos a ideia de analisar o jogo de
linguagem a luz de uma teoria da traducdo intercultural. De fato, nosso esforco
consistiu em pdr em dialogo as duas frentes de entendimento, como um processo de
jogo de linguagem e de interculturalidade.

Procuramos evitar, com esse didlogo, que a certeza abstrata, tedrica
generalizante pudesse ser a meta do trabalho. De fato, para evitar chegar ao final do
trabalho com uma capoeira idealizada e fechada, a tomamos ora como jogo de
linguagem, entendendo os jogos de linguagem como abertos, embora, culturalmente
estabilizados, ora como traducao intercultural, esta sincrética, hibrida, produzida a
partir de diferentes substratos culturais, em um emaranhado social de dificil limitacédo
entre sociabilidades negras, brancas e indigenas e outras, procurando ndo tomar
estes substratos como origens miticas e compartimentadas, mas processos de
interpenetracdo-traducdo que se impde tanto na formacgéo da pratica capoeira, como
na sua constante re-invencéo, reformulacao politica, um processo tradutorio infinito.

Caso incorréssemos nesse horizonte do fechamento e essencializacéo,
estariamos, de fato, negando o proprio esfor¢co herculeo de Wittgenstein e Austin de
tomar a linguagem como imprevisivelmente reconfigurada em diferentes momentos
pelo uso.

Entendemos que Wittgenstein procurou nao fechar nenhum jogo em sim
mesmo, ndo apostou no fechamento da gramatica das regras como unidade de

qualquer jogo. De fato, o filosofo austriaco esfor¢cou-se por passar ao largo da
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retomada de uma postura essencialista. Assim como Austin, com as postula¢gdes de
atos de fala e as dimensdes locucionaria, ilocucionaria e perlorcucionaria radicalizou
a abertura da linguagem definida pelo contexto.

Julgo relevante este trabalho também na esperanca de que possa
redimensionar a certeza de que estes sujeitos capoeiristas queremos, para além de
comunicar algo, lutar por algo. Para além da ideia da compreensdo harménica de
comunicacdo, como um dispositivo apaziguador de diferencas, um canal que
possibilita igualitariamente lugares e vozes para a construcdo do sentido; estes
sujeitos queremos pensar outro mundo possivel, um modo de ser e vadiar.

Estes sujeitos e eu temos algo a dizer sobre n6s mesmos. Insiro-me como
praticante de capoeira e como negro intelectual, debatendo as tensdes desse lugar
hibrido que ocupo, um lugar intervalar.

Tratou-se de uma pesquisa que procurou debater a forma como o Outro
quer que sejamos e sobre como nds nos imaginamos/construimos ser. Nosso dizer
como mobilizacdo politica negra tem implicacdes diretas no desejo em desestabilizar
opressdes e assimetrias no terreno social em que o0s sujeitos realmente interessados
em resistir a lugares de subalternidade ndo tém direito a voz e imagem em uma
sociedade midiatica que reforca os tracos de hegemonia (HOOKS, 1992).

Assim, a construcdo de um ob-jectus de pesquisa tem a ver com minha
preocupacao em responder aos/ participar dos/ transformar os, mesmo que de forma
nao definitiva, problemas sociais da cultura negras, em especial, da capoeira. Nesse
debate é preciso evitar também a postura ingénua de tomar o falseamento que o
conhecimento dito académico cientifico, sendo bem intencionado, possa por si s6
transformar a realidade social.

Por fim, proponho rever/propor novos direcionamentos para determinadas
visbes de estudos da linguagem que, se ndo ignoram, pelo menos escamoteiam a
relevancia do uso, a importancia da ideologia e hegemonia, a postura autorreflexiva
do sujeito, a agéncia como possibilidade da pratica emancipatoria; importantes
pontos para uma visao critica sobre a linguagem (RESENDE; RAMALHO, 2005).

Para efeito de producéo da pesquisa, propus reflexdes a partir do escopo
teorico relacionado abaixo:

a) As reflexdes da Filosofia da Linguagem Ordinaria (FLO), mais

notadamente os jogos de linguagem de Wittgenstein, tomados como

formas de vida, eventos material e historicamente situados, espaco de
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andlise da linguagem em uso; as ponderagfes de Austin acerca dos atos
de fala e suas dimensdes locucionarias. Em: Alencar (2009, 2013 e 2014),
Oliveira (2001), Pascal (2008), Penco (2006), Piccardi (2010) e Schmitz
(2004), além dos proprios Wittgenstein em Investigacdes Filosoficas
(1979) e Austin em How to do Things With Words (1990) e outros;

b) A Traducao Intercultural como uma prética entre interculturalidades pautada
em uma intencdo politica, esta ndo essencializada, mas constitutiva e
constituinte da sociedade na sua dimensao dialética em que a pratica e o
evento em luta resultam em uma relacdo complexa e variavel, a fixidez é
temporéaria parcial e contraditéria. Em: Albuquerque (2010), Albuquerque
Junior (2011), Bhabha (2013), Mattos (2015), Santos (2006, 2008) e outros;

c) Como metodologia, uma postura cartografica e integracionista que nao
seja tomada como um método de analise per si, mas uma postura de
perceber os multiplos jogos que compdem a linguagem, e, por
conseguinte, as multiplas formas de comunicar, construir/lutar pelo
sentido em um percurso acéntrico, rizoméatico. Em: Deleuze e Guattari
(2009), Passos, Kastrup e Escéssia (2014) e outros;

d) O papel do pesquisador linguista aplicado, como negro intelectual e
seus comprometimentos com um ethos académico cientifico-ativo, uma
ética da conviccdo anti-racismo, trazendo certos aportes de uma
cultura negra como pontos dessa ética. Em: Bhabha (2013), Gomes
(2003), Guimardes (1995), Munanga (2010), Muniz (2009), Sodré
(2005), Souza (2011) e outros;

e) O debate em torno dos lugares epistémico ‘norte e sul”, além de
discutir acerca de que sul ocupa o grupo de Capoeira Regional Mestre
Avila, um sul-nordeste brasileiro. Em: Arruti (2002), Grosfoguel (2010),
Meneses (2008), Milton Santos (1994, 1998 e 2010), Muniz (1994),
Quijano (2000), Santos (2009), Santos e Meneses (2010) e outros.

Assim, como percurso metodoldgico, apoiei-me na intencdo da
cartografia, procurando empreitar um processo de cartografar esta pratica cultural
capoeira. O processo de cartografia, como método rizomatico em devir e em aberto,

oportuniza-me uma narrativa politica e um ethos de pesquisa.
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Esta narrativa deixa em aberto espacos de entrada para a base tedrica —
ferramentas de analise, construindo uma composicdo que o movimento de vivéncia
vai oportunizando a teoria surgir e, ndo o contrario, a teoria fazendo surgir os
momentos de analise. Assim, desenvolvi nesta tese, além da INTRODUCAO e
CONSIDERACOES FINAIS, os seguintes capitulos, a saber:

a) CAPITULO 2 — PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS - NEGO,

NEGO, NEGO, ACORDA PRA TRABALHAR: PLANO DE ANALISE E
CATOGRAFIA DE INTERVENCAO;

b) CAPITULO 3 — VOU DIZER AO MEU SINHO/PATRAO A MANTEIGA
DERRAMOU: DA FILOSOFIA DA LINGUAGEM PELA QUAL
LUTAMOS A TRADUCAO INTERCULTURAL;

c) CAPITULO 4 — E DEFESA E ATAQUE, E GINGA DO CORPO, E
MALANDRAGEM EM CAMOCIM: NORDESTE COMO UM LUGAR AO
“SUL”;

d) CAPITULO 5 — MANDINGA MINHA, MANDINGA RARA: ENTROU NA
RODA E PRA JOGAR - AS REGRAS DO JOGO.

Vale destacar que todos os trechos em italico nos titulos dos capitulos
sdo partes de cancdes da cultura musical da capoeira. O trecho NEGO, NEGO,
NEGO, ACORDA PRA TRABALHAR é parte de cancdo Nego, Nego de Mestre
Suassuna; o trecho VOU DIZER AO MEU SINHO/PATRAO A MANTEIGA
DERRAMOU ¢ parte de cancdo de dominio publico; ja o trecho E DEFESA E
ATAQUE, E GINGA DO CORPO, E MALANDRAGEM ¢ parte da cancéo E defesa e
ataque de Mestre Matias; quanto ao MANDINGA MINHA, MANDINGA RARA é de
autoria de Mestre Pablo na cancdo Mandinga Minha. Destaca-se também que o
titulo do trabalho Vem jogar mais eu, mano meu é cantado nas rodas de capoeira,
sem uma autoria definida.

Na secao de andlise MANDINGA MINHA, MANDINGA RARA: ENTROU
NA RODA E PRA JOGAR - AS REGRAS DO JOGO, utilizo o escopo tedrico como
operadores de analise, construindo a seguinte discussao: 1. Pratica cultural capoeira
regional como um amplo jogo de linguagem, discorrendo sobre sua gramatica
cultural e algumas de suas regras, como “mandinga”, “axé”, “mestre”, “roda”’ e
“corpo”, debatendo como estas regras sao construidas a partir de conceitos forjados

na ordinariedade pragmatica da linguagem; 2. A discussao de um lugar epistémico
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norte e sul, e o lugar do nordeste nessa discussao, tomando-o com um sul
especifico, como uma invencgdo, surgindo, nesse debate, a cidade de Camocim e,
mais especificamente, o grupo de capoeira em cotejo, este construido por sujeitos
qgue deixam entrever indicios da agenda desta cidade; 3. A capoeira enquanto
traducdo intercultural, discorrendo acerca de que seja essa nocao, como ela é
construida e de como lanca reflexdes acerca da capoeira e seu lugar social de
agenciamento de individuos sob uma perspectiva de agenda negra.

Propus trazer para esta tese, portanto, o debate em torno da problematica
de que lugar epistémico vislumbro como um fazer-se-em-campo enguanto
antropologo-linguista, ou melhor, antropolinguista. Como equacionar uma apreensao
pés-colonialista com uma investida cartogréafica sobre este grupo cultural Capoeira
Regional Mestre Avila na cidade de Camocim? Como posso construir um mapa
desse jogo de linguagem e de sua gramética cultural em movimento de reinvencao
de si mesma e do social?

Além do trabalho de campo com diferentes recursos de coleta e vivéncia
de dados, como o registro escrito em diario de campo a partir das vivéncias com o
grupo, entre momentos mais particulares com determinados sujeitos a conversas em
grupo, fotografias produzidas em vérios destes momentos, fotografias de arquivo
dos préprios capoeiras, a gravacao de rodas e entrevistas, as conversas informais,
0os momentos de vadiacdo, os momentos de roda, 0s treinos, as viagens, as
apresentacoes em escolas e instituicbes e tantas outras instancias complexas e
integradas, compondo um processo de seguir pistas em processo.

Ressalto que mais especificamente, 0s capoeiristas Luciano
(Contramestre Corisco), lider do grupo em Camocim, Luzinete (Lose), Norman
(Poita), Savio (Capitao) foram selecionados como fontes de dizer, segundo critérios
que explicitamos na sec¢do de construcdo do territério existencial da capoeira. Além
de minhas proprias impressdes como capoeirista.

Vale destacar que ndo se trata do mero problema da complementaridade
etnografica, ser uno em dois: linguista (académico) e nativo (capoeirista); a academia
dizendo sobre a capoeira. De fato, penso uma différance, uma hibridacéo
antropolinguista que nao vai dizer, explicar, interpretar o universo da capoeira.
Imagino poder multiplicar e experimentar a criagdo de conceitos, penso que vou
mostrar algo — conceitos chaves que se mostram na capoeira, que se interrelacionam

como vadiacdo, lamento, luta, corpo, mandinga, mestre, roda, apelidos, volta ao
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mundo, berimbau, axé e tantas outras a partir do mapa, das linhas reinventaveis da
gramatica cultural que o jogar deixa em aberto. Esse algo trata-se do mundo possivel
a partir dos conceitos que surgem como constituintes dessa gramatica.

Vale lembrar que néo se trata de conceitos necessariamente aprioristicos
e abstratos que estdo antes do discurso. Como debatemos, eles estdo na gramatica
na sua dimensdao ritualistica, estdo na linguagem na sua dimenséo locucionéria e
convencional. No entanto, as regras que citei aqui também sao frutos do trabalho de
campo em curso, elas estdo no discurso, mas constantemente reinventam-se no
discurso, sendo forjadas no jogar em si, no jogo de se viver a capoeira como uma
pratica cultural.

Trata-se de um trabalho em que somos todos antropolinguistas, eu e os
nativos: (pode o subaltermo falar?). Trata-se de um quadro tedrico que pde como
horizonte as assimetrias entre os jogos, evidenciando a diferengca como um fator
estruturante entre eles. Em ultima analise, ndo podemos esquecer, como afirma
Viveiro de Castro (2002), somos todos antropdlogos, mas ninguém € antropélogo do

mesmo jeito.

PARANAUE, PARANA, VOU DIZER A MINHA MULHER, CAPOEIRA ME
VENCEU: UMA BREVE APRESENTACAO DA CAPOEIRA

AN

Escutar essa cangao “Paranaué, Parana, Paranaué”, quase sempre faz
com que o0s as pessoas lembrem-se da capoeira e saibam, por mais distantes que
possam ser da préatica ou de sua literatura, que se trata de uma roda de pessoas
cantando, dancando ou lutando, usando alguns instrumentos como o berimbau,
pandeiro e que a pratica guarda alguma relacdo com a cultura negra e escrava.

J4 sdo regras que socialmente conhecemos pelo contato com as
diferentes manifestacbes da linguagem em midia televisa, impressa, fotografias,
relatos de quem ja viu, participou ou quem tem um conhecido que pratica. Enfim, por
estamos na dimenséao social da linguagem, podemos, dependendo de questdes de
poder dos grupos que se esforcam por monopolizar os discursos, ter um saber mais
ou menos estruturado acerca da capoeira.

No entanto, ainda nesta secéo de Introducao, julgamos importante situar
nosso leitor nesse universo da capoeira, dando-lhes mais informagdes, mesmo que
introdutorias, a fim de facilitar o entendimento das problematizagcdes que foram

realizadas ao longo do trabalho.
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Segundo Rego (apud FONTOURA; GUIMARAES, 2002), o termo
capoeira nasce da juncdo epistemoldgica da linguagem banto caa: mato, floresta
virgem puéira pretérito nominal que quer dizer o que foi e ndo existe mais. Ha
também especulacdes acerca da origem da palavra ter relacdo com os cestos que
portavam 0S negros para a venda de animais, objetos nas feiras e estes objetos
eram chamados de capoeira.

Assim, comecamos a breve explanacédo afirmando que ha certo consenso
entre os estudiosos do tema, capoeiristas ou ndo, de que a capoeira seja resultado
da interrelag&o Brasil — Africa, portanto, afrobrasileira.

A capoeira e outras manifestacbes espalhadas pelo mundo, como
Candomblé, Umbanda, Batuques, Maculelé, Congadas, Maracatus, Maxixe, Samba,
Tambor de Crioulo, Afoxés, Blocos Afros, Hip Hop, Jazz, Blues e tantas outras
manifestacées, seriam resultado da diaspora global forcada aos povos da Africa que,
COMO escravos e Nao como imigrantes, tiveram seus regimes familiares, seus modos
de producdo, suas crencas e mitologias desarticuladas segundo um avanco
imperialista ocidentalista.

Portanto, as manifestagbes de cunho afrobrasileiro foram desenvolvidas
no Brasil a partir de uma multivariedades de substratos de diferentes regides da
Africa, invalidando o mito da Africa como realidade Unica, monolitica. Segundo
Mattos (2015), houve na Bahia, majoritariamente no fim do século XVIII e no século
XIX, a chegada de africanos muculmanos da Africa Ocidental, geralmente
pertencentes aos estados de Kano, Zaria, Gobir e Katsina, conhecidos como malés.
Diz-se também houve a forte presenca de negros islamicos oriundos de Nupe, Oid,
Borno com forte influéncia islamica, conhecidos na Bahia como nag6s, vindos de
territorios iorubas.

Desse modo, segundo Sodré (2005), h& a presenca marcante de negros
trazidos da Africa Ocidental para a Bahia, sobretudo da cosmogonia nagd, que
teriam estrategicamente conservado substratos de sua cultura ao impetrar um
emaranhado de a¢cdes como negociar, agrupar, arrefecer tragos destes substratos
com os de origem indigena e branca, criando (traduzindo) praticas como a capoeira.

Mas de fato, onde e quando se deram a conjugacao desses elementos
para o surgimento da capoeira? Na verdade sdo inimeros os debates e discussdes
sobre a questéao e julgamos que essa busca de origem n&o deva ser o mote desta

breve apresentacao.
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Ademais, a origem € um sempre um lugar mitico que temos que construir,
uma memoria por se fazer, acreditar que seja possivel creditar um lugar, tempo,
estratos sociais precisos para a criagcdo de qualquer pratica social trata-se de
falsear, a nosso ver, o proprio carater dialético da realidade historico-social, qualquer
episédio da histéria esta sempre em devir com seu passado presente e futuro.

Para problematizar a questao, segundo Vidor (2013), ndo h& pesquisas e
registros contundentes acerca da pratica da capoeira nos séculos XVI, XVII e XVIII.
Ha um certo consenso em entender a capoeira como um fenbmeno urbano de
meados do século XIX, data em que se inscrevem o0s primeiros registros.

Exemplo disso é a famosa gravura de Johann Moritz Rugendas, extraida de
Viagem Pitoresca através do Brasil em que o pintor alemao, a partir de suas viagens de
expedicdo pela Bahia, registra na secdo Usos e Costumes dos Negros, as pranchas

intituladas jogar capoeira ou a danca da guerra (1835) e Sao Salvador (1985).

Figura 4 — Jogar Capoeira ou a Danca da Guerra

Fonte: Rugendas — http://enciclopedia.itaucultural.org.br/pessoa707/ru.
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Figura 5 - S&o Salvador

Fonte: Rugendas — http://enciclopedia.itaucultural.org.br/pessoa707/ru.

De fato, na figura jogar capoeira, surgem tracos da capoeira praticada
atualmente como uma dupla de jogadores que realizam movimentos a partir do som
de instrumento como atabaque, ja na figura S8o Salvador aparece um terceiro negro
que quer entrar no jogo. Sao tracos comuns aos praticantes de hoje o que pode,
segundo Vidor, realcar a constancia e estabilidade do jogo nesse periodo.

Segundo Vidor (2013), ha certo consenso em aceitar que a gestacao da
capoeira tenha se dado anteriormente ao periodo das gravuras, em uma
contingéncia histdrica que urgia ao negro usar seu corpo cCoOmo arma para empreitar
as fugas para os quilombos ou como defesas contra 0s capatazes ou contra outros
negros.

De fato, percebemos que ha um carater de hibridismo nas figuras, onde
parecem ser algo entre jogo-brincadeira e luta. No entanto, para os representantes
da lei no século XIX “A capoeira € retratada principalmente como, luta. Podemos
talvez afirmar que o aspecto ludico da capoeira era, acima de tudo, uma estratégia
politica para disfarcar seu aspecto combativo na sociedade escravista” (VIDOR,
2013, p. 41).

Desse modo, ha ainda dissenso se a capoeira, com contornos
estabilizados que conhecemos atualmente, teria surgido na Bahia ou no Rio de
Janeiro, uma vez que ha registros de negros presos e chamados de capoeiras no
Rio de Janeiro em 1866 (VIDOR, 2013).
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Para Sodré (2002), a capoeira teria tomado seus contornos atuais na
Bahia, tomando as palavras de Mestre Bimba, um dos icones da capoeira neste
estado “Os negros, sim, era de Angola, mas a capoeira € de Cachoeira, Santo
Amaro e llha de Maré, camarado” (SODRE, 2002, p. 31).

O que queremos debater de fato é que as manifestagbes culturais de
origem negra, sendo lutas, dancgas, ndo s6 a capoeira, como o batuque, candomblé
e outras eram manifestacbes da desordem, passiveis de serem punidos,
estigmatizados e invisibilizados em todo o Brasil (VIDOR; REIS, 2013).

Cabe frisar que essa invizibiizagdo era seletiva e estrategicamente
definida, uma vez que, por ocasido da guerra do Paraguai, por volta do ano de 1866,
h& contundentes registros do envio e vizibilizacdo de negros, dentre eles, varios
capoeiras para o combate.

Quase que concomitante a esse periodo, surgiam no Rio de Janeiro, por
volta da década de 1870 a 1890, os grupos de capoeiras chamados maltas. Acerca
desses grupos, podemos dizer que se tratavam de uma complexa rede de ordem e
desordem uma vez que armados de paus, porretes, armas brancas desafiavam o
poder policial e eram alguns destes desordeiros recrutados como capangas pelo
poder policial constituido para arregimentar votos em periodos eleitorais (SODRE,
2002; VIDOR, 2013; OTONNI, 2008).

Durante esse regime de perseguicdo e acirramento policial da |
Republica, o fato é que no periodo os representantes da recém-formada Republica
do Brasil empreitam uma perseguicao institucionalizada aos capoeiras.

Nesse periodo, a Republica com uma pretensa demanda de urbanidade
e civilidade considera os capoeiras como inimigos politicos e sociais. Considerava-
0s ainda como criminosos, segundo o Cdédigo Penal da Republica, artigo 402,
inscrita no livro 1ll, capitulo XIIl em que se definiam quais eram as contravencdes

penais, dentre elas, a capoeira (TONINI, 2008), em que consta a seguinte redagao

Art. 402. Fazer nas ruas e pracas publicas exercicios de agilidade e
destreza corporal conhecidos pela denominacdo capoeiragem; andar em
correrias, com armas ou instrumentos capazes de produzir uma leséo
corporal, provocando tumultos ou desordens, ameacando pessoa certa ou
incerta, ou incutindo temor de algum mal:

Pena — de priséo cellular por dous a seis mezes.

Paragrapho unico. E considerado circumstancia aggravante pertencer o
capoeira a alguma banda ou malta.

Aos chefes, ou cabecgas, se impora a pena em dobro.
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Art. 403. No caso de reincidencia, sera applicada ao capoeira, no grao
maximo, a pena do art. 400.

Paragrapho unico. Si for estrangeiro, serd deportado depois de cumprida a
pena.

Art. 404. Si nesses exercicios de capoeiragem perpetrar homicidio, praticar
alguma lesdo corporal, ultrajar o pudor publico e particular, perturbar a
ordem, a tranquilidade ou seguranca publica, ou for encontrado com armas,
incorrera cumulativamente nas penas comminadas para taes crimes.
(TONINI, 2008, p. 62).

E nesse periodo de proibigéo e criminalizagio que na Bahia desenvolvia-
se um tipo de capoeira que alguns mestres e literatura tendem a chamar de
“capoeira primitiva”, uma capoeira ndo sistematizada e praticada nas casas, quintais,
espacos publicos, diz-se que era comum dizer “a capoeira de mestre fulano”, “a
capoeira de mestre sicrano”, luta de vida e morte posta a prova por vezes nas ruas
com navalhas ou outras armas.

Por esse mesmo periodo, surge na Bahia a figura de Mestre Bimba (1900
— 1974), o senhor Manoel dos Reis Machado, que aparece no cendrio da capoeira
como figura de extrema importancia para a popularizagdo e sistematizacdo de um
novo estilo de capoeira: o que ele chamou de Luta Regional Bahiana (LRB), sendo
praticada na academia fundada por Bimba em 1932, a qual teve reconhecimento

publico e liberacdo para ensino em 1937 (VIDOR, 2013).

Figura 6 — Mestre Bimba

\w

Fonte: http://www.filhosdebimba.com.br/ie/index.php.
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Conforme relatam os discipulos de Bimba e conforme registros escritos da
propria academia de Bimba, a essa modalidade de capoeira foram incorporados
varios golpes e movimentos de outras artes como o judé.

Relatam ainda os discipulos de Bimba, por exemplo, Mestre Cafuné
(MESTRE CAFUNE!?, DORIA, 2011), que na roda de capoeira foram reduzidos os
instrumentos de musica, predominando o berimbau, fora criada uma sequéncia de
ensino e cultivou-se uma luta mais rapida, de contato e praticada em pé, com menos
movimentos de ida ao chéo.

Ressaltou-se a presenca de movimentos de projecdo acrobéaticas como
saltos, os chamados “mortais” e foi instituido um abada — uniforme - de cor branca

para a pratica da capoeira regional.

Figura 7 — Fogo e Capitdo em Jogo de capoeira Regional

- o ’ T P ” >

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Credita-se também a esse periodo que surgiu também a chamada
Capoeira Angola, a qual teve na figura de Mestre Pastinha (1889-1981), o senhor
Vicente Ferreira Pastinha, o seu maior expoente. Pastinha fora a figura icbnica que
teria agrupado as nuances praticadas como capoeira Angola, sistematizando regras

e consolidando fundamentos de uma Capoeira manhosa, mandingueira, praticada

1 Apesar da ABNT nao prevé a inclusdo desse tipo de referéncia ‘MESTRE’, utilizamos ao longo do
trabalho esse tipo de citagdo na disposicao politica de marcar tanto o trabalho dito académico, como
o trabalho com a capoeira realizado pelo citado, ressaltando seu lugar como Mestre em capoeira e
seu apelido como importantes presencas no texto académico.
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junto ao chéo, cheia de meneios de negaca, quase uma oracao com as pernas e
repentinamente a disposicdo de um golpe durissimo e movimentos acrobéticos de
extrema plasticidade. Mestre Pastinha funda a Fundacdo do Centro Esportivo de
Capoeira Angola (CECA) em 1941 e passa a receber alunos interessados na arte
(VIDOR, 2013).

Figura 8 — Mestre Pastinha

D

Fonte: Mestre Pastinha, http://nzinga.org.br/pt-br/mestre-pastinha.

Ha muita especulacdo e controvérsias quanto ao crédito do pioneirismo
da sistematizacdo da capoeira, especula-se se teria sido Mestre Bimba ou Pastinha
como primeiro sistematizador. Para alguns, a Capoeira de Angola seria uma
resposta a crescente sistematizacdo da Capoeira Regional, tendo a modalidade
regional surgido primeiramente. Para outros, a Capoeira Angola ja existia na sua
forma quase idéntica ao que chamamos de capoeira Angola, surgindo Mestre
Pastinha como catalisador e sistematizador desta modalidade. A rigor, delimitar o
pioneirismo de uma ou outra ndo € de extrema relevancia aqui, importa mais saber
gue ambas foram importantes estratégias de resisténcia para a longevidade da
capoeira, sendo, de fato, atitudes de mandinga e sabedoria frente aos contextos
sociais repressores aos quais estava submetida a capoeira.

Assim, somente em 1940, a capoeira deixou de ser crime oficialmente no
coédigo penal brasileiro, no governo de Getulio Vargas, com a Lei n° 2.848.

Destacamos ainda que Bimba, assim como Pastinha, sentia-se sem apoio do
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governo da Bahia e com dificuldades financeiras e na esperanca de ser valorizado
na terra do outro, viagja para Goiania com a familia em 1973, onde morre
praticamente sem nenhum auxilio.

Quanto a mestre Pastinha, ao chegar a velhice, vé sua academia ser
solicitada pelo poder publico, j& idoso vive em um asilo, recebendo ajuda financeira
de alguns de seus alunos, além de receber, apos muitas reivindica¢des, apenas uma
ajuda salarial do governo bahiano (VIDOR, 2013).

Em sintese, segundo consenso dos pesquisadores, atualmente os grupos
de capoeira encontram-se divididos em dois grandes vertentes: a Capoeira de
Angola e a Capoeira Regional, cujos mestres fundadores, séo respectivamente 0s
mestres Pastinha e Bimba. Estes dois grupos pulverizados em diferentes regifes do
Brasil, desde meados do século XIX, vém construindo praticas de afirmacgéao cultural
a partir das quais a agenda politica de negros e negras brasileiros afrodescendentes
se inserem (ANDRADE, 2010).

Vejamos indicios desta dificil apreensdo do que seja a capoeira através
da cancdo Capoeira € luta é danca de Mestre Barrdo, quando se hibridizam
conceitos aparentemente dispares como arte, magia, meio de alegria, filosofia, ginga
para a construcao de uma ideia de capoeira em aberto

Capoeira € arte € magia/Capoeira € luta € danca
Capoeira € arte € magia/Eu jogo a capoeira

Pois ela é minha alegria/Quando eu toco berimbau
Minha alma se contagia/Pois viver sem Capoeira

€ uma grande agonia/Meu coracao logo para

Meus olhos ja ndo brilham/Com a falta de Capoeira
Que é um vicio de alegria/Capoeira é o meu jeito de ser
Capoeira € minha filosofia/Capoeira eu joguei ontem
Jogo hoje e jogo todo dia/Que amor é esse que trago no coragao
Uma alegria, uma vontade de gingar/

S&o Bento Grande, luna, Cavalaria

Quando toca me arrepia/Hoje é dia de jogar.

Enfim, essa é apenas uma breve contextualizacdo dessa pratica a fim de
situarmos a capoeira em uma ampla rede de saberes e contingencias histéricas. De
fato, ha inumeros outros pormenores e “segredos” que vao se delineando ao longo
do trabalho e, desse modo, finalizamos essa secdo com a for¢a imagética de um dito

de Mestre Pastinha “capoeira é tudo que a boca come”.
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2 NEGO, NEGO, NEGO, ACORDA PRA TRABALHAR: PLANO DE ANALISE E
CARTOGRAFIA DE INTERVENCAO

Nesta secdo, trazemos a baila os procedimentos metodolégicos que nos
nortearam nessa empreitada de pesquisa. Falamos brevemente de nossa
compreensao de Linguistica Aplicada (LA) e de sua busca por um lugar de ciéncia
comprometida com os valores de intervencao social, questionadora de seu proprio
patamar de cientificidade, tomando-a como ndo neutra, um espaco de escolhas, um
terreno politico. Nesse debate, apoiamo-nos em Alencar (2009, 2010, 2014),
Fabricio (2004), Moita Lopes (2006), Rajagopalan (2003, 2010, 2014).

Afirmamos também nossa intengcdo metodolégica como um compromisso
cartografico, em que a histdria de vivéncias do pesquisador-capoeirista imbrica-se
na historia de existéncia da prépria comunidade pesquisada, 0s capoeiras do grupo
Regional Mestre Avila na cidade de Camocim-Ce.

Falamos das pistas que levam a construcdo de um mapa processual,
mapa em que o relato rizomatico reverbera uma politica de narratividade, a partir de
um lugar de proximidade/coemergéncia com o grupo de atores sociais em pauta,
construindo com eles e elas um territorio existencial. Temos tomado como escopo
para entender/construir os aportes metodoldgicos, sobretudo um procedimento
cartografico, os trabalhos de Deleuze e Guattari (2009), Passos, Kastrup e Escossia
(2014), além dos autores Foucault (1979), Hithcook (1994), Nunan (1997), Pinto
(1998) e S& (2010).

2.1 RELATO RIZOMATICO: O AR QUE RES-PIRO

“Um rizoma ndo comeg¢a nem conclui, ele se
encontra sempre no meio, entre as coisas, inter-
ser, intermezzo. A arvore é filiagdo, mas o rizoma
€ alianca, unicamente alianga. A arvore impde o
verbo "ser", mas o rizoma tem como tecido a
conjuncao "e... e... e..." Ha nesta conjungéo forca
suficiente para sacudir e desenraizar o verbo ser.
Entre as coisas ndo designa uma correlacao
localizdvel que vai de uma para outra e
reciprocamente, mas uma direcdo perpendicular,
um movimento transversal que as carrega uma e
outra, riacho sem inicio nem fim, que réi suas duas
margens e adquire velocidade no meio”
(DELEUZE; GUATTARI, 1995, p. 2).
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“Valha-me Deus, Senhor Sao Bento,
Buraco véi tem cobra dentro!”
(Cancéo Popular de Capoeira)

E era marco de 2012, iniciei o curso de doutorado com a proposta de estudos no
bairro Conjunto Palmeiras, comunidade da periferia de Fortaleza-Ce, onde eu ja
havia desenvolvido projeto de mestrado, sendo ainda lugar de minha infancia e local
de trabalho durante 10 anos na escola de E.F.F.M. Dra Aldaci Barbosa. Nesse
mesmo periodo, fui aprovado em concurso publico para a instituicdo IFCE na cidade
de Camocim, cidade do interior do Ceara, situada a 370 km de Fortaleza. Era
invidvel continuar com a pesquisa no Conjunto Palmeiras, a distancia, a volta, o
cansaco... sobretudo para o tipo de pesquisa que vislumbrava, uma pesquisa em
campo, situada, vivencial, compartilhada. Relutei bastante no inicio em mudar de
foco, havia sentimentos e compromissos simbdlicos. Mas era preciso re-pensar,
revisitar a mim mesmo, ponderar... Com a ajuda de minha orientadora, professora
Claudiana, ela me fez ver que o compromisso e a mudanca social estdo na
pesquisa-viva, na intencdo, no movimento de recomecar, ela falou-me para abrir os
olhos. Lembro que ela disse-me com seu singular sorriso largo e meigo que havia
dado um curso em Camocim e que era lindo o encontro do rio Coreall com 0 mar.

Ela me falava de encontro e eu falava de medo.

Figura 9 — Rio Coreal em Camocim

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Na verdade, eu tinha antes um lugar seguro para pesquisar, a rapaziada do
Palmeiras, meus alunos e alunas, amigos e amigas, minhas ruas conhecidas,
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minhas “quebradas”. Camocim era um outro lugar, outro olhar, uma nova fase
profissional, pessoal, existencial, um desafio “mas eu nao sou daqui, marinheiro so..
quem te ensinou a navegar?, marinheiro so, ou foi o tombo do navio... marinheiro so,
ou foi balango do mar...” (cang¢do popular).Mudamos para |4 eu e minha esposa.
Minha casa e vida estavam em transito, bolsa de sobrevivéncia de livros para la e
para ca. Viagens e mais viagens, era o balanco do mar... Era preciso abrir os olhos e
procurar em Camocim uma histéria para contar, um lugar de pesquisa verdadeiro em
gue minhas intervengdes pudessem ser relevantes, compromissadas. Era preciso
um porto, construir novas ‘quebradas’, eu tinha uma intengédo cartografica na cabeca
e uma caneta na mao. Era preciso observar-sentir, desnudar o olhar?. E ja era
setembro de 2013, ao cair da tarde, minha esposa (Valtemizia) e eu faziamos
caminhada na orla da cidade de Camocim, geralmente por volta das 18h.
Passavamos em frente a academia de Capoeira Regional Mestre Avila, por esse
periodo ja estava com leituras e procurando desenvolver uma atencéo cartografica
de campo mais estruturada. Reparei nos meninos e meninas de branco, fiquei
balancando sentimentos e ideias: desde crianca, tinha enorme desejo de aprender
capoeira, aproximar-me, entender, vadiar. Nos meus trabalhos e vida académica
sempre marcava-me como negro, sentia uma histéria, uma trajetéria a ser resgatada
nas teias do sentimento e da intencéo politica pelo amor a minha mae dona Rocilda,
analfabeta, negra operaria e hoje dona de casa, meu falecido pai Luiz Solon,
cozinheiro, meu avé materno Seu Chagas, negro e engraxate, meu avé paterno V6
Jodo Solon, homem alto, negro, vendedor ambulante, chamado galego, no bairro do
Pirambu na periferia de Fortaleza. E, assim, via na capoeira a possibilidade de um
encontro, de um resgate-consolidacdo de/com minha negritude, comigo mesmo e
com uma inten¢do politica. Durante minhas andancas, ficava observando as rodas
nas pracas, admirando os movimentos, fechando os olhos ao ver o movimento de
‘pernas pra ar’, o pé que quase atingia o outro, admirava 0s movimentos
acrobéticos, os chamados mortais, as canc¢fes, a mistica, os instrumentos. Via 0s
capoeiras como iniciados, via-os do meu ponto de vista de fora. Achava-os

sintonizados-camaradas. Eu ja amava a capoeira.

2 Gostaria de registrar que este trecho que aborda minha chegada em Camocim ndo constava
inicialmente no relato rizomatico, ele foi acrescido por sugestdo de um dos sujeitos capoeiristas
desta pesquisa, Savio- Capitdo. Savim, como é chamado, estava sendo entrevistado em minha
casa e liamos este trecho da tese quando ele disse-me que estava faltando um motivo, uma
chegada quanto a minha vinda a Camocim, ele disse-me que as coisas comecam em algum lugar.
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Figura 10 — Fachada da academia & época em 2013/2014

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

E nesse setembro, ndo havia iniciado qualquer contato com o0s capoeiras de
Camocim. Eu via as portas ainda fechadas da academia. Eu ja sabia que ali era a
academia de capoeira, havia visto anteriormente o0 movimento de capoeiristas e 0
som das rodas, batuques, a agitacdo (capoeira que tem sangue na veia, ndo pode
escutar um berimbau. Suas pernas estremecem... (MESTRE BIGODINHO). Eu e
Valtemizia iamos caminhando até o mirante, olhAvamos o mar e quando voltdvamos
alguns capoeiras ja estavam sentados em um banco de madeira na calcada da
academia, esperando o treino efetivamente comecar, eles ficavam conversando,
tocando berimbau, vadiando. Eles me pareciam longe, pareciam habitar um territorio
existencial longinquo, havia uma barreira entre nés, mas ao mesmo tempo, sentia
uma pertenca, algo a ser transposto, conquistado iniciado-conhecido “Conhecer néo
€ tdo somente representar o objeto ou processar informacdes acerca de um mundo
supostamente ja constituido, mais especificamente, o trabalho de campo se faz pelo
engajamento daquele que conhece no mundo a ser conhecido” (ALVAREZ;
PASSOS 2014, p. 131). Ao passar em frente a vadiagdo, Valtemizia, sabendo de
minha intengdo politica de aproximagdo, incentivava-me a ir ter com a capoeira.
“Leva eu, leva eu pra vadiar, berimbau com dendé, leva eu pra vadiar, toca o
berimbau aé!” (GRUPO ABADA) Em uma dessas caminhadas, criei coragem e
cheguei junto ao grupo, era preciso comecar... Como chegar? “No campo, é preciso

saber chegar e saber sair. Saber chegar com humildade. Saber entrar na
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comunidade de modo respeitoso. Saber agir com conhecimento ao entrar para se
sair bem. Saber sair, mantendo as portas abertas para uma proxima visita e o
posterior estreitamento dos lacos. Existe uma etiqueta a ser considerada. Nao é por
gue aspessoas sao pobres, materialmente falando, que elas nédo tém sentimentos de
nobreza e dignidade propria na camada ‘nés’ das pessoas. Qualquer pessoa € bem-
vinda desde que saiba respeitar o fato de estar entrando na quebrada dos outros.”
(SA, 2010, p. 75). Lembro que o primeiro capoeira com quem conversei foi o préprio
Contramestre Luciano-Corisco, a época com a graduacdo de professor, até entdo,

eu ndo sabia que era ele quem coordenava o grupo.

Figura 11 — Contramestre Corisco

)

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Disse-lhe que queria treinar e perguntei de horarios e mensalidades, os treinos eram
de segunda a sadbado, comecavam as 19h. Ndo havia mensalidade, era uma ajuda
de custo de R$ 20,00. Corisco perguntou meu nome e 0 que eu fazia: disse-lhe o
nome e que era professor.

Acerca desta questdao mensalidade-recurso financeiro, ela surge como apontamento
de outras questbes que discutiremos oportunamente. Por agora, vale destacar que
ainda paguei a mensalidade por alguns meses, mas a relacgdo mudou e passei a

ajudar a pagar contas de luz, agua, pequenas reformas no prédio, como ja faziam os
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outros capoeiras veteranos e com certa renda fixa. Ainda acerca dessa questao de
pagamento, mensalidade e relagdo com os recursos financeiros, destaco que estes
pontos entram na constituicdo do jogo de linguagem capoeira e sua relagdo com o
paradigma mercado de trabalho e capital. De outro modo, podemos também discutir
essa relacdo em dimensdo mais ampla a partir do polémico Projeto de Lei da
Camara Federal 31/2009, de autoria do deputado Arnaldo Faria de Sa (PTB/SP),
tendo a senadora Lidice da Mata (PSB-BA) como relatora. O projeto em pauta
legisla acerca do reconhecimento da capoeira como profissdo, na sua manifestacao
como danca, competicdo ou luta, considerando o capoeirista um atleta profissional
gue possa ministrar aulas e receber salarios formalmente registrados.

E marquei entdo que iniciaria 0S treinos na semana seguinte, mas houve
contratempos na escola em que trabalho e ndo pude ir. Assim, marquei com 0
contramestre umas trés ou quatro vezes, afiancando que iria. Eu ja estava
constrangido ao passar em frente a academia, temia uma quebra, um percalco na
camaradagem, um ruido na sintonia. Até que o primeiro dia ocorreu. De fato, eu
estava apreensivo que as minhas ‘furadas” pudessem ter minado uma confianga
inicial. O primeiro dia ocorreu, treinei com os camaradas. Durante os treinos, Corisco
esquecia meu nome e chamava-me Professor. O apelido vingou e tenho sido
chamado professor desde entéo.

E vi de perto e ndo compreendi muito 0 que se passava: cansago, suor, cores,
dores, som, tudo se embotava. Acredito hoje que estava com uma atencdo por
demais intelectual, uma tendéncia receptiva alta e confusa que €, por vezes, prépria
do cartografo-aprendiz de um territério (ALVAREZ; PASSOS, 2014). De fato, aquele
ambiente era um territério e exigia-me paciéncia de chegar, exigia um ver menos e
re-parar mais. Em umas dessas primeiras conversas pés-treino, Luciano perguntou a
todos o que era capoeira e, ao final, ele sintetizou que a capoeira € 0 ar que respiro,
ap6s uma roda. E puxar o ar e ele vir pelo mundo, pelas narinas abertas para o
peito, era saber que o mundo estava ali a nossa volta. Destaco que n&o fui praticar
capoeira para fazer uma tese, ter um lugar privilegiado. De fato, quando conversei
com minha orientadora acerca de mudar de plano de analise, eu ja estava no grupo.
Assim, registro que a capoeira veio primeiro e, a0 mesmo tempo, caso a
aproximacao tivesse vindo exclusivamente pela proposta de tese, a paixao nao
poderia ser julgada menor. Confesso que, quando me decidi pela capoeira, ela ja

havia se decidido por mim... Nas primeiras semanas, evitei falar diretamente da
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pesquisa, da tese. Nao entrevistei ninguém, ndo gravei nada, apenas chegava em
casa e anotava no diario de campo as impressfes-observacoes e elegia as pistas
que iria seguir nos proximos dias. As vezes com éxito, as vezes surgindo outras
impressdes sobrepujando outras. Logo nas primeiras semanas, entendi entdo que
lidava com o terreno do complexo, do acentrismo. Havia, de fato, imergido em um
territorio existencial da capoeira, havia me encontrado com a capoeira: “Aprender a
capoeira é constituir-se no territdério existencial do capoeirista. Pesquisar esse
processo de aprendizagem exige, por sua vez, um processo de engajamento, nao
menos intensivo. Requer habitar de modo receptivo territérios que se avizinham,
deixando-nos impregnar. O aprendiz-cartografo, numa abertura engajada e afetiva
ao territério existencial, penetra esse campo numa perspectiva de composicdo e
conjugacdo de forcas. Constréi-se o conhecimento com e ndo sobre o campo
pesquisado. Estar ao lado sem medo de perder tempo, se permitindo encontrar o
gue nao se procurava ou mesmo ser encontrado pelo conhecimento.” (ALVAREZ;
PASSOS, 2014, p. 137). Desde esse setembro de 2012 até outubro de 2016, sé@o
quase trés anos de trabalho de campo. Sao entrevistas, muitas conversas, registros
em diario de campos, muitas rodas, algumas viagens a Jijoca e Tiangua,
participacdo em eventos, treinos na academia. Participacdo em dois eventos de
troca de cordas e batizado, nesses recebi duas graduacdes: iniciante corda azul e
segunda graduacao: corda azul e branco, a que tenho atualmente. S&o lanches,
almocos, fotos de arquivo e fotos produzidas, intrigas, cumplicidades, recuos e
avancos... E preciso abandonar o campo, mas como?

E abandonar o foco, fazer recorte, suturar, entender que o mapa esta pronto por
estar incluso, aceitar, assim, a base do processo cartografico: a incompletude como
virtude e forca. Deixar o pesquisador ser mais solitario, mas continuar na vadiagem,

até mesmo, porque ela ndo cessa e € maior que o proprio dizer sobre ela. Axé.

2.2 CARTOGRAFIA E RIZOMA: REFLEXOES ACERCA DA IDEIA DE
ACENTRISMO

O relato rizomatico acima E... E..., disposto em italico, que também se
seguira em outros momentos deste trabalho, procura inicialmente situar-nos na
tbnica desta pesquisa e seu percurso metodoldgico, uma proposta metodoldgica

cartografica, como arcabou¢co de um movimento operacional, um animus de
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pesquisa, como pista e caminho de uma coleta, vivéncia de dados e narrativa destes
dados na tessitura do trabalho.

A fim de aproximar-nos dessas acdes cartograficas, segundo Santos e
Filho (2010), é preciso suplantar determinadas concepc¢des classicas da nocédo de
método e de epistemologia da ciéncia. Ainda, segundo o0s pesquisadores, nesse
entendimento classico “o conhecimento € produzido a partir de uma agao ativa do
sujeito cognoscente sobre um objeto pronto a espera de ser desvelado. H4 uma
nitida separacdo entre sujeito (transcendente, universal e a-historico) e objeto
(natural, acabado, imutavel) (SANTOS; FILHO, 2010, p. 1-2).

Nesta perspectiva critica de problematizacdo dessa episteme classica, a
metodologia cartografica a que nos reportamos, fora primeiramente discutida pelos
ensaistas-fildsofos Deleuze e Guattari, 0s quais na coletanea de volumes Mil Platds
(1995), através da escrita plural, trazem a baila a negagcdo do modelo arboéreo,
radicular de intencdo narrativa da realidade.

Para os autores, seriamos herdeiros de um livro-raiz, um modo de narrar
gue necessita de um pivo, estamos inculcados a construir nossas historias a partir
de uma raiz que possa ser UNO para em seguida fazer-se em DOIS, TRES,
QUATRO e todas as geometrias, multiplicidades do devir do mundo.

Um primeiro tipo de livro é o livro-raiz. A arvore ja é a imagem do mundo, ou
a raiz é a imagem da arvore-mundo. E o livro classico, como bela
inferioridade orgénica, significante e subjetiva (os estratos do livro). O livro
imita o mundo, como a arte, a natureza: por procedimentos que lhes sao
préprios e que realizam o que a natureza ndo pode ou ndo pode mais fazer.
A lei do livro é a da reflexdo, o Uno que se torna dois. [...] Isto quer dizer
gue este pensamento nunca compreendeu a multiplicidade: ele necessita de
uma forte unidade principal, unidade que é suposta para chegar a duas,
segundo um método espiritual. E do lado do objeto, segundo o método
natural, pode-se sem dulvida passar diretamente do Uno a trés, quatro ou
cinco, mas sempre com a condicdo de dispor de uma forte unidade
principal, a do pivd, que suporta as raizes secundarias. Isto ndo melhora
nada (DELEUZE, GUATTARI, 1995, p. 4).

Mas esse tipo de livro ndo pode, segundo os autores, conter a narrativa
da vida ordinaria, apesar de sua abordagem dialeticamente vivente e, portanto, de
seu movimento hegeliano de busca de sintese do espirito do mundo. Neste livro-
radicula, procura-se com-ter a multiplicidade a um eixo que sintetiza o devir. Em
altima andlise, o devir € revertido a um modo de operacdo racionalizante e
instrumental de algar-se a uma dimenséo cada vez mais superior de entendimento

para en-globar o mundo:
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Na verdade ndo basta dizer Viva o multiplo, grito de resto dificil de emitir.
Nenhuma habilidade tipografica, lexical ou mesmo sintatica sera suficiente
para fazé-lo ouvir. E preciso fazer o multiplo, ndo acrescentando sempre
uma dimensao superior, mas, ao contrario, da maneira simples, com forca
de sobriedade, no nivel das dimensdes de que se dispde sempre n-1 (é
somente assim que o uno faz parte do mdltiplo, estando sempre subtraido
dele) (DELEUZE; GUATTARI, 1995, p. 13).

Deleuze e Guattari (1995) advertem, entdo, que nunca chegaremos, de fato,
a compreender o mundo a partir deste modelo de narrar e ser. Nunca, de fato,
compreenderemos o devir e a multiplicidade, para tal € necessario uma invencéo de
narrar, um livro rizoma “Um rizoma como haste subterréanea distingue-se absolutamente
das raizes e radiculas” (DELEUZE; GUATTARI, 1995, p. 14), ou melhor,

Num rizoma, ao contrario, cada traco ndo remete necessariamente a um
traco linguistico: cadeias semidticas de toda natureza sao ai conectadas a
modos de codificagcdo muito diversos, cadeias bioldgicas, politicas,
econdmicas, etc., colocando em jogo ndo somente regimes de signos
diferentes, mas também estatutos de estados de coisa (DELEUZE;
GUATTARI, 1995, p. 14).

Um conjunto disperso e movente de narrativas que construa platds que
também deslizantes possam nao espelhar, imitar 0 mundo, mas construir uma intencao
narrativa sobre os fatos. Segundo Deleuze e Guattari, essa intencao narrativa ndo pode
ser totalizante, de fato, ela apresenta-se na categoria de multipheidades. Estas seriam a
propria realidade e ndo supdem nenhuma unidade, ndo entram em nenhuma totalidade
e tampouco remetem a um sujeito Unico ideal. Nessa relacdo entre realidade e
multipheidades, surge a narrativa rozomatica e platés; Deleuze e Guattari (1995, p. 2,

grifos dos autores) sintetizam a relagéo, dizendo que

Os  principios  caracteristicos das  multipheidades  concernem
a seus elementos, que sdo singularidades; a suas relacbes, que séo
devires; a seus acontecimentos, que sao hecceidades (quer dizer,
individuacdes sem sujeito); a seus espacgos-tempos, que S80 espacos e
tempos livres; a seu modelo de realizagdo, que é o rizoma (por oposigdo ao
modelo da &rvore); a seu plano de composigdo, que constitui platés (zonas
de intensidade continua); aos vetores que as atravessam, e que constituem
territorios e graus de desterritorializagéo.

Vemos que essa interrelacdo rizoma-platd-territorio procura justamente
romper com regras e protocolos metodolégicos preconcebidos ou como produtos-
finalisticos acabados em si. Assim, o percurso metodolégico preza por uma ideia de
geracao de sentido em curso.

Apostamos no mapa movel que apresenta uma aparéncia no dizer. uma

linha de interpretacédo parece ser a vitoriosa com toda sua carga politica e de poder.
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Mas, de fato, essa linha narrativa, que se diz vitoriosa no mapa cartografado, mostra
uma linha de fuga, a ideia de rizoma em que ndo ha centro, a pesquisa percorre um
sistema acéntrico, outras geracfes de sentido existem latentes no sistema livro
rizoma, a narrativa — o contar a capoeira em Camocim — que prevalece é apenas um
ponto de fuga.

Mas como suplantar essa ideia de metodologia como um conjunto de
regras a seguir metodologia como um meta-hédos, hddos como caminho? Deleuze
e Guattari sugerem um hddos-meta, uma experimentacdo do método e ndo uma
aplicacdo metodolégica (PASSOS; BARROS, 2010). Assim, todos somos
antropodlogos, mas ninguém é antropélogo do mesmo jeito.

Por esta perspectiva de experimentar mais e menos aplicar, é que o rigor
da investigagdo nao é abandonado, mas é ressignificado: “O rigor do caminho, sua
precisdo, estd mais préximo dos movimentos da vida ou da normatividade do vivo
[...] a precisdo ndo é tomada como exatiddo, mas como compromisso e interesse,
como implicagdo na realidade, como intervengcao” (PASSOS; KASTRUP;
ESCOSSIA, 2010, p. 11).

Percebo entdo que a trajetéria do etnégrafo que procuro aproxima-se da
compreensdo de Foucault do intelectual ndo universal, mas intelectual especifico
“Pode-se dizer que o papel do intelectual especifico deve se tornar cada vez mais
importante, na medida em que, quer queira quer nao, ele é obrigado a assumir
responsabilidades politicas” (FOUCAULT, 1979, p. 12) ou, de outra forma, como
pensa Zizeck (1990) em um sujeito/intelectual unificado radicalmente contingencial
na sua dimensé&o organica.

E preciso, portanto, entender que apostar e incorrer em uma postura
cartografica exige uma demanda visceral de negociacdes de sentido com nossos
sujeitos de pesquisa, tratando-os ndo como objetos de pesquisa, mas como
pessoas, no sentido mais amplo possivel que essa postura possa suscitar.

Pessoas como sujeitos sociais de direitos, inscritos em trajetérias
pessoais singulares e coletivas de sonhos, angustias, medos, vitdrias, fracassos que
junto a eles experimento a vida ndo na medida da observacdo, mas na medida do
estar junto e misturado, na ginga, no movimento de dentro, na roda-viva, roda-vida
gue convida a sintonia (ataque e esquiva), perna la, perna ca, la vem rabo de arraia,

la vai cocorinha, saida de au, s6 na mandinga como dizemos uns para 0S outros.
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Uma relacdo em que a amizade e nossos corpos estejam ao alcance de
nossas discordancias e concordancias, idas e voltas em esquemas de hierarquias,
tensionando-os a ponto de enverga-los ao limite da aparente desordem e do tumulto
das vozes e alegrias, rompantes de discordia e embaracos, 0s jogos, as formas de vida.

Assim, pelas teias de sentimentos e posi¢des politicas, deliberadamente
busco intervir, participar visitar/viver com os camaradas, trabalhar na cidade, andar
pelas ruas, ocupar os lugares, viver a vida. Caso essa cautela de ver os sujeitos
como pessoas escape ao trabalho cartografico, corre-se o risco de perder a nocao

de pessoa, como adverte Sa (2010, p. 31)

A investigacdo desprovida de uma nogéo de pessoa perde o acesso a forma
de socialidade nativa. Apreender como as idéias nativas constituem
simbolicamente o mundo das formas sociais da pessoa e das formas
andrdginas do social €, conseqiientemente, ser capaz de traduzir com o
minimo de traicdo inerente a toda tradugdo as idéias nativas sobre o
humano, sobre a fabricagdo do self e sobre 0 modo de relagdo com a
alteridade.

Nesta perspectiva, tenho a tarefa nas méaos de construir sentidos com
estes sujeitos, com a ideia de nativismo (SA, 2010) deles que também é minha,
busco entender/construir territérios existenciais. Assim, neste trabalho, apontamos
para uma acao metodoldgica cartografica em termos de rizomas e platés e para tal
“Sentimos que nao convenceremos ninguém se nao enumerarmos certas
caracteristicas aproximativas do rizoma” (SA, 2010, p. 14). Estas caracteristicas
surgem como pistas do narrar. Assim, neste percurso movente, elegemos as
seguintes pistas cartograficas como mapa inicial de sentido: Territério Existencial de
Passagem, Assinatura Expressiva; Politica de Narratividade, Ethos da Pesquisa,
Atencédo Fora de Foco, as quais ao longo deste capitulo metodoldgico serdo melhor
comentadas. Enfatizamos que estes fatores ndo pretendem delimitar, fechar um
campo, eles estdo para além do dominio do campo, eles visam ao estranhamento,
afeto e cuidado com as pessoas, portanto, estes fatores ndo sdo a realidade

narrada, mas uma posicao politica narrada (PASSOS et al., 2014).

2.3 A LINGUISTICA APLICADA, CARTOGRAFIA E O LUGAR DO PESQUISADOR
— CARTOGRAFO-APRENDIZ E ETNOLINGUISTA

Antes de partimos propriamente para o debate das pistas desse método,

€ importante destacar de que lugar na rede de saberes da academia falamos, e mais
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importante ainda de como, a partir deste lugar, percebemos nossa identidade como
pesquisadores e pesquisadoras.

Nesta perspectiva, frisamos inicialmente que noOSso percurso
metodoldgico trata-se de um percurso em Linguistica Aplicada e, como tal, a partir
de que lugar da abordagem em Linguistica Aplicada falamos?

Falo a partir da problematizacdo de que, com o0 avango e
atravessamentos de outras teorias, a Linguistica Aplicada tem atualmente
caminhado para o entendimento de que o linguista aplicado constroi percursos
metodoldgicos proprios, a0 mesmo tempo em que sustenta essa abertura como
incorporacdo de outras formas de saber; as quais tém passado de forma drastica
pelo crivo de uma apreciagéo ética (ALENCAR; SILVA; FERREIRA, 2014; LOPES,
2006; RAJAGOPALAN, 2010).

Nessa perspectiva, procuro ndo um método que possa dar conta das
questdes de pesquisa jA expostas e sim um caminho—metodolégico, ou seja, uma
soma de atitudes que possibilitem a construgdo/coleta/vivéncia de dados e
viabilizem a problematizacéo destes dados por parte deste pesquisador como sujeito
participante da realidade estudada, sujeito que também se insere em uma rede de
embates que questionam meu proprio lugar e fazer.

Portanto, a partir de um lugar que deliberadamente professo e milito como
negro, morador de Camocim, capoeirista, professor, pesquisador da academia,
imagino-me como produtor de sentidos, procuro uma postura autorreflexiva e
integrada que sintetiza em mim um dizer ndo sobre capoeiras e sobre negros, mas
um dizer de um negro capoeira que também imagina-se um intelectual negro, néo
um pesquisador de pretos, mas com pretos, sou preto e fazendo-me assim também
ponho em debate meu lugar de capoeira intelectualizado, sou um camarada, mas
um camarada da academia, perscruto e duvido de meu préprio fazer como um
pesquisador de pretos, sendo eu mesmo preto.

Em sintese, como ja diziam Deleuze e Guattari, trago para este trabalho
um lugar posto aqui como esquizo-andlise ou pragmatica em que se “E um
excelente sonho esquizofrénico. Estar inteiramente na multiddo e ao mesmo tempo
completamente fora, muito longe: borda, passeio a Virginia Woolf (‘nunca mais direi
sou isto, sou aquilo’)” (DELEUZE; GUATTARI, 1995, p. 40-41).

N&o cabe aqui realizar uma extensa revisdo dos embates acerca das

diferentes interpretacdes/problemas sobre a questdo identidade. De fato, nos é util
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por agora, posicionar-nos frente a questao, ter em mente um horizonte, uma sintese
dessa enorme problematica.

A grosso modo, trago a baila o pensamento de Bhabha (2013) de que no
mundo moderno houve um deslocamento das categorias conceituais e
organizacionais basicas de ‘classe’ e ‘género’ abrindo espago para a consciéncia e
disputa de outras posigdes de sujeito como “de raga, género, geracdo, local
institucional, localidade geopolitica, orientagcdo sexual — que habitam qualquer
pretensdo a identidade no mundo moderno (BHABHA, 2013, p. 20). Esse
deslocamento também é problematizado em autores como Hall (2006, 2003),
Giddens (2002) e Bauman (2005), os quais, guardadas as devidas diferencas,
também entendem a fragmentacdo e deslocamentos como questdes de identidade
atuais. De fato, o que nos interessa por hora enfatizar € a questado da identidade
como uma discussao de diferenca cultural, ou melhor, de articulacdo dessas
diferencas.

Diferencas que surgem a partir do terreno fértil de “entre-lugares”, do
lugar conflituoso de negociac@es entre afiliacdes e antagonismos, que tanto podem
entrever a possibilidade “consensual e pacifica”, como o conflito e o 6dio. Falamos
em hibridismos culturais, em formagdes a partir do borramento de fronteiras, a partir
de lugares-liminares. Portanto, € esse ‘entre-lugar’ que julgo ocupar a partir do
entrelacamento das nocfes de dentro e de fora que permeiam a cosmogonia da
capoeira. Traduzo-me de forma singular no que a capoeira € enquanto coletivo
essencializado e estratégico: um lugar de pretos e pretas rebeldes. Traduzir-se (sera
arte?) como de dentro e de fora como sim e como ndo. Como diz a antiga chula de
capoeira Oh sim sim,sim Oh n&o néo, ndo, hoje tem amanhé& n&o.

Assim, neste trabalho tenho lidado com o método cartogréafico e, a partir
desta abordagem, tenho estado, ao longo dos mais de trés anos de pesquisa em
campo, junto aos sujeitos. Portanto, procurei a construgcdo de uma narrativa
politcamente comprometida, assumindo-me como um cartégrafo-aprendiz
(PASSOS; KASTRUP; ESCOSSIA, 2014), um linguista que ndo esta sobre os fatos,
mas com as pessoas que estdo em plena realizacdo de suas vidas, vidas-gingas.
Vale destacar, por mais Obvio que possa parecer, que € preciso ndo esquecer que
estas vidas estdo para além de meu trabalho, elas se abrem para outras ideias,
outras necessidades para além das questbes de pesquisa que julgo relevantes. A

arrogancia de meu lado de ca-academia quer me enfeiticar e fazer ver que as
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pessoas sd0 personagens, congeladas nas letras que seguem; € preciso cantar
“viver € melhor que sonhar [...] mas também sei que qualquer canto é menor do que
a vida de qualquer pessoa” (BELCHIOR, 1976).

Destaco, assim, que nao se trata de que as questdes de pesquisa neste
trabalho ndo sejam importantes para os sujeitos, caso isso fosse verdade, todo o
esforco de intervencdo e compromisso proprios do método cartografico seria uma
falacia. Na verdade, os sujeitos capoeiras que aceitaram fazer parte desta pesquisa
também sao construtores de conhecimento para este trabalho na medida em que
possam efetivamente negociar o que estd sendo dito e como sera dito e que o dito,
enquanto agenda, possa ser relevante e compromissado com eles, ou melhor, que
eu possa simplesmente estar junto pela amizade, ajudando a construir uma capoeira
melhor em Camocim, dentre outras coisas: melhor visibilidade na cidade, maior
incentivo publico, participacdo em editais, consolidacdo do grupo como associacgao,
ajuda nas demandas de nosso contramestre e outras acoes.

Nao se trata de falar por eles e por elas, tenho em mente a condi¢cdo de
subalternidade (SPIVACK, 2010) da capoeira, vejo seus conhecimentos — cosmogonia
— como nao hegemaonicos frente aos conhecimentos ditos académicos e suas formas de
vida hegemonicas (MESTRE XAREU; CAMPOS 2001). A partir de um posicionamento
critico, procuro afastar-me de uma postura ingénua de que haja uma simetria de vozes
entre pesquisador e sujeitos-pesquisados, por mais que eu a tente e deseje. Vé-se que
o discurso produzido como académico faz parte de uma saber instituido, homogéneo,
intelectual que, como parte de uma heranca cultural brasileira ainda pde em lados
opostos ‘conhecimento popular’ e ‘conhecimento cientifico’.

Nessa argumentacdo, como lembra Reis (2004), a capoeira e seu fazer
sempre foram tidos como culto popular, de baixa linha, mitico, representante de uma
forma de ser e saber presos a um modo subalterno de pretos, mulatos,
trabalhadores bracais, iletrados, arruaceiros, malandros e vagabundos, portanto,
trata-se de um modo de vida ‘de baixo’, inferior ao discurso pretensamente
sistematizado e cientifico.

Esse trabalho em LA tem essa limitacdo em mente e faz dela nosso
potencial em ao mesmo tempo cré, como sugere Spivack (2001), que € possivel um
compromisso de nédo falar por alguém, mas que a tarefa do intelectual é criar
espacos em que eles, elas mesmas possam dizer estamos aqui e apresentar um

dialogo. Acerca dessa questéo, ver a discussdo que o professor Hélio Campos —
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Mestre Xarel — faz em sua obra Capoeira na Universidade (2001), debatendo o
preconceito cientifico, elitismo intelectual, preconceito social e de raga quanto a
entrada da capoeira na universidade.

Mas afinal, o temos em mente ao falar em compromisso? Cito o trabalho
etnografico, desenvolvido pela professora Ana Lucia Silva e Sousa (2011, p. 20-21)

com um grupo de hip-hop. Em seu trabalho, a pesquisadora também questiona

Em que consiste esse compromisso? Em simplesmente agradecer pelos
depoimentos e entrevistas obtidos? Se alguma vez acreditei que isso era
suficiente, os sujeitos de minha pesquisa me disseram em alto e bom som:
‘Nao’. [...] ‘Nao queremos mais ser retratados como objeto de pesquisa para
académico vir aqui ganhar titulo’.

De fato, a ideia de compromisso deixa entrever um posicionamento critico
frente a uma ampla rede de hierarquia de saberes em que se questiona o proprio
lugar do pesquisador, de seu saber intelectual, da autorizacdo da instituicao
academia e o lugar subalterno em que se inscrevem 0s sujeitos capoeiras nessa
rede de saberes hegemonicos.

Assim, inicialmente, precisei de uma aproximacdo a estes sujeitos,
expliquei-lhes que eu mesmo era um sujeito interessado em aprender capoeira —
viver o territorio existencial deles — e que gostaria de retratar isso em um trabalho
académico e que esse trabalho e minha intervencdo pudessem ser parte da
mandinga do grupo, que meu trabalho pudesse contribuir/ser parte da agenda
politica deles por visibilidades.

Desse modo, procurei deixar em aberto o espaco para inverter os vetores:
nao dizer sobre eles, mas re-parar o que eles querem dizer sobre as regras do jogo
de linguagem capoeira que observo: mandinga, axé, a roda, o corpo, 0 mestre.

Trata-se de uma producéo negociada, tao flutuante que as proprias regras
da gramética cultural do jogo capoeira, que inicialmente postulo como as regras a
observar, podem ser reconstruidas no préprio processo de estar junto (SA, 2010).

Portanto, os dados que procuro ndo estédo la no mundo social congelados
ou em estado de laténcia para serem desvelados pelo estrangeiro da academia
como um passe de magica. De fato, como sintetiza Souza (2011, p. 20) “os
discursos ndo estdo prontos para serem acessados; eles sdo construidos nas
interacOes entre pesquisadores e pesquisados, 0 que nem sempre se da em um

passe de magica, como por vezes pensam alguns setores da academia”.
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A academia e a capoeira também s&o producbes socioculturais,
comunicacionais e, como tal, seus sujeitos produtores estdo imbricados em multiplos
jogos de linguagens (WITTGENSTEIN, 1979), estes jogos, como multiplas préticas
sociais, dao-se na vida ordinaria, na arena social diaria, reverberando em
microrrelagbes politica, sociais que dialogam com outras macrorrelacdes
(ALENCAR, 2014).

Em sintese, como cartografo-aprendiz, acredito na resposta de Deleuze
ao ser interpelado por Foucault (1979) em Microfisica do Poder quanto a relacdo

com a teoria

Exatamente. Uma teoria € como uma caixa de ferramentas. Nada tem a ver
com o significante... E preciso que sirva, € preciso que funcione. E n&o para
si mesma. Se ndo ha pessoas para utiliza-la, a comecar pelo préprio tedrico
gue deixa entdo de ser tedrico, € que ela ndo vale nada ou que o momento
ainda ndo chegou (DELEUZE, 1979, p. 71).

Destarte, ndo séo as ferramentas que aqui exponho que captam, coletam
dados. Sdo as minhas méaos que coletam dados, € preciso um ethos de pesquisa em
linguistica, que aqui elegemos como a Pragmatica Cultural, comprometida com as
pessoas e ndo sobre as pessoas. Desse modo, frente a pluralidade dos trabalhos
em pragmatica, citamos diversos trabalhos como os desenvolvidos, em 2014, por
Rajagopalan, Nascimento, Silva, Alencar, Fabricio, Martins Ferreira, Pinto, Carvalho
Lopes e Gongalves.

N&o h& aqui o que a teoria nos diz. H4 o que mostro com a teoria, 0 que
posso fazer com esta ferramenta e o que ndo posso fazer com ela. Quantas e de
que modo devo usa-las para meu trabalho de estar junto, de produzir sentido? Pelo
processo, negociacao, construimos um dizer. Espero que o momento tenha chegado
para mim.

Nesse sentido, penso na aproximacdo LA e cartografia, apostando na
superacao/problematizacdo do paradigma classico de estar em campo em que “O
antropdlogo usa necessariamente sua cultura e o nativo é usado por ela” (VIVEIRO
DE CASTRO, 2002, p. 114).

Admito uma atitude descritiva e vivencial que procure uma simetria
(im)possivel entre pesquisador e sujeito, que ndo tome o discurso do outro, como
estrangeiro ao proprio nativo. Sendo eu, enquanto pesquisador, dono das chaves

gue abrem as portas da compreensao deste discurso ao proprio nativo. Procuro
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desvencilhar-me do escopo etnoldgico classico em que haja razbes que a propria
razdo do nativo desconhece, como corrobora S& (2010, p. 28)

0 antropdlogo discorre sobre um discurso nativo que se desconhece a si
mesmo, ou seja, 0 modo de relacdo com a alteridade esta baseado no
pressuposto da semelhanga assimétrica que advoga uma vantagem
epistemoldgica do antropdlogo sobre o nativo, num epistemocidio da
ciéncia do nativo que deslegitima a perspectiva e a reflexividade dos tipos
de conhecimento antropoldgico dos nativos.

Por este ponto de vista, ndo procuro uma metanarracdo, desvelando aos
nativos os seus mistérios que nem eles mesmos conheciam, ndo pretendemos uma

voz superior que sabe mais do outro que ele nem mesmo imagina. De fato,

pensamos muito mais em percurso metodolégico como uma

atitude (ethos da pesquisa) que opera ndo por unificagdo/totalizacdo, mas
por subtragdo do Unico como na férmula do n-1. Menos o Uno. Menos o
Todo, de tal maneira que a realidade se apresenta com plano de elementos
heterogéneos e de funcdo heterogenética: plano de diferengas e plano do
diferir frente ao qual o pensamento é chamado menos a representar do que
acompanhar o engendramento daquilo que se pensa (PASSOS; KASTRUP;
ESCOSSIA, 2010, p. 9).

Desse modo, ndo é o simples fato de que uma postura etnogréfica-
cartogréfica deva desvencilhar-se de métodos quantitativos no trato de suas
pesquisas. Devemos ter em mente que a cartografia pode até fazer uso de
procedimentos numeérico-quantitativos, no entanto, o que vai diferir
fundamentalmente cartografia de uma etnografia positivista classica € o fato de
como procedimentos quantitativos ou n&o podem propor pistas para um
mapeamento de processos e intervencao.

Como corroboram Passos et al. (2010), ndo se trata de pensar métodos
quantitativos como menos validos. Trata-se de acompanhar processos, com
diferentes tipos de instrumentos sejam mais qualitativos ou quantitativos uma vez
que “Pesquisas quantitativas e qualitativas podem constituir praticas cartograficas,
desde que se proponham ao acompanhamento de processos” (PASSOS;
KASTRUP; ESCOSSIA, 2010, p. 8).

Nesse sentido, ao se procurar uma atitude cartografica € preciso ter em

mente 0s seguintes questionamentos

como estudar processos acompanhando movimentos, mais do que
aprendendo estruturas e estados de coisas? Investigando processos, como
lancar mdo de um método igualmente processual? Como assegurar, no
plano dos processos, a sintonia entre objeto e método? Desde o inicio
estavamos cientes de que a elaboracdo do método da cartografia nao
poderia levar a formulacdo de regras ou protocolos (PASSOS; KASTRUP;
ESCOSSIA, 2010, p. 8).



53

Ainda nessa linha de atitudes cartogréficas, somadas ao legado dos
Estudos Culturais, € preciso evitar o miserabilismo como uma construcéo de sentido
na complacéncia acritica que surge em certas pesquisas sociais. Por vezes, o
intelectual comprometido acaba por ultradimensionar seu papel na rede saberes e
cai em um populismo ingénuo (MATTELART; NEVEU, 2004). Como também
corrobora Alencar (2014, p. 86)

Contudo uma das tendéncias que costuma envolver os pesquisadores em
Estudos Culturais € um populismo ingénuo que celebra a supremacia das
praticas culturais populares, conferindo uma autonomia tal a seus
praticantes, uma soberania tal a suas significacbes e aos prazeres dos
receptores, ao ponto de ndo questionarem as condicdes materiais de
producdo e circulagdo dessas significagbes e as instituicdes através das
quais esses discursos sdo apropriados e reproduzidos. Uma andlise
linguistica da cultura, que leve em conta as determina¢fes histéricas, as
operacOes de poder, sem deixar de lado os relatos concretos, pode ser um
antidoto a esse populismo.

Enfim, é esta a LA com a qual sonhamos para a afetivacdo deste trabalho
e estes sdo 0s questionamentos que, por hora, fazemos quanto ao lugar do
linguista-aplicado nesse fazer, seus compromissos, desafios, potencialidades e
limitacGes.

Cabe ainda, para entendimento desse fazer em LA, uma breve articulacéo
entre uma postura integracionista da linguagem e o trabalho de cartografia, uma vez
que a postura integracionista tera papel fundamental neste trabalho como aporte
redimensionador do que sejam os aspectos linguisticos a serem observados/vividos

no trabalho de campo.

2.4 A LINGUISTICA APLICADA DIALOGO COM A POSTURA INTEGRACIONISTA
DA LINGUAGEM E NATIVISMO

Mas, de fato, quais sdo os dados observados neste trabalho?
Observamos neste trabalho a linguagem produzida/vivida por estes sujeitos
capoeiras, uma linguagem-vida enquanto acdo, enquanto préatica cultural.
Observamos a capoeira deles e minha nas suas falas, nos seus gestos, nos seus
toques de berimbau, no abada (vestimenta da performance), nas suas raizes, a
linguagem enquanto acéo de transformar-afetar (p6r em performance, performativar)
o Outro e a si proprio, constituinte e constituidora de mundos.

Entendemos a linguagem nessa totalidade, repleta de diferentes formas

de vidas, diferentes jogos de linguagem (WITTGENSTEIN, 1979) jogos apreensiveis
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por uma postura integracionista da linguagem (HARRIS, 1981). Trata-se de uma
postura, mais que um meétodo, trata-se de agucar meu olhar para os diferentes jogos
que estardo relacionados, interseccionados neste jogo capoeira. Pomos em cheque
a nocdo do que seja o estritamente linguistico, procuramos o campo do complexo
como terreno movente para a problematizacdo da construcdo do sentido, como

afirma Alencar (2005, p. 63, grifo nosso)

entendo a comunicacdo como envolvendo a integracdo de diversas
habilidades e essa integracdo € tdo complexa que se torna problematico
identificar o que é exatamente lingliistico nela. Fatores sociais e politicos,
além de cognitivos e fisiolégicos integram esse processo de constituicdo de
sentidos.

Segundo Harris (1981) este Integracionismo Linguistico deve “reconhecer
que os seres humanos habitam um espago comunicacional que néo é
ordenadamente compartimentalizado em linguagem e nao-linguagem” (HARRIS,
1981, p. 165, traducéo nossa). O integracionismo, portanto, questiona a ideia de que
haja um lado linguistico e outro extra-linguistico em termos comunicacionais. Ao
contrario disto, percebe-se que 0s aspectos comucacionais, como integrados,
dialogam diretamente com a ideia de performatividade dos atos de fala (AUSTIN,
1962), enquanto manifestacdes na/pela linguagem enquanto acdes completas.
Quanto a teoria dos atos de fala proposta por John Langshaw Austin e sua
repercussao no entendimento da linguagem enquanto acao ordinaria, abordaremos
a questdo com mais rigor no capitulo especifico deste trabalho. Por agora, cabe-nos
afirmar que a compreenséo dos atos de fala frente as questdes de linguagem nos
leva inevitavelmente a entender a linguagem enquanto indissociavel dos aspectos
socioculturais em gue € produzida, tomando-a sob um novo paradigma: a linguagem
€ uma acao, um uso social que acontece com/na linguagem.

Falamos, entdo, em uma Pragmatica Cultural, como corrobora Bonfim
(2011), “uma abordagem de Pragmatica cultural, os atos de fala s&o concebidos
como a materializacdo da integracdo dos aspectos verbais e os ditos ‘nao-verbais’
das acOes praticadas pelos sujeitos participantes em um determinado jogo de

linguagem”. Ou como corrobora Filho (1990, p. 10)

Podemos afirmar, entdo, que quando analisamos a linguagem nossa
finalidade ndo é apenas analisar a linguagem enquanto tal, mas investigar o
contexto social e cultural no qual € usada, as praticas sociais, 0s
paradigmas e valores, a ‘racionalidade’, enfim, desta comunidade,
elementos estes dos quais a linguagem é indissociavel.
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Trata-se da dimensdo da Pragmética Cultural em que o complexo se
delineia, uma vez que os discursos sao entendidos na amplitude de relagbes que
vivenciamos, apoiamos, portanto, na “visdo de que nao ha significados que
independam de seu contexto de uso” (SILVA; ALENCAR, 2013, p. 134). O jogo
linguagem capoeira procura-se ser entendido a partir de sua real efetivacdo em uso,
em vida a partir de atos situados, ou seja, historicos e sociais.

Para tal entendimento, é preciso lancar mao de expedientes de
apreensdo desse jogo, mecanismos que nos ajudaram a mapear a situacao,
entender que estamos lidando com atos de fala situados, 0os quais acontecem em
um espaco e tempo, em contextos historicos (MEY, 2014).

Desse modo, varios expedientes da literatura etnografica foram
acessados para essa apreensao/problematizacdo como o registro escrito em diario
de campo a partir das vivéncias com 0 grupo ou em momentos particulares com
determinados sujeitos, as fotografias produzidas em varios destes momentos, as
fotografias de arquivo dos préprios capoeiras, a gravacao de rodas e entrevistas, as
conversas informais, o0s momentos de vadiacdo, os momentos de roda de capoeira,
0s treinos, as viagens, todas as instancias complexas e integradas, mediadas na
linguagem, corroboram para a construgdo de um mapa do que seja esse jogo de
linguagem capoeira.

Em sintese, a vivéncia da linguagem deu-se em multiplos aspectos
integrados, problematizamos a compartimentalizagcdo, como venho frisando, de que
haja fatores extralinguisticos e linguisticos, tomamos os atos de fala sob viés
integracionista.

Assim, trazer o entendimento complexo de linguagem atrela-se a
urgéncia de uma postura de responsabilidade social, uma demanda ética somada a

uma visao critica, uma cartografia de intervencao.

2.4.1 A fotografia como ferramenta integracionista e como pistas no mapa

processual cartografico

As imagens e fotografias que se apresentam neste trabalho foram
produzidas por mdltiplos sujeitos sociais e produzidas ao longo dos trés anos de

pesquisa. As imagens foram produzidas por mim, minha esposa, pelos préprios
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capoeiras em Varios momentos de interacdo e por familiares de capoeristas durante
as rodas.

Outras imagens foram extraidas de arquivos em redes sociais dos
préprios sujeitos capoeiras, outras me foram passadas pelos préprios camaradas de
Seus arquivos pessoais para compor a pesquisa. Outras imagens, como as da
cidade e de lugares, foram extraidas de paginas oficiais da Prefeitura da cidade, de
blogs e de arquivos pessoais de pessoas da comunidade. Durante as rodas de
capoeira, parentes dos capoeiristas como esposas, pais, tios e outros ficavam com
seus celulares apostos, registrando os momentos. Ao final da roda, trocAvamos ali
mesmo as fotografias através do bluetooth ou salvamos em redes sociais para que
todos pudessem copiar.

Quanto a presenca destas imagens no decorrer do trabalho, obviamente
elas n&do se prestam a um teor meramente ilustrativo ou de adorno. Elas compdem
também a intencdo politica do narrar o que, por sua vez, amplia a no¢do de narrar
para além de um processo de escrita verbal em que se pensa o narrativo como
amplo escopo de elementos de significacéo.

Além disso, a presenca das imagens, excertos de videos coadunam-se
com o entrelagamento da viséo integracionista da linguagem com a ideia dos atos de
fala como atos de fala completos (AUSTIN, 1962) reverberam em uma “visdo

performativa” “entendendo que a linguagem é inseparavel do corpo, dos gestos, da
fala, da imagem, do grito. Enfim, procurando entender o fenbmeno da construcéo
performativa de nossas identidades, numa perspectiva integracionista de linguagem”
(BONFIM, 2011).

Em outra instancia, o uso da imagem também insere-se aqui pelo
entendimento que fazemos do jogo de linguagem capoeira, o qual tem, como regra
em sua gramatica cultural, o corpo, a presenca do corpo e do movimento enquanto
performance estético-politica, em que cada roda de capoeira € um espetaculo
politico de resisténcia pelo corpo negro politizado e em movimento.

O movimento € em si uma nocdo importante para este trabalho, o
movimento que se da através/no do corpo € um principio norteador, ele ndo se da
somente na dimensao do estético, mas também do ético, 0 movimento aponta para
um fazer estilizado e politico, como frisa Mestre Pavao (SILVA, 2008, p. 23)
“Resumindo, o corpo na capoeira efetiva regras, conceitos, principios e condutas

éticas, que, sem o jogo corporal, ndo existiriam”.
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2.4.2 Desconstruindo as imagens como reproducéo do real

Por ocasido de minha dissertacdo de mestrado, trabalhei com acervo
fotografico produzidos pelos préprios sujeitos de pesquisa como arcabouco de
problematizacbes de estilos e formas de vida desses jovens. Este material
fotografico foi somado a outros expedientes de coleta/vivéncia de dados para a
construcdo da pesquisa.

Desse modo, tenho me aproximado da pesquisa com fotografia, ramo de
estudos que atualmente apresenta-se com considerdvel arcabouco de debate
conceitual uma vez que, desde a popularizacdo da fotografia como recurso de
estudos sociais, muitos trabalhos tém tomado a fotografia como fonte de
problematizacdo de sujeitos e suas culturas — Jonh Collier Jr, Gregory Bateson,
Francis Mcgregor na década de 50; Allan Sekula, Jay Ruby, Howard Becker,
Margaret Mead, na década de 70; Sebastido Salgado no Brasil e tantos outros.

Lembro também da experiéncia com fotografia, proposta no documentario
Nascidos em Bordéis (BRISKI; KAUFFMAN, 2004); o qual narra a experiéncia das
pesquisadoras Briski e Kauffman em investigar a vida de meninos e meninas de
Calcuta-india a partir de suas autorrepresentacdes, reveladas em fotografias
produzidas por eles proprios, sendo todo o processo de producdo das fotos
realizado na interacao pesquisadoras e sujeitos documentados no filme.

Em ultima andlise, como afirma Koury (2006), o uso da fotografia, como
recurso para a pesquisa social, encontra-se atualmente sob fortes embates, visto
que ndo ha um denominador comum frente & dificuldade de definicdo de qual aporte
tedrico metodoldgico justificara a utilizacdo da imagem nas ciéncias sociais, o que
nao invalida, obviamente, a solidez dos trabalhos ja produzidos nesse campo.

Ainda segundo o pesquisador, o debate atual gira em torno da
problematizacdo do uso da fotografia como mero documento de duplicacdo da
realidade, uma referéncia a forte tradicdo etnografica de ligacdo da fotografia
exclusivamente ao seu carater de indexicalidade.

Nessa medida, a questdo central do debate, que vem sendo feito em
torno da utilizacdo da fotografia, tem problematizado o que a imagem pode dizer de
Seus sujeitos ou o0 que nds pesquisadores podemos dizer a partir delas.

O paradigma do carater estritamente documental da imagem remonta as

discussbes travadas no surgimento da fotografia, momento em que a
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reprodutibilidade técnica e o fim da &urea da obra de arte no inicio do século XX
eram pontos debatidos por Walter Benjamin nos escritos A obra de Arte na Era da
reprodutibilidade técnica (1955). Nessa obra, o autor desloca a pergunta sobre o
carater artistico da fotografia para o debate em torno da importancia da fotografia
como marco alterador dos padrdes de se pensar o artistico e sua aurea.

Muito se escreveu, no passado, de modo tdo sutil como estéril, sobre a
guestao de saber se a fotografia era ou ndo uma arte, sem que se colocasse sequer
a gquestao prévia de saber se a invencao da fotografia ndo havia alterado a propria
natureza da arte (BENJAMIN, 1954, p. 5). Sem querer aqui aprofundar a questéo,
Xavier (2003, p. 18) reforca o debate em torno da ingenuidade de se tomar a
fotografia como o efeito da pura técnica em que “o processo fotografico implica
numa ‘impressao’ luminosa da imagem na pelicula, [...] admissao ingénua de que,
na fotografia, sdo as coisas mesmas que se apresentam a nossa percepgao’.

Desse modo, a nosso ver, Benjamin e Xavier reforgam a mesma
compreensao de que a fotografia e, por extensao, todo o aparato documental, este
conjunto de imagens, apesar da aparente indicialidade, iconicidade e efeito midiatico
de verdade, ndo sdo espelhos do real, mas formas de constru¢cdes imaginarias,
simbdlicas de realidades, palco de nossos desejos e identificagcbes. Chegamos a um
entendimento radical desse descompromisso indexical das midias ao refletir sobre a
compreensao de Morin (1977) que o cinema, e aqui amplio para a fotografia, sejam
tecnologias que tratam de uma identificacdo, estamos diante da re-apresentacao de
nossos desejos (in)imaginaveis, portanto, uma ficcao.

Acrescentamos que ficcbes sao aqui entendidas como realidades
discursivas que também libertam e oprimem pelo seu elemento constitutivo e
constituinte de linguagem e, portanto, do mundo social.

Nesta trajetoria, ha atualmente certa compreensao na cultura do visual a
despeito da mudanca de pensamento de que a fotografia é mais que re-afirmacéo
documental de uma pretensa realidade, uma espécie de ilustracdo apéndice
comprobatéria para que um fato tenha validade de acontecimento, uma prova
incontestavel que algo foi assim, como se a fotografia fosse um duplo do real.

Uma tendéncia instrumental que capta a realidade tal como ela é, ou que
acha que pode captar o subjetivo de um olhar, culturalmente referido na valorizacao
de aspectos eleitos ou referenciados por um informante para quem foi repassada
uma camera (KOURY, 2006, p. 47).
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Neste mesmo campo, reforca Martins (2009) que a fotografia é mais que
reprodutibilidade técnica, massiva; ela ndo € um documento tomado em sua forma
tradicional. A fotografia € um registro que perturba, desestabiliza as certezas
formais. Ela habita o campo de uma ficcéo, o palco das incertezas em que o que se
vé ou quem se vé nunca serd uma coisa fechada em si mesma, coisificada, mas
uma “constru¢ao imaginaria, expressao e momento do ato de conhecer a sociedade

com recursos e horizontes préprios e peculiares” (MARTINS, 2009, p. 9).

2.5 AS PISTAS DO PROCEDIMENTO CARTOGRAFICO EM DEBATE

Como ja temos frisado, a acdo cartografica ndo se trata propriamente de
um método, mas de um conjunto de acles e atitude junto a sujeitos de pesquisa,
pondo em cheque, debatendo véarias questdes em torno da ideia de uma hierarquia
de saberes: “pesquisador e pesquisado”.

Para que essa acdao se efetive, varios autores e autoras tem se debrucado
sobre a ideia inicial de escritura rizomatica e platés, legadas por Deleuze e Guattari,
a efusdo destes debates tém posto em contato varios campos do saber como
linguistica, linguistica aplicada, psiquiatria, psicologia, antropologia e tantos outros
campos das ciéncias sociais.

Nesse conjunto de a¢les cartograficas, surgem pistas, o que ja sugere a
ideia de acdo, de caminhar, de seguir, de inventar, investigar, de se estar atento, de
deixar algumas pistas de lado, de valorizar outras. Temos, de fato, um trabalho de
investigacdo, de descobrimento. No entanto, ndo se deve pensar essa investigagao
como algo a ser desvelado, as pistas ndo se ddo na esteira de uma meta ou de um
alvo, uma dimensado teleol6gica. Como se vé, as pistas mais que conduzem,
constroem a estrada. O caminho é construido nas pistas, em um movimento que nao
termina em algum lugar, 0s passos cessam porque o0 pesquisador esta fora, porque
€ preciso cortar, parar... Mas as pistas ndo cessam em si, as pistas estdo na vida,
como a vida ndo cessa, hdo cessam as pistas.

Em sintese, ndo lidamos com pistas para elucidar algo, desvelar a partir
de uma perseguicéo cientifica de seguir. O cartografo ndo se reveste na pele de um
detetive destes sujeitos.

Assim, apoiamo-nos na ideia de Passos, Kastrup e Escéssia (2014) de

que as pistas sdo postas como norteadores de pesquisas, de que elas ndo séo
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regras que déao conta da totalidade-fechamento do seguir; mas que sao sobretudo
politicas no sentido da construcado de uma performance de pesquisa, uma atitude de
abertura e calibragem.

Abertura porque entende que o trafego do olhar des-conhecido ao
conhecido seja a condicdo necessaria da construcdo do conhecimento. O
conhecimento € o proprio trdfego, € o proprio seguir também. Por este angulo de
analise, ha des-conhecimento sempre na trajetéria do cartografo, nunca ele atinge
um estagio de desconhecido ou conhecido. Calibragem, por sua vez, porque dosa,
dimensiona a trajetoria, serve de amparo-reparo, um lugar para sair e olhar de um
pouco mais longe, uma pré-determinagdo passageira.

Dessas pistas, passemos a tratar brevemente de Ethos da Pesquisa e
Politica de Narratividade; Territorios existenciais de passagem, Personagens

Ritmicos e outras nuances que se ligam a estas pistas.

2.5.1 Ethos da pesquisa e politica de narratividade

Voltando ao debate acerca das pistas nos procedimentos cartograficos,
trazemos para discussao a primeira pista, a qual trata-se da prépria nocéo de que a
cartografia ndo estd acima das relagcdes sociais, 0 método ndo é uma idealizacao
metodoldgica, um infalivel modus operandi de lidar com o social, um pacote magico
em que o intelectual sabe mais do outro do que o proprio nativo imagina (VIVEIRO
DE CASTRO, 2002).

A primeira vista, cré-se na cartografia como compromissada com o0s
sujeitos na medida em que toma partido por um lado e estd com ele, a cartografia
estaria a servico. Na verdade, a primeira pista — Ethos da Pesquisa — aponta para o
problema desse compromisso, portanto, estamos no terreno do politico ao se falar
em Ethos, este aqui entendido como sinbnimo de um problema politico na/pela
linguagem. Politico aqui, por seu turno, entendido como macro e microrrelacional da

acao da atividade humana, como corroboram Passos e Barros (2014, p. 151)

A politica é a forma de atividade humana que, ligada ao poder, coloca em
relacdo sujeitos, articula-se segundo o0 regras oOu hnhormas nao
necessariamente juridicas e legais. Ndo mais pensada exclusivamente a
partir de um centro do poder (0o Estado, uma classe), a politica se faz
também em arranjos locais, por microrrelagfes, indicando esta dimenséo
micropolitica das relag8es de poder.
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Portanto, minha pesquisa, com qualquer outra acdo na linguagem é
definitivamente politica, esta inserida em uma rede de hierarquias e valores em que
varias instituicdes, grupos sociais se ligam direta ou indiretamente a ela. A pesquisa,
aparentemente um texto individualizado, alimenta e/ou reforca e/ou rompe com uma
formacao discursiva do que seja o trabalho académico, do que seja o trabalho em
Antropologia, Pragmatica em Linguistica Aplicada; do que seja a capoeira, do que
seja Camocim e seus moradores, do que seja o nordeste.

A guestdo desse ethos em pesquisa remonta inclusive a prépria natureza
do que seja a Linguistica, como a disciplina vem sendo concebida. Remonta a
Linguistica Aplicada, também com suas faces e fases de constru¢do. A questao de
um ethos relaciona a dimensdo politica da linguagem, com a qual nos
comprometemos, ao conhecimento construido na/pela linguagem, como sintetizam
Passos e Barros (2014, p, 150)

Toda producé@o de conhecimento, precisamos dizer de saida, se da a partir
de uma tomada de posi¢do que nos implica politicamente. O conceito de
politica com que trabalhamos pressupde esse sentido ampliado que néo se
restringe ao dominio especifico das praticas relativas ao Estado.

De fato, ao se falar nesse ethos, é preciso ter em mente a historia dessa
disciplina Linguistica Aplicada; histéria esta que remonta a nogdo da LA, como
subarea da linguistica, como ramo de aplicacao das teorias linguisticas ao ensino de
Lingua Estrangeira (LE). Por outro lado, a LA, desligando dessa primeira fase de
entendimento, vem atualmente reivindicando um saber préprio, um escopo em que
os estudos em linguistica — com a linguagem — devem estar atentos a suas
implicacdes sociopoliticas, emotivas, institucionais e, portanto, éticas. Como sintetiza
Rajagopalan (2014, p. 120-122)

Em outras palavras, o pesquisador social e politicamente compromissado
com seus pesquisados deve ndo s6 disponibilizar os frutos de sua pesquisa
com eles, mas levar em consideracdo seus anseios e queixas, enfim confiar
neles e na racionalidade de seus pensamentos, ainda que, no fim das
investigacdes, muitas das suas ideias revelem-se equivocadas ou
corrigidas. Para que isso ocorra, é preciso ter um pouco mais de humildade
e prontiddo para escutar os informantes, os leigos, e ndo trata-los como
simples fornecedores de dados.

Procurou-se romper com o complexo de inferioridade da linguistica que,
em nome de uma equiparacao as ciéncias de prestigio e sua carga de cientificismo,
levou a linguistica, por longo periodo, a deslocar a linguagem para longe da vida e

de seus produtores.
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Por este prisma, o objeto da linguistica ndo era a linguagem como vida
em que vivemos, mas um objeto abstrato e idealizado, um simulacro da linguagem
em vida (ALENCAR, 2014; FABRICIO, 2004; MOITA LOPES, 2006;
RAJAGOPALAN, 2003).

Na contramo desse sequestro da linguagem, era preciso resgatar a
linguagem dessa linguistica sem linguagem, era preciso trazer a linguagem com vida
para a linguistica, era preciso estar com as pessoas, saber delas. Mas, como fazer
isso? Se sempre achavamo-nos acima desses leigos que apenas tém uma
gramatica empirica, sabem usar, mas de nada sabem sobre o que usam.

Portanto, o fazer politico de pesquisa em LA e a LA, como saber
académico, obviamente, estdo imbricados para a construcdo desse ethos. A LA,
nesse sentido, reivindica para si um escopo de atuacdo como borramento de
fronteiras entre estudos da linguagem e estudos sociais.

Desse ethos resulta uma politica de narratividade, uma maneira/intencao
ao narrar, uma micronarrativa que, mesmo pautada nas microrrelacées entre estes
sujeitos, estd na rede das macrorrelacées e possibilita a critica-debate de ambas
pelo jogo de linguagem que as entrelaca.

Narracdo como construcdo de um mundo, producéo de conhecimento

como engajamento coletivo, como escolha negociada,

Nesse sentido, podemos pensar a politica de narratividade como uma
posicdo que tomamos quando, em relacdo ao mundo e a si mesmo,
definimos uma forma de expressdo do que se passa, do que acontece.
Sendo assim, o conhecimento que exprimimos acerca de nés mesmos e do
mundo ndo é apenas um problema teérico, mas um problema politico
(PASSOS; BARROS, 2014, p. 151).

2.5.2 Territérios existenciais de passagem

Outra pista nesta acdo cartografica versa acerca do lugar no qual imerge
e 0 pesquisador para vivenciar dados e do qual co-emerge para uma narrativa.
Falamos, dessa maneira, em Territérios EXxistenciais, como espa¢os em que 0
cartografo e sujeitos decidem ir, espaco entendido a partir de um conjunto de
procedimentos que poder descritos e explicados.

Este territério ndo € fisico simplesmente, ele o é, mas nao so isso. O
territorio é onde as agbes do pesquisado se ddo em amplo espacgo de alcance, em
amplo alcance performatico. O Territério, assim, sO pode ser visto/percebido/descrito

em movimento de dentro para fora. Obviamente, o cartégrafo-aprendiz imagina este
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terreno antes de o (des)conhecer, o cartografo o pde como objeto do desejo, traca-
lhe limite, realiza projetos, faz operagdes de encaixe e desencaixe, imagina causas e
efeitos, desenha o espaco a lapis, faz rascunhos, de fora para dentro, ainda nessa
fase o territorio € pré-existente, esta dado (ALVAREZ; PASSOS, 2014).

Pela imersédo o cartégrafo vera surgir personagens ritmicos, paisagens
melddicas que exigem um determinado tempo de sintonia-abertura, de espera, um
engajamento afetivo, uma emocdo engajada. Lembrando que ndo se trata de uma
atitude passiva de habitar esse territdrio, o pesquisador mantém uma atitude de
atencao fora de foco, um olhar de fuga para os lados, um olhar para dentro que
convida ao contato, que se deixa perscrutar ao ser inquisidor.

Nessa inquisi¢do, segundo Deleuze e Guattari (1997) é a expressividade
e ndo a funcionalidade que determina o territorio; este € sempre um territério de
passagem; ndo somente a passagem do pesquisador que sai-e-volta, mas a
passagem de todos e todas como espaco mesmo do devir das acbOes desses
personagens ritmicos que ndo sao eles mesmos que determinam o campo, mas a
acao performativa de seus atos de fala que estilizam o territério, ddo Ilhe um
contorno “o territério ndo se constitui como um dominio de agdes e fungbes, mas sim
como um ethos, que € ao mesmo tempo morada e estilo.” (ALVAREZ; PASSOS,
2014, p. 134).

A funcdo de um personagem e seu comportamento na estrutura cede
lugar ao gesto de expressdo, este estd para além da rigidez de um lugar na
estrutura: um estruturalismo, determinismo das fun¢bes. Ha, ainda segundo os
autores de Mil Platds, uma inversdo, pois a expressao ndo deve ser tomada como
pertencimento do campo ou de seu produtor, ha uma autonomia da expressao
“exprimir n&o é pertencer’.

Assim, o pesquisador precisa habitar esse territério em uma atitude em
que a direcdo do particular para o geral deve ser questionada como intuicdo de
producdo de verdades; outro paradigma deve ser pensado em que Se procure nao
dominar, mas cultivar, estranhar, ser estrangeiro, etapas que exigem um cuidado,
como dissemos, uma atencao afetiva.

De fato, o contato com o campo n&o implica que haja um ob-jeto, algo a
frente a ser conhecido pelo subjectus, o ser cognoscente que ao lado desvela o

objeto. O pesquisador forma um habito, um campo comum e préprio que ndo é um
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campo privado, de regras generalizantes, abstratas, conceitos. O territério é o
campo da experiéncia e ndo do experimento.

Essa imersdo de pesquisa € acompanhada de uma confuséo intelectual
inicial, uma alta expectativa intelectiva, um possivel olhar paralisante como
abordagem e saber. Como afirmam Alvarez e Passos (2014) é preciso estar no
campo como se esta na agua, 0 espaco que nos cerca € fluido, mével em producéo
constante e coemergente.

Nessa medida, o territdério surge como campo cada vez mais complexo,
uma quebra de um rigido territério identitdrio, em que as pré-determinacdes do
pesquisador vdo cedendo espaco as in-certezas do campo. De fato, o préprio
pesquisador e seus sujeitos vao se delineando, habitando o territorio pelo contato
um com o outro, tanto pesquisador e pesquisado também estdo em devir e sao
realidades expressivas neste campo, sao efeitos e sentidos diversos que, ao final,
surgem na pesquisa como uma politica narrativa, uma abertura para um

conhecimento em construcao.

2.5.3 Personagens ritmicos: Corisco, Normam, Lose, Capitdo

Para a efetivacdo deste trabalho tomamos quatro sujeitos como
personagens ritmicos de partida. S&o eles sujeitos que fazem surgir o territorio
existencial, fazem surgir ritmos préprios que ndo podem ser confundidos com
indicadores de identidade. E a partir desses personagens que 0s rizomas crescem junto
a outros sujeitos-elementos que vao compondo o territério existencial; assim, podem
surgir outros sujeitos e narrativas que se entrelacam na composicao do territorio.

Segundo Deleuze e Guatarri (1995), mesmo operando com o devir e seu
paradoxo, € preciso criar inteligibilidades de partida, eleger certos enfeiticamentos
como norteadores, mesmo que provisérios, como exemplo, sdo varias as dicotomias
apresentadas pelos pesquisadores como devedoras de uma visdo dualistica, como a
nocao de livro-rizoma e livro-arvore.

Enfim, os capoeiras-personagens em cotejo surgem como propulsores da
narrativa, produzem efeitos que déo vazao ao aparecimento da capoeira enquanto
amplo jogo de linguagem. Assim, apresentamos 0s camaradas Contramestre
Luciano-Corisco, o graduado Savio-Capitédo, e a graduada Luzinete — Lose e o aluno

Normam-poita. Eles aparecem como linhas iniciais para o processo de analise.
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Acerca dessas personagens, ao longo do processo de simbibtico de
narrar o jogo de capoeira e compor um mapa processual e descrever as regras do
jogo de linguagem capoeira, as vidas-gingas desses camaradas vao se delineando.

Na busca de efetivar essa tarefa de narratividade, a anélise acontece na
tensdo de descrever o que ndo permanece em plenitude, o devir. Assim, estes
sujeitos sdo detonadores de devires, instauram uma tensdo que é “a permanéncia
da impermanéncia, a constante variacdo. Poténcia que se mantém pelo paradoxal
movimento da tensao e suas intensidades.” (FONSECA; COSTA, 2014, p. 280).

Falamos entdo em uma unidade disjuntiva, um ponto que ndo € ponto,
mas linha, um fundamento que néo funda um principio: trata-se do eterno retorno

operado pelo paradoxo, como sintetizam Fonseca e Costa (2014, p. 280-281)

A Tensao do paradoxo é constante, uma agonistica sem antagonismos que
permite a criagcdo constante. O que nos possibilita a constru¢do de objetos-
problema séo essas duas operacgfes: o paradoxo e a complexidade. Ambos
modos de obter consisténcia para além da densidade estavel, sao
movimentos que proporcionam essa constancia.

Os camaradas, que surgem neste trabalho, sdo pensados ndo apenas por
um viés de pertencimento cultural, ou melhor, ndo apenas como delimitacdo de um
campo identirario cultural em que a complexa categoria de pertencer poderia ser
sintetiza como agrupar certos vetores identitarios, fluidos, precarios, instaveis em um
processo de negociacdo agonistico, que se daria ndo no tempo real, mas na
plenitude do tempo, na infinitude do tempo para sobreviver o devir pelo fechamento
imaginario-ilusério-idealistico de um eu-histérico (BAUMAN, 2005). Mais ainda, estes
sujeitos estdo, de fato, em plena demanda de construcdo de uma politica de
representacédo-visibilidade a partir de suas politicas de identidade e as negociacées
gue empreitam diariamente em suas vidas. Pensamos esta politica de

representagédo como afirma Cordeiro (2011, p. 78-79)

Temos falado em politica de representacdo como uma construcao
consciente, um espaco de escolha politca em que os atores sociais
agrupam-se, tendo em vista uma proposta comum de intervencdo na
realidade social a partir de uma agenda de demandas especificas aquele
grupo. Tal intervencdo da-se pelo entendimento de que as praticas
discursivas ndo sdo somente representacfes na forma tradicional do termo
em gue acao e representagéo estariam dissociadas.

No entanto, essa noc¢ao de politica de representacédo deve ser pensada, no
processo cartografico, a partir de um sujeito que é ele préprio agenciamento da

enunciacao; o0s sujeitos existem a partir de certas engrenagens de agenciamento,
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sempre resultados de um no coletivo, “O agenciamento da enunciagao é, assim, desde
sempre coletivo, se da num plano de fluxos heterogéneos e mdltiplos que se cruzam
incessantemente, possibilitando infinitas montagens” (PASSOS; BARROS; 2014, p.
168). Estes fluxos e montagens materializam-se no devir. Surge dai que estas acoes

convergem para 0 com-um e hdo 0 comum, como sintetizam ainda os autores

O comum, agora, diz respeito a essa experiéncia coletiva em que qualquer
um nela se engaja ou em que estamos engajados pelo que nés é
impessoal. Mesmo quando vivido, enunciado, protagonizado, emitido por
uma singularidade, a narrativa ndo se remete a um sujeito (PASSOS;
BARROS, 2014, p. 168).

As narrativas que surgem acerca dos sujeitos Corisco, Lose, Capitdo e
Normam-Poita ndo sdo, por mais estranho que pareca, suas histérias per si.
Estamos no plano da narrativa politica engendrada pelo agenciamento coletivo
destes capoeiras.

Desse modo, suas histérias estdo nas narrativas, mas as narrativas
projetam-se para além de suas singularidades-historias. O ob-jectus em meta é o
jogo de linguagem capoeira, mas ele sO existe por que pessoas em suas vidas
ordinarias o fazem, e essas mesmas pessoas também sdo quem elas sao por que
este jogo é feito por elas — O capoeira quando joga faz a capoeira, a capoeira jogada
faz capoeiras. Falamos da dimenséo performativa da linguagem, da sua dimenséao
gue constitui as pessoas-mundo e €, ao mesmo tempo, constituida por estas
pessoas (AUSTIN, 1962).

Assim, por mais in-crivel que pareca, ao trazer a histéria de Corisco, por
exemplo, e sua existéncia com a capoeira, construo também um ponto de fuga na
narrativa politica (PASSOS et al., 2014), deixando entrever outras historias; portanto,
desterritorializo as histérias, desestabilizo o fechamento da narrativa que se
completa em seu paradoxo de permanecer em aberto.

Portanto, o jogo de linguagem capoeira ndo é um ob-jectus no sentido de
um problema a ser resolvido. O jogo de linguagem capoeira ndo existe enquanto
jogo por si absolutamente; caso isso fosse verdade voltariamos a tese realista da
imanéncia do mundo que independente da producdo-sintese humana e existe por si
(FONSECA; COSTA, 2014).

Por outro lado, como debateremos em secfes seguintes, o jogo de
capoeira, como um jogo de linguagem, ndo é criado no momento em gue 0S

camaradas o0 jogam. Ele existe antes e depois do jogo, ele é historico e social.
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Quando jogamos capoeira, citamos a capoeira (BUTLER, 1997), o sujeito se agencia
no ato ritualizado, cerimonial de fazer capoeira e compromete-se, responsabiliza-se
com ela eticamente. O capoeira ndo é absolutamente a origem de seu capoeirar e
de seu dizer-se capoeira; de fato, ele se engrena, assume politicamente o legado
histérico da cosmogonia negra ao fazer capoeira, € um ato politico na linguagem.

Em sintese, para se observar-descrever este jogo é preciso ver 0sS
jogadores construindo o jogo em seus multiplos aspectos para além do que possa
parecer simplesmente a roda de capoeira. E preciso desterritorializar a roda, é
preciso estar ao lado destes sujeitos em devir, penso que é preciso vé-los na
vadiacdo - ocupando um tempo préprio do jogo — ver seu molejo e mandinga — suas
performatizacdes de um estilo - vé-los em axé - coletivamente irmandados em

com(um).

2.6 A (DES)CONFIANCA NA IMPOSSIBILIDADE DA GENERALIZACAO
CARTOGRAFICA

Para além desse comprometimento politico da pesquisa cartografica, ha
certa critica epistemolégica em torno da viabilidade de se generalizar as concepc¢des
advindas de uma pesquisa em que o universo pesquisado € por vezes tdo pequeno,
No NOsSso caso, 0 grupo de Capoeira Regional Mestre Avila que tem, por agora, em
torno de 50 capoeiristas entre homens, mulheres e criancas. Diz-se que as
microrrelagdes em cotejo sdo de todo tdo singulares que nada dizem acerca de
outros grupos sociais, outros jogos de linguagem.

Nesta perspectiva, as observacfes estariam sob o ditame do gosto
interpretativo do pesquisador, seriam por demais idiossincraticas em que “se correria
o risco de construir teorias tado superficiais a partir das situagbes estudadas”
(DORNYEI, 2007, p. 42). Tal quadro € apontado por Nunan (1992) como a
perspectiva de fraqueza da confiabilidade externa de uma pesquisa de cunho
etnografica e por extensdo de uma cartografica. J4 a confiabilidade interna, ainda
segundo Nunan seria a disposicdo de pesquisadores pares, ou seja, da mesma area
de estudo, tomarem aquela pesquisa como relevante.

De fato, penso que a critica acima proposta tem proficuidade em negar a
segurancga de generalizacOes de teses advindas de etnografias e cartografias, mas tal

fato ndo se comporta como uma limitacdo do método. Pelo contrario, a cartografia ndo
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deseja tais generalizacdes aos moldes classicos indutivos, 0 método vislumbra um
gesto descritivo/interpretativo, como frisa Barbosa (2006), o etnégrafo-cartdégrafo visa a
um movimento interpretativo, além do que, pela proposta de analisar jogos de
linguagem, a generalizacéo rigida comprometeria a percepcao do(s) proprio(s) jogo(s).

De fato, os jogos de linguagem, segundo Wittgenstein (1979) apresentam
semelhancas de familias, ou seja, a gramatica de um determinado jogo, como
exemplo, a capoeira regional que se difere da capoeira de angola, sdo jogos de
lingaugem diferentes com regras, manejos, constru¢cbes culturais que as
diferenciam, mas elas continuam sendo capoeira, guardam em sSi certas
semelhancas do jogo capoeira. Vale destacar também que se tomarmos a propria
capoeira Regional ou de Angola, dentro de cada um destes jogos, ha variacdes do
gue seja cada um deles a partir das multiplicidades de relac6es ordinarias-culturais
em cada jogo espalhado pelo mundo afora.

Assim, as regras que surgem nesses jogos nao devem ser tratadas como
inscritas em todo e qualquer jogo em uma forma imutavel, descritivel e aplicavel a
outros jogos. De fato, segundo Pequeno (2006), a filosofia ordinaria dos jogos de
linguagem € justamente essa n&o-generalizagdo, como sintetiza o autor
“Simplesmente ndo ha nexo l6gico entre a capacidade de realizar a acao correta em
um caso particular e o dominio de uma generaliza¢do. Todo falante, e todo jogador,
€ um aprendiz” (PEQUENO, 2006, p. 147).

Nesse sentido, o cartografo ndo se frusta pela falta de generalizacdo
precisa do experimento (molde epistémico classico de ciéncia), falamos aqui em
viver experiéncias, a falta verbera entdo na ideia n-1 da meta cartografica.
Corroborando com a questdo, Passos e Barros (2014) afirmam que o comum que
surge no mapa cartografico ndo € mais entendido como a classica nogao de “sentido

comum”, o fechamento pacifico e dominador de um sentido

0 comum, agora, diz respeito a essa experiéncia coletiva em que qualquer um
nela se engaja ou em que estamos engajados pelo que em nds é impessoal.
Mesmo quando vivido, enunciado, protagonizado, emitido por uma
singularidade, a narrativa ndo remete a um sujeito (PASSOS; BARROS,
2014, p. 168).

Em sintese, nas mdltiplas praticas que presumo compor 0 jogo de
linguagem capoeira, a cartografia de processos culturais ndo cria um quadro Unico
sistema de regras culturais, as quais encerrem 0 assunto do que seja a capoeira

como jogo de linguagem na cidade de Camocim.
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Desse modo, um unico eixo de regras culturais ndo pode querer englobar
toda a problematizacao identitéria, politica, social. As regras historicas que elejo aqui
nao podem aprisionar todo gesto/intencéo de traducdo que se constroi nesse jogo.
Penso que um dnico gesto interpretativo ndo pode fechar quem sejam estes sujeitos
a partir de uma Unica agenda politica, mas aponta para uma rede de interrelacfes
de multiplos desejos e reivindicagdes mostrados na capoeira.

Nesta perspectiva, assumo a tentativa de produzir um mapa de processos
sobre os participantes desse grupo em pauta, entrelacando a linguagem, como
forma complexa e integrada com sua dimenséo politica, com a vida mesma na sua

instancia histérica e urgéncia de direitos e disputas pelos sentidos.
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3 VOU DIZER AO MEU SINHO/PATRAO A MANTEIGA DERRAMOU: DA
FILOSOFIA DA LINGUAGEM PELA QUAL LUTAMOSA TRADUCAO
INTERCULTURAL

Neste capitulo, discutimos basicamente o escopo tedrico que edifica as
bases do chamamos de Filosofia da Linguagem Ordinaria (FLO) e a influéncia dessa
forma de conceber os estudos da linguagem na formacdo de uma Pragmatica
Cultural.

Assim, debatemos as contribuic6es dos filésofos Ludwig Wittgenstein e
John Langshaw Austin para o engendramento dessa FLO. Nessa discusséo,
tecemos consideragcbes sobre as concepgdes de ‘jogos de linguagem’ e ‘regras
nesses jogos’, em Wittgenstein, e ‘atos de fala’ e suas dimensdes ‘locucionarias’,
‘locucionarias’ e ‘perlocucionarias, em Austin, como pontos nodais para o
entendimento do que seja o0 escopo de trabalho em Pragmética Cultural.

Para a efetivacdo desses debates em torno da FLO, entrelacamos
guestdes como a postura critica frente a linguagem, as contribuicdes de Wittgenstein
e Austin, a formacao de uma Pragmatica Cultural, lancando méo de vérios autores e
autoras, dentre eles: Alencar (2009, 2013, 2014), Oliveira (2001), Pascal (2008),
Penco (2006), Piccardi (2010), Schmitz (2004), além dos proprios Wittgenstein em
Investigacdes Filosoficas (1953 — 12edicao) e Austin em How to do Things With
Words (1962 — 12 edicao).

Discutimos também como a Linguistica Aplicada, equanto espaco de
INdisciplina, mesticagem, espaco de transgressdo, pode agrupar questdes como uma
postura critica, uma politica em linguagem, um fazer problematizante da ética, o lugar
do proprio pequisador linguista aplicado. Quanto a este debate em Linguistica Aplicada,
chamamos a baila, principalmente, os autores Alencar (2005), Fabricio (2006), Ferreira
(2007), Lopes (2006), Pennycook (2006), Rajagopalan (2003) e outros.

Nesse interim da discussdo do papel do pesquisador linguista aplicado,
também problematizo meu préprio papel como negro intelectual e meus
comprometimentos com um ethos académico cientifico-ativo, uma ética da
convicgdo anti-racismo, trazendo certos aportes de uma cultura negra como pontos
dessa ética. Neste debate, cotejamos as ponderacdes de Bhabha (2013), Gomes
(2003), Guimaraes (1995), Munanga (2010), Muniz (2009), Sodré (2005) e outros.
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Por fim, apontamos nosso entendimento do que seja a ideia de traducao
intercultural, fazendo um breve percurso na histéria da tradugéo, pondo em relevo
que procuramos nos afastar da discussdo entre prescritivismo e descritivismo em
traducdo. Entendendo a capoeira, assim como algumas outras praticas da cultura
negra, como formas estratégicas de resisténcia e negociacdo entre diferentes
substratos culturais, procurando deslegitimar a ideia de que haja substratos culturais
negro, indigena e branco como origens miticas e estanques das praticas sociais de
resisténcia negra, apostando muito mais nesses substratos como construcdes
politicas, por vezes tangenciais, hibridas e intercambiantes que reverberam em
diferentes sociabilidades com divergéncias e convergéncias.

Nesse sentido, a traducdo intercultural que debatemos procura afastar-
nos da ideia de Africa homogénea e de trocas naturalizadas, pacificas entre
diferentes substratos, pacifismo que tem sustentado o discurso branco-hegemaonico
do mito da plena convivéncia racial no Brasil, uma democracia racial.

Assim, préticas como capoeira, batugues, candomblé e outras estdo
nesse processo de traducdo, recriacdo. O trabalho de traducdo sera, por isso, a
capacidade de p6r em relacéo, de comunicar, de criar inteligibilidade reciproca entre
as experiéncias do mundo, encontrar pontos de convergéncia, e também pontos de
divergéncia. Basicamente, para esse debate, nos reportamos a Albuquerque (2010),
Albuquergue Janior (2011), Bhabha (2013), Mattos (2015) e Santos (2006, 2008).

Segue-se, assim, para inicio do debate deste escopo tedrico o RELATO
RIZOMATICO: Mandinga - E era um colar... Acerca deste relato, como dissemos
no capitulo anterior, muito mais que uma forma de escrever, ele procura
redimensionar a questdo forma-estética como uma ética comprometida com a
experiéncia vivida em campo.

Trata-se da forma tornar o campo presente, mesmo que congelado,
aparentemente perdido pelo dito. O relato segue como intencéo de performance, de
performativar, de produzir efeitos em que 1é€, em produzir efeitos de mandinga, em ser
um pouco capoeira ao ler. Por isso, a escrita processual, atitudinal, que vai tecendo,
alinhavando a compreenséo tedrica como vivéncia de campo, um tentativa de situar o
leitor a partir de dentro, a partir de um mote vivencial que traz a reboque as questdes da
teoria, as quais, por sinal, também sao constructos a serem vivenciados.

Relato na tentativa poético-processual de abrir caminho ao dizer,

procurando por em evidéncia um espanto inicial, uma tentativa de quebra com o
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proprio canone académico a que esta vinculada esta tese. Por outro lado,
procuramos aproximar o leitor da trajetéria deste pesquisador, procuramos
emprestar o olhar, sentimentos, como se isso fosse possivel, ver o método

cartografico acontecendo, gerando sentidos.

3.1 RELATO RIZOMATICO: MANDINGA - E ERA UM COLAR ...

“E que, nas formas iniciaticas, de transmiss&o do
conhecimento, ndo se pergunta muito o porqué
das coisas. Sempre foi assim, é assim, e pronto.
S6 aos mais graduados, portanto, aos mais
velhos, cabe estabelecer gradativamente as
conexdes necessarias, mas sem jamais perder de
vista que o importante é a palavra no aqui-agora
da existéncia” (SODRE, 2002, p. 48, grifo nosso).

“Professor, falar Mandinga.... € um negocio bem,
bem... Como que eu posso dizer... ndo que seja
sério, entendeu? Mas é uma coisa pra explicar.
Porque a mandinga, ela vem do ser, é coisa
prépria, € uma coisa sua, num é uma coisa que
ninguém vai lhe dar, nenhum mestre vai lhe dar
mandinga, vocé vai adquirindo isso com o tempo,
a mandinga vocé vai aprendendo na vivéncia, a
mandinga, a malandragem, saber sobressair,
como a gente falou, ter um ponto de saida para
mim... Né, entdo, eu sou mandigueiro, vou ter
minha visdo, como eu falei ter meu ponto de
saida. Mas, mandinga, professor, € uma coisa que
o tempo lhe d&”. (LUCIANO, ENTREVISTA, 2015).

“Ha alguns anos comegamos a perceber cada vez
com mais clareza que a ocasido de um
proferimento tem enorme importancia, e que as
palavras utilizadas tém de ser até certo ponto
‘explicadas’ pelo ‘contexto’ em que devem estar ou
em que foram realmente faladas numa troca
linguistica. Contudo, talvez ainda nos inclinemos
demasiado pelas explicacdes em termos de
‘significado das palavras’™ (AUSTIN, 1990. p. 89,
grifo nosso).

E era Contramestre Corisco usando um colar... Corisco tem o costume de usar um
colar. E um colar negro feito de sementes. Ele tem o hébito de durante o jogo retirar
o colar e ficar balangando-o, como se estivesse deixando cair alguma coisa no chao
da roda. Ele balanc¢a o colar como se fosse uma pausa, pde no pescogo e comega a
jogar novamente. Ele nos disse que muitas pessoas, principalmente pessoas de fora
da capoeira, veem aquele gesto como uma ‘mandinga’, uma ‘magia’, um ‘patua’... Ja

chegaram a Ihe perguntar o que € vocé joga no chdo? Por que faz isso? Corisco nos
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disse rindo que faz isso porque o colar fica suado durante a roda e ele,
simplesmente, balanca para jogar as gotas de suor no chao... Outra vez,
contramestre Corisco nos disse que sempre perguntam se 0 capoerista faz
‘macumba’, atrelando a ideia da capoeira a um preconceito com as religibes de
matiz africanas no Brasil, olham ainda olhando com desconfianca para o capoeira
porque a reboque desse preconceito vem a ideia de o capoeira tem em sua
mandinga a préatica ilicita do roubo, da bebida, um negro veaco, ladréo, associando
‘as préticas de magia presentes nas religides de matriz africana a degenerada
pratica de roubar, considerando, portanto, a religiosidade negra um fator negativo.”
(CUCCO, 2014, p. 229). Mais uma vez sorrindo, ele nos disse que fala o seguinte:
‘faz ‘macumba’ sim e vou botar teu nome na boca de um sapo’. Corisco brinca e Ti,
apropria-se do discurso do outro para ressignificar, Corisco ndo faria em termos
praticos a tarefa de colocar o nome na boca do sapo, mas fez-se magia em jogar o
preconceito do outro contra o proprio preconceituoso, a magia se fez... Todos
rimos... Conta-se também uma histéria no universo da capoeira que ha um certo
capoeira no Brasil que sonhou com o falecido Mestre Bimba, o idealizador da
capoeira Regional, este capoeira sonhou que Bimba dava-lhe uma corda de mestre
e, a partir dai, ele se intitula mestre... mais risos... Outro episodio trata-se do
falecido Mestre Decanio, um discipulo de Mestre Bimba, que, em entrevista, no
filme: ‘Mestre Bimba, Uma capoeira iluminada’, relata que, apés a morte de Bimba,
teria visto um garoto saindo de lugar nenhum, garoto este jogando igualmente ao
jogo de bimba, e, apds a roda, o garoto sumiu, ninguém sabia quem era, de onde

veio, para onde foi, e Decéanio faz ar de riso ao contar o episodio.

Figura 12 — Contramestre Corisco usando colar

N o

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).
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Ouvi todos esses relatos com a ideia bipolarizada entre verdade ou mentira: sera
gue o colar estava somente suado ou Corisco jA se aproveitava deste universo
mitico e propositalmente, sabendo-se observado, instaura uma atmosfera de mistica
e magia? Serd que Mestre Bimba verdadeiramente esteve em sonho com o
capoeirista? Sera que houve realmente um garoto na roda e jogava como Bimba?
De fato, percebi com a vivéncia que nao se tratava de uma relacéo estritamente de
verdade ou mentira, de sim ou ndo. Eu precisava de outra ética para ver, eu
precisava de uma ética de dentro, de uma mandinga... Segui pistas e passos, li
textos, fiz movimentos, eu estava ainda muito fora... Estive em rodas, o pé me
acertou e feriu meu olho que sangrou ‘A navalha passou me cortando era quase um
carinho/O meu sangue misturou-se ao p6 e as pedras do caminho’ (MESTRE TONI
VARGAS, cangao ‘noite sem lua’). Eu vi com o corpo: era para ir, era para voltar, era
para balancar, ficar quieto e, de repente, a perna voar, parecer calado e em repouso,
mas contraido na tensdo, a espera de saber revida-r... Vivenciei que todas essas
producdes eram atos de fala completos que performatizavam uma mandinga, uma
intencdo politica e espiritual no jogo capoeira... Os atos de fala em cotejo
instauravam uma ac¢ao mandingueira, sao atos de fala mandigueiro, portanto.
Mandinga, aqui entendida como acdo de constituicdo do capoeira, uma auto-
identificacdo do sujeito como capoeira, uma militdncia a favor da cosmogonia do
capoeira. Na mandinga, as enuncia¢gfes atualizam-se singular em cada ato, mas
dotadas de um essencialismo estratégico compartilhado pelo grupo
(RAJAGOPALAN, 2006), o qual quer ser reconhecido como capoeira. Tem-se uma
auto-identificacdo (MUNIZ, 2009) que delimita um grupo sendo capoeira, atos
ritualizados pela linguagem capoeira. Essa auto-identificagdo contrasta/disputa com
a hegemonica hetero-identificacdo dessa mandinga. O outro de um lugar geralmente
branco, elitista, cristdo procura identificar — heteroidentificar — o capoeira e seu
mundo como inferior universo da bruxaria.

Estes atos de fala mandigueiros, como todos os atos de fala, estdo para além de
narrar, descrever, de constatar como foi, descrever situagcées misticas. De fato, eles
sdo atos de mandinga, que instauram um ser capoeira, mandinga é fazer, é acéo, é
agir ‘capoeira € tudo que a boca come’ (MESTRE PASTINHA). “Eu acho assim,
professor... Mandinga até como aquela musica que diz assim ‘mandinga minha,
mandinga rara’, num é? Porque a mandinga é uma coisa que vem de dentro, é como

se fosse teu estilo, tu ginga, tu ta gingando, tu pode procurar jogar bonito, jogar bem,
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se espelhando em outra pessoa, mas tu nunca vai gingar igual aquela pessoa, o
estilo é teu, a mandinga € tua, ela vem la de dentro, é aquilo quando tu te abaixa,
quando tu brinca na roda, que tu pula prum lado, tu pula pro outro, da aquela
balancada de corpo, mandinga é aquilo, é aquela malemoléncia, tu vai la balancar,
tu vai ser diferente de todo mundo, entdo cada qual tem a sua [...] € como se ele
[capoeirista] pudesse se esquivar de alguma coisa, de algum problema, ele vai usar
a mandinga dele, porque a mandinga é toda aquela quest&o... sabedoria dele, poder
se esquivar mesmo dos problemas dele, na vida, o cara tem que ser mandigueiro
todo tempo, toda hora” (NORMAN, ENTREVISTA, 2015).

Pude perceber, entdo, que verdade ou mentira como ldgicas abstratas, moralizantes
e finalisticas (MESTRE CHITAOZINHO, SOUSA, 2013) ndo d&o conta desse
universo, ndo fazem parte do jogo de sim ou n&o candnico que conhecemos. Temos,
nesse jogo uma verdade e/ou mentira contextuais “Por esse carater, na teoria da
performatividade da linguagem, as conclusdes sempre sao provisoérias, uma vez que
tudo pode ser revisto. Ndo existe verdadeiro ou falso!” (MUNIZ, 2009, p. 266). Uma
outra ordem légica faz parte desse jogo; a exclusdo ‘ou...ou’, a adigéo ‘e...e’ hdo
dao conta das realidades criadas pelo ato mandigueiro. Portanto, a logica classica
ocidental e racionalizante ndo faz sentido neste jogo. De fato, todos estes atos nao
estdo mais para o verdadeiro ou falso, mas foram felizes (AUSTIN, 1962), foram
eficazes em instaurar um dizer capoeira, sdo criadores de uma cosmogonia para
além de ‘ou...ou’- ‘e...e’.

A felicidade do ato prevé um compromisso com o ato mandigueiro “os atos de fala
consistem exatamente nisso: em um contrato ou compromisso entre as partes de
realizaram a acdo que fica subjacente a fala [...] pelos atos de fala estarem baseado
na performance e ndo na constatacdo, este tém um carater ritualistico, de
compromisso entre as partes” (MUNIZ, 2009, p. 266). Para quem nao se
compromete ou ndo se ritualiza estamos, ho minimo, no terreno da supersticdo, do
charlatanismo, um territério espiritual estranho, maléfico, criada a partir de uma
hetero-identificacdo, baseada em preconceitos e o6dio. Cogitamos, entdo, que,
nesses atos, a mandinga € uma acdo que estd no terreno ético do capoeira,
mandinga como sintese da verdade ou mentira nesse jogo... “Solte seu corpo, bate
palma de terreiro, para mostrar que a capoeira € brinquedo mandigueiro. Relaxe
amigo, solte toda sua energia, capoeira ndo tem regra, tem mandinga, tem magia”
(MESTRE TONI VARGAS, cancgéao ‘palma de terreiro’).



76

Portanto, a questdo da falsidade e verdade esteve presente em Varios
momentos de nossa vadiacao. Vadiagdo como espago de viver a capoeira junto aos
amigos e amigas camaradas, instaurando um tempo “o tempo no qual o capoerista
se envolve e é envolvido pela capoeira” (ALVES, 2013, p. 277).

E a partir desse mote de verdade e falsidade na linguagem que iniciamos
o capitulo, problematizamos a questao ao tecer um breve histérico de que caminho
tedrico tomamos para falar em linguagem, como dotada de atos de fala. Trazemos
também para o debate as questdes das praticas culturais como jogos de linguagem,

seu dizer, mostrar, suas regras na linguagem.

3.2 LINGUAGEM E FILOSOFIA: A (DES)CONFIANCA NA LINGUAGEM E O
SURGIMENTO DA FLO

Destacamos, inicialmente, que a questdo da falsidade e verdade, ou
melhor, o valor de verifuncionalidade na linguagem sempre esteve presente na
apreciacdo dos estudos de filosofia, linguagem e das discussdes no campo da ética
e moral.

Para compor essa trajetoria inicial acerca do carater de confiabilidade da
linguagem em representar o mundo das coisas elas mesmas, visitamos a antiga
querela que procura perceber os limites da linguagem, enquanto instrumento,
receptaculo, espelhamento da ordem légica do mundo.

Esses debates, do ponto de vista de uma narrativa ocidentalista, tém
construido, ao longo da histéria, inUmeras problematizacdes acerca da natureza da
verdade-logos, a racionalidade, a constituicdo do ser, a edificacdo da pdlis,
atravessamentos que podem ser percebidos notadamente nas especulacbes pré-
socraticas, socraticas, platbnicas e aristotélicas (MORA, 2001).

Assim, surgem, como exemplo das discussdes desse periodo, 0s
embates acerca da linguagem em devir empreitadas pelos pré-socraticos, da
naturalizacdo e convencionalismo da linguagem desenvolvidas por Platdo em
Cratilos, da légica em Aristételes e outras questdes.

Estes debates acerca da linguagem também atravessaram a Idade Média
e a Modernidade. Nesses periodos, grosso modo, discutia-se a linguagem como
corolario da formacédo da urbanidade-civilidade, como ferramenta retérica, como

aglutinadora da nocéo de identidade nacional e outras problematicas.
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Remonta ainda a esses periodos, a discussdo entre as doutrinas
empiristas e idealistas que postulavam confiangas e desconfiancas acerca da
capacidade da linguagem em exprimir verdadeira e necessariamente o mundo das
ideias e sentidos.

O debate atingiu seu auge com as especulacdes kantianas acerca do ser
transcendente e sua capacidade de apreensdo do mundo fenoménico. Kant constroi
um proficuo debate critico sobre os limites da razdo e destrona a ideia de
retorno/busca da instancia ultima das coisas em um mundo noumenal. O que se
conhece, de fato, € o mundo fenoménico. Essas especula¢cbes lancavam as bases
dos posteriores debates acerca da capacidade de representacao da linguagem em
relacdo ao mundo fenoménico (PASCAL, 2008).

Esse debate em torno da linguagem dizia-se como a especulacdo em
torno do carater de verdade ou falsidade que a linguagem poderia suscitar ao
representar o estado de coisas do/no mundo. Investigava-se o carater verifuncional
da linguagem, buscando uma espécie de depuracdo da linguagem para ser
instrumento seguro de especulacdes filosoficas.

Essa problematica alcangou, no inicio do século XX, um alto teor
especulativo, ganhando destaque no cenario dos estudos de filosofia, a ponto de se
postular a centralidade destes estudos no arcabouco filoséfico da época, dando
forma ao que se chamou de Filosofia da Linguagem (MORA, 2001).

Desse modo, a Filosofia da Linguagem construia-se no horizonte do
intenso debate entre as doutrinas analitico-l6gico-positivas, estruturalistas e
semidticas. Nessa conjugacdo, concorriam, embora com diferentes aportes,
argumentadores como Frege, Russel, Carnap, Wittgenstein do primeiro periodo e
outros, como representantes de uma filosofia da linguagem ideal (PICCARDI, 2010).

Em sintese, podemos afirmar que, rompendo com essa visdo analitica, os
filosofos Austin e Wittgenstein, este em seu segunda fase, sdo considerados o0s
responsaveis por postular uma nova visdo em Filosofia da Linguagem ou uma
ruptura com o modelo analitico, ganhando adeptos e debatedores.

Para muitos teodricos, os filésofos teriam inclusive criado uma area
especifica de estudos, chamada de Filosofia Linguistica ou Filosofia da Linguagem
Ordinéaria — FLO (PICCARDI, 2010). Acerca dessa Filosofia da Linguagem Ordinaria,

podemos afirmar que
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guando analisamos a linguagem nossa finalidade ndo é apenas analisar a
linguagem enquanto tal, mas investigar o contexto social e cultural no qual é
usada, as praticas sociais, os paradigmas e valores, a ‘racionalidade’, enfim,
desta comunidade, elementos estes dos quais a linguagem é indissociavel
(FILHO, 1990, p. 10).

Salientamos, entdo, que a Linguistica Aplicada, que empreitamos,
considera Austin e Wittgenstein — do segundo periodo — e suas obras,
principalmente as How to do Things With Words (1962) e Investigacdes Filosoficas
(1953), respectivamente, como responséveis por engendrar as bases de uma nova
concepcao de estudos em linguagem, uma filosofia da linguagem ordinaria. Assim,

podemos ainda acerca da FLO, afirmar que se trata de um

movimento filoséfico que se desenvolveu na Inglaterra no periodo entre as
guerras e que alcangou seu auge entre o final da década de 1940 e o inicio
da década de 1960. Embora muitos pensem, hoje, que é algo do passado
ou que suas pretensdes nao merecem mais crédito, ndo se pode negar que
algumas de suas ideias chave, desenvolvidas por J.L. Austen e Ludwig
Wittgenstein, pensadores centrais da FLO, continuam a ecoar em uma
grande variedade de disciplinas, garantindo, dessa forma, uma produtiva
vida futura para a FLO, ainda que metamorfoseada em outras e
significativas formas (CHAPMAN; ROUTLEDGE, 2009, p. 21).

Os fil6sofos em cotejo, cada um a sua maneira, suplantaram a analise
l6gica e estrutural da linguagem pelo entendimento da linguagem enquanto acao
ordinéria, linguagem em vida, enquanto pragma, quadro tedrico que se denominou
como virada pragmatica nos estudos da linguagem (ARMENGAUD, 2006;

OLIVEIRA, 2001).

3.2.1 Wittgenstein pelo qual lutamos

O filésofo Ludwig Wittgenstein (1889-1951) € considerado por muitos na
atualidade como um dos maiores influenciadores da Filosofia da Linguagem
contemporanea. Apesar de poucas publicacdes, as suas obras Tractatus Logico-
Philosophicus (1921) e Investigacfes Filosoficas (1953) sdo considerados marcos
no cenario da filosofia mundial. Ressalta-se que devido o carater de ruptura de
pensamento em uma obra em relacdo a outra, o fildsofo é conhecido como
Wittgenstein | e Wittgenstein 1.

A partir destas duas obras, surgiu uma vasta rede de argumentadores e
teses especulativas acerca da linguagem, a ponto de muitos tedricos afirmarem que
estas obras representam um divisor no entendimento dos estudos de filosofia da

linguagem.
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Vale destacar também que o fil6sofo, nascido em Viena, teve sua vida
académica sedimentada em na universidade de Cambridge, local em que travou
contato com as ideias dos grandes fundadores da ldgica Russel e Frege. Nesta
perspectiva, inicialmente nos anos 50 e 60 na Inglaterra, suas ideias eram vistas
como mais um dos trabalhos que levantava respostas aos problemas propostos pelo
canone da filosofia analitica.

Nesta perspectiva, o primeiro Wittgenstein, corroborando com as ideias
de Russel, Carnap e Reichenbach, propunha, em linhas gerais, a necessidade de
uma depuragdo da linguagem, a qual posta em analise veritativa — avaliar a verdade
e falsidade das proposicdes — poderia representar o mundo que existe a priori e,
portanto, verdadeiro. Em dltima analise, dizemos com isso que os limites do
pensamento seriam o0s proprios limites do dizivel (PENCO, 2006). Ou como o proprio

Wittgenstein argumenta ao se referir a obra Tractatus l6gico-philosophicus,

Trata de problemas filos6ficos e mostra, creio eu, que o questionar desses
problemas repousa na ma compreensdo da légica de nossa linguagem.
Poder-se-ia apanhar todo o sentido do livro com estas palavras; em geral, o
que pode ser dito, o pode ser claramente, mas o que ndo pode se dito
deve-se calar (WITTGEINSTEIN, 1968, p. 53, grifo nosso).

Como vemos, h& necessariamente uma dupla possibilidade ao tratar da
linguagem “Por meio da proposicédo a realidade deve ser fixada enquanto sim ou
enquanto nao” (WITTGEINSTEIN, 1968, p. 73). O que é dizivel deve ser dito com
clareza (depuracéao), acerca do que ndo se é capaz de dizer com clareza — indizivel,
deve-se calar, ficar em siléncio, a linguagem tem limites. Os fil6sofos seriam
pessoas doentes que padecem de um mal, “sdo pessoas que ndo compreendem
que as questbes de levantam e as respostas que procuram oferecer excedem o0s
limites do que pode ser dito significativamente” (SCHMITZ, 2004, p. 47).

Portanto, a verdade seria materializada na linguagem depurada. No
processo de comunicacdo homem-mundo, a linguagem seria um instrumento
garantidor da isomorfia especular mundo e linguagem. Logo, para se conhecer a
verdade é preciso conhecer a linguagem, a verdade que ela espelha, apds ser
retiradas as falsas proposi¢cdes (SCHMITZ, 2004).

Corroborando com a questdo, Costa (2014) argumenta que essa Vvisao
designativa, tradicionalista e descritivista de tratar a linguagem consolida-se como

formacado discursiva hegemoénica do que seja a linguagem, arrefecendo o caréater
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constituidor da linguagem, pondo em circulagdo uma ideia de linguagem enquanto
tubo, canal, instrumento, ideologicamente inocente

No nosso cotidiano, é possivel perceber a repercussdo dessa concepc¢éo
em determinadas expressdes: “Vocé ndo conseguiu expressar muito bem
suas ideias”; “Seja mais claro no que vocé quer dizer’. Ou seja, a linguagem
€ concebida como um canal (tubo) o qual transmitimos nossos
pensamentos e sentimentos. Assim, a linguagem aqui é pensada como a
expressdo do pensamento ou temos 0 pensamento como o intermediario no
ato da comunicagéo (COSTA, 2014, p. 23).

Ainda nesse debate acerca dos limites do dizivel, cabe um breve
comentario sobre a vida deste filésofo e posterior analise do como a vida ordinaria
também entrelaca-se com a préprio pensamento filosofico do autor.

Assim, vale destacar que a vida de Wittgenstein também tem sido alvo de
especulacdes frente ao que julgam alguns de excentricidades: como declinar fortuna
familiar, ter uma vida simples de professor universitario, avesso ao regime de ensino
académico, em que ministrava aulas “como sessdes de meditacdo em voz alta
pontuadas de longos siléncios” (SCHMITZ, 2004, p. 17); profissdo que, em varios
momentos, declinou para trabalhar como porteiro, auxiliar de laboratério e jardineiro.

Desse modo,

Wittgenstein tornou-se um personagem sobre o qual se contam estranhas
histérias e ao qual se atribuem comportamentos ou maneiras singulares. Ele
fez as vezes papel de “sabio”, no sentido que os antigos davam a essa
palavra, mas esse sabio continua tendo uma boa dose de extravagéncia
(SCHMITZ, 2004, p. 16).

Essa descricéo de parte da vida de Wittgenstein ganha relevancia aqui, para
além de mera ilustracdo biografica uma vez que tais trechos de sua biografia jamais
foram cogitados em seus trabalhos especulativos. Na verdade, pretendemos balizar
que o filésofo acreditou levar as Ultimas consequéncias a ideia de siléncio acerca de

certas proposic¢des, no caso, as questdes de ética, da vida pratica ordinaria.

esta parte silenciosa de seu trabalho encontra-se com que encenada por
sua propria vida; uma vida que parecer ter sido animada pela vontade
constante de escapar aos fingimentos e a impostura, a tudo que se
assemelha a desonestidade tanto intelectual como moral” (SCHMITZ, 2004,
p. 19).

Ou como o proprio Wittgenstein relata no prefacio do Tractatus

Eu queria escrever que meu trabalho consiste de duas partes, uma que esta
aqui apresentada, a qual é preciso acrescentar tudo aquilo que eu ndo
escrevi. E é precisamente esta outra parte que é importante. De fato, meu
livro traca os limites da ética, por assim dizer, a partir do interior [...] Enfim,
penso que sobre tudo isso de que tanto falam hoje sem nada dizer, eu o
repeti calando-me. (WITTGEINSTEN apud SCHMITZ, 2004, p. 19).
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Silenciar, portanto, ndo significava que a esfera das acdes praticas da
relacdo com o outro — ética — ndo poderiam ser questionadas ou que ndo pudessem
ser dignas de contestacéo e apreciacao critica. Caso pensassemos assim, cairiamos
em um falseamento em que as aclOes da ética seriam intangiveis, fora da rede

social. Como corrobora Schmitz (2004, p. 132)

Wittgenstein esta muito longe de querer minimizar a importancia das questbes
de ética; ele procura, ao contrario, protegé-las, por sim dizer, de serem
‘postas em palavras’, o que faria delas questbes subalternas, pois nossos
discursos [segundo o | Wittgenstein] s6 podem tratar significativamente aquilo
gue é contingente e, portanto, sem real importancia.

Na verdade ha uma corrente de tedricos que sustentam que Wittgenstein
partiu de um enorme desafio que era encaixar em seu projeto ético uma analise
l6gica, como ele proprio dissera a Russel em carta: “é preciso ser antes um homem
completo para depois ser um logico” (PINTO, 2004, p. 86).

O calar do filésofo mostra que a ética ndo é uma acdo do campo
especulativo, mas uma acdo do fazer-se, uma pratica a ser vivenciada. Dai, o
trabalho especulativo que Wittgenstein | realizava construia-se no horizonte de que
nada poderia ser dito sobre a ética, apenas mostrado pelo ndo-dizer — siléncio; a
ética estaria para ser vivenciada. Desse modo, as proposi¢des éticas “ndo teriam
lugar no ambito da linguagem formal, pois elas tentam falar daquilo que ndo pode
ser posto em palavras [...] ndo pode ser expresso em palavras, mas tdo-somente
mostrado” (MONTENEGRO, 2006, p. 129).

Delineava-se, assim, na filosofia de Wittgenstein | a notdria e enigmatica
distincdo em dizer e mostrar. Segundo boa parte dos comentadores do filosofo, esta
distincdo seria a pedra de toque das consideracdes especulativas do primeiro
Wittgenstein. Nao tendo tratado da questdo de forma taxativa, Wittgenstein deixou
muitas margens de especulagao para o que seria esse dizer e mostrar.

Em linhas gerias, dizer seria a dimensdo do fato mundano, o que
isomorficamente pode ser dito na relacédo entre linguagem e mundo, o dizer € logico,
mas ha outra dimensdo que ndo pode ser dita na relacéo linguagem e mundo, esta
dimensdo é transcendental e esta para uma experiéncia mistica, ela apenas se
mostra. A partir da tentativa crescente em dizer cada vez mais a verdade, usando a
linguagem como escada, esbarramos em um limite do dizer e a experiéncia do
fracasso nos toma por completo, pois ndo podemos dizer essas coisas que excedem

o limite do dizivel, o sujeito experimenta pela falta a presenca de algo que esta
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mostrado, mas este esta fora da légica, fora da escada l6gica que foi jogada fora
(PINTO, 2004).

Foi esse campo fértil, obscuro e enigmatico aberto pelo préprio Wittgenstein |
gue levou vérios fildsofos, mais notadamente os do Circulo de Viena, como o filosofo e
matematico Frank P. Ramsey e o economista de Cambridge Piero Sraffa, a
interpelarem o autor do Tractatus em busca de esclarecimentos sobre suas teses.

Essa atmosfera de embates levaria o filésofo a rever seus pensamentos,
criticando-se a si proprio, rompendo radicalmente com as questdes analiticas e
depurativas da primeira obra, falando abertamente em ter cometido “muitos erros”.
Diz-se em tom alegoérico que o que néo fora dito na primeira obra — a vida ordinaria -
instigou-o a tal ponto que o fez repensar todo o conjunto da obra.

Foi nesse cenario que Wittgenstein escreveu uma série de anotacoes e
aforismos, 0s quais seriam compilados por discipulos, resultando na publicacédo
postuma da obra Investigacdes Filosoficas (1953) (OLIVEIRA, 2001; SCHMITZ,
2004). Esse segundo Wittgenstein postula, como temos visto, uma severa critica a
sua primeira obra, portanto, o filésofo rompe de forma radical com sua primeira tese
acerca do carater analitico e séptico da linguagem para fazer filosofia.

No famoso trecho abaixo, extraido do prefacio da segunda obra,
Wittgenstein deixa clara essa mudanca de paradigma em relacdo ao modo de

abordar a linguagem

Ha quatro anos, porém, tive oportunidade de reler meu primeiro livro (o
Tratactus Logico-philosophicus) e de esclarecer seus pensamentos. De
subito, pareceu-me dever de publicar juntos aqueles velhos pensamentos
e 0S novos, pois estes apenas poderiam ser verdadeiramente
compreendidos por sua oposi¢cdo ao meu velho modo de pensar, tendo-o
como pano de fundo. Com efeito, desde que ha dezesseis anos comecei
novamente a me ocupar de filosofia, tive de reconhecer os graves erros
que publiquei naquele primeiro livro (WITTGENSTEIN, 1979, p. 26,
grifo nosso).

O autor postula agora a ideia de que, na verdade, a linguagem esta na
vida e, portanto, ndo se apresenta de forma verifuncional, apresenta-se em jogos de
linguagem e ndo em uma esséncia estrutural logica a partir da depuracdo da
linguagem. Esses jogos sao as diferentes praticas culturais que vivemos diariamente
na vida pratica, esses jogos sao construidos em regras, regras que nos fazem saber
jogar (OLIVEIRA, 2001).

No entanto, ndo podemos entender estas regras como formas

aprisionadoras do jogo e seus jogadores, as regras nao Sao um conjunto de
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possibilidades em um sistema fechado, as regras existem sim e garantem 0 jogo

acontecer quando as regras forem efetivadas — jogadas. Mas vale lembrar que estas

regras nao sao previsiveis em todos os lances do jogo.

De fato, Wittgenstein lanca as bases para a fundamentacdo de que as

praticas sociais na linguagem sao pragméaticas — imprevisiveis e condicionadas pelo

uso e nao aprioristicas e que, mesmo na imprevisibilidade, ha algo que permanece,

gue é compartilhado sociointerativamente pelos sujeitos que reconhecem o jogo, mas

nao sabem a rigor seus limites, nem pensam sobre isso muitas vezes, vivem 0 jogo.

Vejamos como argumenta Wittgenstein (1979, p. 40, grifos e acréscimos nossos)

E assim empregamos a palavra ‘jogo’. Como o conceito de jogo esta
fechado? O que é ainda um jogo e o que ndo o0 é mais? Vocé pode indicar
os limites? N&o. Vocé pode tracar alguns: pois ainda nao foi tracado
nenhum. (Mas isto nunca o perturbou [raramente teve uma postura
tacitamente autorreflexiva], qguando vocé empregou a palavra ‘jogo’).

“Mas entdo o emprego da palavra ndo estad regulamentado; o jogo que
jogamos com ela ndo esta regulamentado”. Ele ndo esta inteiramente
limitado por regras; mas também nao ha nenhuma regra no ténis que
prescreva até que altura € permitido lancar a bola nem com quanta forga
[somente ao jogar saberemos a forca e altura em cada lance]; mas o
ténis € um jogo e também tem regras [...] Serd que apenas a outrem ndo
podemos dizer exatamente 0 que um jogo? — Mas isto ndo é ignorancia.
N&o conhecemos os limites, porque nenhum esté tragcado.

E nesta perspectiva que, dentro da infinidade de jogos que jogamos na

vida ordinaria, alguns se assemelham a outros, uma espécie de semelhanca de

familia

66. Considere, por exemplo, 0s processos que chamamos de ‘jogos’. Refiro-
me a jogos de tabuleiro, de cartas, de bola, torneios esportivos, etc. O que é
comum a todos eles? N&o diga nada: “algo deve ser comum a eles, sendo
ndo se chamariam ‘jogos™, — Mas veja se algo € comum a eles todos. —
Pois, se vocé os contempla, ndo vera na verdade algo que fosse comum a
todos, mas vera semelhancas, parentescos e até toda uma série deles.
Como disse: Nao pense, mas veja! [aqui surge a ideia que ao se teorizar
— pensar - ndo € mais 0 jogo, é outro jogo; € preciso ver apenas e estar
jogando] — Considere, por exemplo, os jogos de tabuleiro, com seus
multiplos parentescos. Agora passe para 0s jogos de cartas: aqui vocé
encontra muitas correspondéncias com aqueles da primeira classe, mas
muitos tragcos comuns desaparecem e outros surgem. Se passarmos agora
ao jogos de bola, muita coisa comum se conserva, mas muitas coias se
perdem. “S&do todos recreativos?” Compare o xadrez com o jogo de
amarelinha ou ha em todos um ganhar e um perder, ou uma concorréncia
entre os jogadores? Pense nas paciéncias. Nos jogos de bola ha um ganhar
e um perder; mas se uma crianca atira a bola na parede e apanha outra
vez, este traco desapareceu (WITTGENSTEIN, 1979, p. 38-39, grifos e
acréscimos nossos).

Vale destacar que o fildsofo nega a tomada do jogo em si como um conceito

aprioristico do que seja a esséncia da linguagem, uma vez que ele havia percebido
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como erro na primeira obra a ideia de que haveria uma légica aprioristica anterior a
linguagem como fator de julgamento entre verdade e falsidade (SCHMITZ, 2004).
Wittgenstein acrescenta que 0S jogos possuem regras, uma gramatica e
esta também néo pode ser tomada a priori, as regras se dao na contigencialidade de
cada jogar, o que ndo pode ser reduzido mais uma vez a esfera individualista da

linguagem, as regras sao socialmente constituidas,

54. Pensemos, pois, haqueles casos para os quais dizemos que um jogo é
jogado segundo uma regra determinada.

A regra pode ser um auxilio no ensino do jogo. E comunicada aquele que
aprende e sua aplicacéo é exercitada [ha uma interagcdo comunicacional].
Ou é uma ferramenta do préprio jogo. Ou: uma regra ndo encontra emprego
nem no ensino nem no proprio jogo, nem esta indicada em catalogo de
regras [0 aprisionamento do significado transcendente é posto a
prova). Aprende-se o jogo observando como 0s outros jogam. Mas dizemos
gue se joga segundo esta ou aquela regra, porque um observador [0 outro,
a alteridade] pode ler essas regras na préxis do jogo, como uma lei natural
que as jogadas seguem. — Mas como 0 observador distingue, nesse caso,
entre um erro de quem joga e uma jogada certa? Ha para indicio no
comportamento dos jogadores. Pense no comportamento caracteristico
daquele que corrige um lapso. Seria possivel reconhecer que alguém faca
isso, mesmo que ndo compreendamos sua linguagem (WITTGENSTEIN,
1979, p. 34, grifos e acréscimos nossos).

Ou como corrobora Oliveira (2007, p. 41), ainda sobre a ideia de jogo

Deve-se entender também como ‘jogo’ a instancia social em que se dao o
nascimento dos sentidos e investimentos semanticos, praticos e libidinais do
ser humano [...] Significa dizer que n&o apenas a cada um caberd uma parte
do repertorio linguistico disponivel no mundo social, mas que 0 uso
definitivo da linguagem néo ocorre desligado das suas relagbes sociais.

Como exemplo, vejamos a prética cultural capoeira e uma das regras que
constitui esse jogo de linguagem. Sabemos pelo préprio jogar, pelo processo em
estar se construindo iniciatico de ser capoeira que quem comanda a roda é o
berimbau, como segue na cancdo de Mestre Toni Vargas “quem comanda o ritual é
o toque indolente de bom berimbau” (MESTRE TONI VARGAS, cancao ‘Ritual’) ou
como mostra a cancéo “berimbau chamou vocé, berimbau tocou assim” (DOMINIO
PUBLICO). Ou mais ainda na fala do contramestre Corisco “ola... Berimbau tocou da
uma coceira, eu vim correndo, literalmente correndo |4 de casa, vim pra praca
guando o Savio ligou que tava tendo roda... berimbau chamou é assim”.

Assim, quando a dupla que vai jogar agacha-se embaixo do berimbau,
devem esperar o berimbau do mais antigo, graduado, geralmente o mestre, que
porta o berimbau gunga (0o mais grave dos trés: viola, gunga e meédio) curvar

autorizando a entrada no jogo. N&o se trata somente de uma regra de deferéncia ao
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capoeira mais antigo, também o €, mas além disso, trata-se de uma regra de dentro,
uma benc¢ao do berimbau, uma acao de protecdo e amor por parte do berimbau e de
respeito e humildade, compromisso com a regra da parte da dupla.

Ja presenciei varias vezes em rodas que pessoas nao iniciadas, abaixam-se
e entram no jogo sem esperar a permissao do berimbau. Percebo que o contramestre
fica indiferente e até ri. A rigor, o de fora desconhece a regra e sua dimenséao protetora.
Para aquele de fora, ndo ha problema, o berimbau € s6 um instrumento de toque. A
regra se configura diferente para cada um que V&, ela ja estava la como regra antes do
jogo, mas ela so vai atingir a dimenséo protetora dependendo de quem vive a regra, a
regra é socialmente compatrtilhada a partir de dentro.

Figura 13 — Capoeiras agachados junto ao berimbau

I

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

7

Desse modo, regra para o fildsofo ndo é compreendida como algo
limitador ou que esgota as possibilidades, mas como indicador de direcdo que vai
sendo (re)configurada e (re)significada dentro do jogo de linguagem (COSTA, 2014).

Assim, em Ultima analise, ndo ha nada de errado ou menos cientifico,
rigoroso em tomar este campo da linguagem ordindria como palco de debate e
intervencdo. Pelo contrario, afastando-se da idealizacdo de uma linguagem
autossuficiente e extracorp6rea, procuramos nos enredar na compreensao
wittgensteiniana de linguagem, produzindo investigagdo na contramao de uma
filosofia da linguagem ideal, como adverte Rajagopalan (2010, p. 23)



86

Na contram8o dos apologistas da linguagem ideal, Wittgenstein (1953)
argumentou em seu Philosophical Investigations que a linguagem ordinaria
estava perfeitamente em ordem e que o0s quebra cabecas que os fildsofos
profissionais e linguistas encontravam e procuravam resolver eram de fato o
resultado de um entendimento inadequado das sutilezas da linguagem
ordinéria, da linguagem de todo o dia.

Vale destacar que, ao tomar parte nesse amplo campo de debates sobre
a legitimidade da filosofia da linguagem ordinaria, procuramos romper com a
heranca socratica de idealizacdo pela esséncia, quadro teodrico que resultou na
heranca epistémica de desconfianca nas palavras, sendo elas imitacées de segunda
ordem da esséncia suprassensivel do mundo. Portanto, apelar para o que nao esta
na interacao concreta, na interacdo pragmatica é apelar para a espiritualizacdo do

significado, apelar para o que néo esta la.

3.2.2 Austin pelo qual lutamos

Iniciamos essa secéo, trazendo para o debate um dos mais importantes
filbsofos na formacdo da Filosofia da Linguagem Ordinaria (FLO). Falamos no
fildsofo J. L. Austin (1911-1960), o qual, a partir de suas aulas e conferéncias na
universidade de Oxford, p6s em circulacdo profundas mudancas quanto a forma
analitica de se pensar linguagem e filosofia.

Inicialmente, devemos nos lembrar da enorme abrangéncia das ideias de
Austin postuladas em uma de suas mais discutidas obras How to do things with
words (1962). Essa obra traz como ponto fulcral o conceito de atos de fala, conceito
este que “esta entre os mais fecundos dos Ultimos tempos, ndo sé na area de
linguistica, mas também nas areas conexas das mais variadas” (RAJAGOPALAN,
2010, p. 244).

Dizemos, entdo, que a centralidade da tese de Austin € de que, ao falar
uma lingua, realizamos uma série de atos, considerados atos de fala. Estes atos de
fala foram inicialmente agrupados pelo autor em constatativos e performativos.

Constatativos seriam os atos relacionados a um estado de coisas, teriam
um carater verifuncional — falso ou verdadeiro, por exemplo, uma descrigdo: algo
esta acontecendo. Os performativos ndo teriam esse carater veritativo, acerca deles
nada poderiam ser dito de falso ou verdadeiro, por exemplo, uma promessa como eu

prometo algo.
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Portanto, os performativos realizariam acdes e gerariam estados de
coisas, acerca deles o que poderia ser dito € ‘conseguiram ou ndo gerar o estado de
coisas’, ou melhor, foram ou nao “felizes” na geracao desse estado de coisas,
felicidade esta que depende de uma série de fatores comunicacionais, situacionais
entre os falantes, como a autoridade de quem diz, a intencdo e outras questbes
(GONCALVES, 2010).

Em dltima andlise, Austin defende a tese de que determinados atos de
fala — performativos — sao, na verdade, agdes na linguagem. Proposi¢des como ‘eu
aceito’ ou ‘eu prometo”, no contexto de um casamento, ndo descrevem um estado
de coisas. De fato, quando digo ‘eu aceito’ em um casamento, estou agindo pela/na
linguagem, estou casando quando digo eu aceito, estou prometendo ao dizer “eu
prometo”.

Para que esses atos sejam plenamente eficazes-felizes, ndo basta dizer
‘eu aceito’ ou ‘eu vos declaro marido e mulher’. Essas enunciagdes devem ser
proferidas por alguém que, ao dizer ‘eu aceito’ ou ‘eu vos declaro’, possa dizer com
autoridade, com um lugar de poder apto a dizer. O ato deve ser dito em
determinadas situacdes adequadas e as outras pessoas envolvidas no ‘casamento’,
por exemplo, devem entender, compartiihar de todas essas circunstancias
(SANTOS, 2010), como corrobora Costa (2010, p. 30)

€ preciso que os proferimentos sejam ditos pelas pessoas apropriadas, sob
circunstancias adequadas, e que as outras pessoas envolvidas também
estejam cientes das regras daquele ato e que essas facam algumas outras
acOes, seja proferindo outras palavras em retribuicdo, seja um esfor¢co
mental. Pensemos no casamento: N&o € possivel casar sem que 0 noivo ou
a noiva esteja presente, sem que tenha um pastor, padre, sacerdote ou
outra pessoa apropriada, etc.

Com o avancar da radicalizacdo desse pensamento, Austin concluiu que
todos os atos de fala sdo performativos. Eles sdo acbes que, ao serem proferidos,
por mais que parecam apenas constar-informar algo, instauram a¢cées no mundo,
influenciam o outro a agir. Rejeita-se, portanto, a separacéo entre descrever e agir.
Em sintese, dizer € agir sobre si mesmo e sobre o outro (GONCALVES, 2010).

Para Austin, essa agédo na linguagem ocorre segundo a simultaneidade-
interrelacdo de trés dimensbes dos atos de falas: os atos locucionarios,
ilocucionarios e perlocucionarios. Vejamos como Gongalves (2010, p. 310) sintetiza

0 entendimento destes atos

podemos realizar, nas trocas verbais, trés atos simultaneamente, ao que o
autor rotula de ato locutorio, ilocutério e perlocutério. No ato locutorio, o
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dizer esta apoiado simplesmente em um sentido e em referente organizado
conforme a gramética da lingua. No ilocutério, o dizer revela a intengdo de
guem fala (um pedido, um comando etc), o que geraria a forca ilocucional
do enunciado. Ja no ato perlocutério, o dizer produz um determinado efeito
para quem se dirige esse ato de linguagem (a persuasao, por exemplo).

Para Austin, o ato locucionario equivaleria a aproximadamente proferir
uma certa frase com um certo sentido e referéncia, o que também equivale
aproximadamente ao “significado” no sentido tradicional. Segundo Austin, durante
muito tempo — acrescento: ainda nos dias atuais — a gramatica preocupou-se
demasiadamente com a dimenséao locucionaria da linguagem, o que Austin chama
de teoria do significado em termos de sentido e referéncia.

Em outras palavras, a gramatica tradicional esforcou-se em construir a
ideia de que ao dizer algo, ou seja, ao realizar uma locucdo, um significado estavel
na lingua seria ativado nesse proferimento.

Austin esforca-se por deslocar a questdo do significado para outro
patamar em que o significado ndo se da mais em termos de verdadeiro ou falso.
Para Austin, é melhor falar em uma conjugacéo de fatores que corroboram para a
felicidade ou infelicidade das forcas ilocucionarias: promessa, ordem, ameaca etc.

Austin afirma ainda tacitamente que qualquer ato dessa natureza
locucionario € ao mesmo tempo um ato ilocucionario “Podemos dizer que realizar
um ato locucionéario é, em geral, eo ipso, realizar um ato ilocucionario, como me
proponho a denomina-lo” (AUSTIN, 1990, p. 88).

A divisdo entre locucionario e ilocucionario, como argumenta o autor,
trata-se de uma mera abstragdo “Além de tudo, em geral, o ato locucionario, como o
ato ilocucionario, € apenas uma abstracdo: todo ato linguistico genuino € ambas as
coisas de uma sO vez.” (AUSTIN, 1990, p. 120). Essa afirmacéo aparentemente
simples de Austin deixa entrever seu entendimento da linguagem como campo do
complexo, do multiplo.

Nessa medida, a locucdo ocorre em uma i-locucéo, deixando em aberto a
possibilidade de que haja uma ruptura entre o dito e seu efeito. Para muitos tedricos,
com esta ponderacdo, Austin ja estaria lancando as primeiras noc¢bBes da
contrariedade, falta e diferenca como origens do dizer, uma abertura para 0s
posteriores debates desconstrucionistas de Derrida.

Com isso, acreditamos que Austin afasta-se da ideia de sujeito ménoda

psiquica, o filosofo de Oxford pensa muito mais essa ruptura na dimenséao social da
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linguagem, ela ndo advém da fonte de um psicologismo, uma atitude singular,
introspectiva mentalista, a ilocugao também é social, comunicacional, a ‘significagao’

ocorreria na concretude de uso da locu¢do, como argumenta o autor

Quando realizamos um ato locucionario, utilizamos a fala. Mas de que
maneira a estamos usando precisamente nesta ocasido? Porque ha
inimeras funcBes ou maneiras de utilizarmos a fala, e faz uma grande
diferenca para o nosso ato em certo sentido [...] a maneira e o sentido em
gue estdvamos usando. Faz uma grande diferenca saber se estavamos
advertindo ou simplesmente sugerindo, ou, na realidade, ordenando; se
estdvamos estritamente prometendo ou apenas anunciando uma vaga
intencdo, e assim por diante (AUSTIN, 1990, p. 88).

Este quadro delineia uma importante mudanca no entendimento da
linguagem. Austin lanca as bases para um radical aporte pragmatico frente as
questdes de linguagem, outro paradigma para além da essencializacdo e
naturalizacdo do significado. Este outro paradigma defendido por Austin estd para
além da realizacdo de um ato de dizer algo, para além da mera atualizacdo do
significado. De fato, devemos ter em mente a ideia do paradigma da realizagdo de um
ato ao dizer algo: sua forca ilocucionéria; este ato acontece no uso concreto em que
se pode cogitar a sugestao, a ordem, a promessa, uma vaga intengcao e tantas outras.

Somada a estas duas dimensfes, surge a dimensdo perlocucionaria da
linguagem, a qual também se da no terreno do complexo em um ato de fala total:
locucéo, ilocucéo e perlocucao atuantes simultaneamente no dizer. A partir de entéo,
Austin esforca-se bastante em distinguir atos ilocucionarios e perlocucionarios, pois
ambos estariam intimamente ligados a efeitos construidos na linguagem.

A dimensdo perlocucionaria, a grosso modo, seria o0 efeito que o ato
ilocucionario causa no interlocutor e a dimenséo ilocucionaria seria o espaco da
convencionalidade social em que se percebe uma forga ilocucional: um pedido, uma
ameaca, uma ordem etc. O efeito de um ilocucionario seria equivalente a
compreensao do significado e da forca do proferimento, ou melhor, o ato de fala
demanda efeitos e respostas ou consequéncias (SANTOS, 2007).

A dimensdo perlocucionaria, por sua vez, seria muito mais uma
apreensdo, uma dimensao responsiva (BAKHTIN, 2006), um uptake (OTTONI, 1998)
que o falante assume como resposta a forca da ilocugcdo. A dimenséo
perlocucionaria instaura, portanto, um movimento de desejo, um querer influenciar o
outro a agir desta ou daquela forma, dizemos para influenciar o curso dos eventos,

dizemos para criar o mundo na linguagem.
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Em sintese, Austin (1990, p. 92) buscou distinguir os atos ilocucionario e
perlocuciondrio a partir da ideia de que os primeiros sdo os efeitos convencionais
“Devemos notar que o ato ilocucionario € um ato convencional: um ato realizado em
conformidade como uma convengao”; enquanto os segundos sao a producao real de
efeitos subsequentes “sobre os sentimentos, pensamentos ou a¢des do interlocutor,
do locutor e de outras pessoas, com 0 objetivo ou consequéncia de produzir
mudancgas no curso normal dos eventos” (SANTOS, 2007, p. 50).

Mas essa relacao de influenciar e ser influenciado ndo é tdo unidirecional
como poderia parecer, ndo se trata de uma relagdo causa-efeito em que um sujeito
ao dizer algo afeta o outro. De fato, o outro também constitui o dizer do interlocutor
na medida em que o outro também participa, negocia essa apreensao.

Austin, nesse sentido, também deixa margem para o debate de auto e
hetero-identificacdo que dizem respeito as formas como 0s sujeitos sdo constituidos
na linguagem a partir, respectivamente, do dizer de si sobre si e do dizer do outro
sobre si.

Como exemplo dessa auto e hetero-identificacdo, tomemos o debate de
Muniz (2009) que, ao discutir politicas afirmativas e identificagdo como negro e
negra no Brasil, a autora discorre que a identificagdo de um negro ‘vocé é negro’,
nao se trata de uma constatacdo de uma identidade natural, mas falamos em atos

de fala,

estamos realizando um ato de identificagdo e rendicdo da pessoa aquele
condicao na qual a enquadramos. N&o sé@o constatagBes porque além do
fato das pessoas terem a condicdo a possibilidade de refutar essa
identificacdo a qualquer momento, dizer “Eu sou negro (a)” ou “Vocé é
negro (a)” € uma expressdo de um desejo; € uma intencionalidade; e essa €
sempre politicamente provocada (MUNIZ, 2009, p. 269).

Essa discussdo abre o debate para a radicalidade da dimenséo
performativa da linguagem em que o sujeito € deslocado da autoria soberana de seu
discurso para uma co-autoria de seu dizer. A intencdo do dizer e do apreender nao
sao garantidas a priori, mas vivenciadas em cada dizer.

Essa tese do deslocamento do sujeito abre espagco para a
desconstrugao derridiana da intencionalidade, destrona-se a possibilidade da
intencdo plena ser garantida ao se realizar um ato de fala, uma vez que se
questiona a presenca plenamente consciente dos locutores e receptores
envolvidos na agao (SANTOS, 2007).
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No entanto, esse né&o ser senhor de seu discurso ndo pode ser
confundido com uma ideia de des-politizacdo do sujeito e dos atos de fala, sobretudo
da dimenséo performatica deles. Na verdade, ao dizer e, portanto ao agir estamos
politcamente nos engajando, nos comprometendo como nosso dizer, somos
responsaveis pelo dizer justamente nessa medida de que ele faz parte de uma
cadeia de significacdo sociohistoricamente constituida, a qual é tomada ao se dizer.

Vejamos os casos de atos de fala violentos, assim como o dizer € um
fazer, entdo, as injurias, insultos séo acdes na linguagem que ferem o outro, causam
dano e, muito mais que isso, pela dimensao performativa da linguagem intencionam
imputar ao outro um lugar de dor e sofrimento, um lugar vulneravel em que néo se
quer estar, perde-se seu contexto, retiram seu chdo. Sao formas na linguagem como
racismo, homofobias, machismo e tantas outras formas de violéncia na linguagem
gue passam a ser lugares de constituicdo de identidades (BUTLER, 1997; SILVA,
ALENCAR, 2013).

Desse modo, vemos como sdo proficuas as consideracdes de Austin e
como em diferentes escopos do saber suas teses podem ser discutidas. No entanto,
cabe aqui frisar que parte da tradicdo linguistica atualmente tem tomado as reflexdes
de Austin a partir da interpretacdo de seu discipulo John Searle, sobretudo na obra
Speech Acts (1981).

O fato é que a visdo posta em circulacdo por Searle tem sido discutida
como uma acomodacao da radicalidade da visdo pragmética de Austin. Teria havido
uma adequacdo da teoria a necessidade de um establisment linguistico de
sistematizacdo e mecanizagao da linguagem, redimensinando os atos de fala a uma
condicdo taxonémica aprioristica e pacifica.

Muitos tedricos apregoam que uma das razdes do considerado sucesso
de Searle como interprete de Austin deve-se ao fato de que o discipulo teria
finalizado, complementado os pensamentos inconclusos e pouco sistematicos de
seu mentor. Destaca-se que o carater de humor e coloquialidade dos escritos de
Austin foram por muito tempo vistos como falhas na apreensao cientifica do filésofo.
As boas iniciativas de Austin precisavam de um refinamento cientifico, precisavam
ser depurados a luz de uma teoria, a rigor, linguistica, a de Searle, no caso
(SANTOS, 2007).

Apesar de ser reconhecido pela originalidade de sua concepgédo de

linguagem, a producdo de Austin € acusada, segundo o mainstream linguistico, de
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incompletude, imprecisdo, complexidade excessiva, incoeréncia e ainda por
estabelecer categorias de dificil definicho e deixar grande parte de seus
questionamentos sem resposta.

Nessa medida, diz-se que Searle teria fechado essas lacunas, ou mais
ainda, Searle teria reinterpretado Austin, colocando “suas ideias na velha trilha da
tradicional filosofia analitica. Nesse processo, muitos dos elementos subversivos do
pensamento de Austin foram ou subvalorizados ou ignorados” (CHAPMAN;
ROUTLEDGE, 2009, p. 28).

Vérios estudiosos tém apontado que essa interpretacdo de Searle
desencadeou um retrocesso da teoria de Austin a uma tendéncia estruturalista, além
de dota-la de uma postura de neutralizacdo das questdes politicas na linguagem,

como corrobora Alencar (2009, p. 178, acréscimo nosso)

Searle idealiza os atos de fala, buscando sempre os casos paradigméticos e
inteiramente neutros [neutralizando as questdes politicas], os sentidos
estaveis [...]. Desse modo, ele legitima a decisdo metodolégica saussuriana
da lingua como um sistema de regras, abstraido da linguagem totalizante
(da realidade histérica e social) que produz tal sistema de regras, e
manifesta sua aprovacao a decisdo saussuriana, fruto da abstracdo e do
distanciamento da linguagem ordinaria real, para conceber a linguistica
como ciéncia da lingua, por meio da célebre dicotomia langue/parole, pela
localizag&o do estudo do ato de fala no plano da langue.

Na contraméo dessa apreensao searliana, as ideias de Austin atualmente
sao vistas como influenciadoras de varios ramos de estudo, desde a desconstrucéo
em Jacques Derrida, os estudos em economia, além das proposi¢cdes de Judith
Butler acerca de questdes de género, violéncia e linguagem. Para Butler (1997), ser
homem ou mulher trata-se de uma constatacdo, uma dimensao constativa, ser
homem ou mulher é um fazer-se; é um desejo de influenciar o outro a ser (um
performativo).

Nesta perspectiva, o Austin que cogitamos € participe na constru¢do da
radicalidade das ideias da FLO. Dizemos que os atos de fala desenvolvidos pelo
filésofo de Oxford somam-se a noc¢éo de jogos de linguagem, reverberando em uma
verdadeira reviravolta nos estudos da linguistica, erigindo as bases de uma
pragmatica para além da posicdo insular, apendicular relegada pela tradicéo
semantica e sintatica.

Os estudos em Pragmatica, segundo essa reviravolta, sdo estudos
desses jogos de linguagem, construidos em atos de fala completos néao

idealizados. A pragmatica volta-se para a vida, para a cultura como forma de
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problematizar a linguagem e fazer intervencdes, proposi¢coes relevantes para o0s
sujeitos que efetivamente vivem (n)essa linguagem. Portanto, temos falado em

uma pragmatica cultural.

3.3 DA LINGUISTICA APLICADA A (NOVA) PRAGMATICA FILOSOFICA E
CULTURAL

Tendo em vista as consideracdes até aqui propostas, podemos afirmar
que os estudos de linguagem na contemporaneidade tém se debrucado sobre
diferentes matizes, perspectivas, um vasto campo em que as fronteiras entre
Ciéncias Sociais, Filosofia, Histéria, Linguistica, Geografia, Antropologia e
Linguistica Aplicada (L.A.) e outros saberes estdo cada vez mais pautadas no
horizonte da hibridacao.

Nesse amplo campo de saberes da L.A., encontram-se 0s estudos que
versam sobre a linguagem, propondo redimensiona-la para além de uma limitacédo
instrumental/especular, imanente, propondo redimensiona-la para além de um
aporte puramente comunicacional do que ha no mundo. Portanto, esforcamo-nos por

uma compreensao de linguagem, como pensam Alencar e Ferreira (2013, p. 272),

(a) para além de uma linguistica imanente, que configura a lingua como um
sistema auto-suficiente, independente e sob velhas regras dicotbmicas, e
(b) para além de uma linguistica externalista, que acomoda na periferia tais
aspectos [culturais, histéricos e sociais] considerando-0s complementares a
uma ciéncia da linguagem propriamente dita.

Nesta perspectiva, podemos entender que o0 campo de
atuacao/abordagem da Linguistica Aplicada encontra-se pautado na perspectiva nao
de uma disciplina, mas tomando-a como um campo de estudos, uma rede de
saberes em que a mesticagem, a indisciplina, a transgresséao desafiam o espaco da
aprendizagem em seu valor rigoroso, candnico de ciéncia, propondo um espaco de
desaprendizagem, no qual teoria e pratica sdo as faces intercambiantes de um
projeto ético, manancial de praticas/teorias que desembocam em uma Linguistica
Aplicada Critica (ALENCAR, 2005; FABRICIO, 2006; FERREIRA, 2007; LOPES,
2006; PENNYCOOK, 2006; RAJAGOPALAN, 2003).

Tendo em mente a ideia de jogos de linguagem como praticas culturais
(ALENCAR, 2008), ha de se entender as implicacdes deste ponto de vista, 0 que nos
leva a pensar a pesquisa académica como também um jogo, uma forma de viver,

estamos inevitavelmente lidando com o jogo académico, eivado de regras e saberes.
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Esse jogo academia e suas multiplas formas devem ser pensados como
espacgo da teoria e da vida; mais radicalmente, deve-se procurar nao bipolarizar a
guestdo como se houvesse teoria de um lado e vida do outro, ou como se houvesse
uma linha divisoria entre o saber pelo saber e a politica em vida.

Quanto a essa bipolarizagdo, € preciso cuidado para ndo dimensionar a
teoria como espaco necessariamente atrelado a um elitismo académico, como frisa

Bhabha (2013, p. 47, acréscimo nosso)

Existe uma pressuposicao prejudicial e autodestrutiva de que a teoria é
necessariamente [ndo pode ser de outro jeito] a linguagem de elite dos
gue sdo privilegiados social e culturalmente. Diz-se que o lugar critico
académico é inevitavelmente dentro dos arquivos eurocéntricos de um
ocidente imperialista e neocolonial. Os dominios olimpicos de que é
erroneamente isolados das exigéncias e tragédias histdricas dos
condenados da terra.

De fato, como ainda prevé Bhabha (2013), esse espaco de elitismo esta
sim presente na academia, no entanto, ao tomar esse espagco como total, negamos
seu carater hegemonico — seducgado da ‘parte’ que discursa como ‘total’ — e, em
contrapartida, apagamos cruelmente outras formas plurais que procuram romper
com esse carater hegemonico-sedutor. De fato, existem sim outras esferas desse
saber academia que, através de uma postura critica, investem em uma meta-
teorizacdo, investem em um olhar sobre si mesmo de critica, partindo do
pressuposto basilar que estamos todos comprometidos, mas comprometidos com
diferentes causas, eis a grande questao.

Em termos macroestruturais, como vimos discutindo em Boaventura
Santos (2009), Grosfoguel (2010), Meneses (2008), Milton Santos (1994, 1998 e
2010), Quijano (2000) e outros, essa hegemonia sustenta claramente que exista
uma unica forma de narrar o mundo — a Histéria — e em uma Unica forma como
podemos conhecer esse mundo — a epistemologia da ciéncia. Bhabha (2013, p. 48-

49) ndo confirma esse enredamento macroestrutural como o préprio autor comenta

Estou convencido de que, na linguagem da economia politica, é legitimo
representar as relacdes de exploracdo e dominagdo na divisdo discursiva
entre Primeiro e Terceiro mundo, entre Norte e Sul. [...] Estou ainda
convencido de que essa dominacao econdmica e politica tem uma profunda
influéncia hegemonica sobre as ordens de informa¢do do mundo ocidental,
sua midia popular e suas instituicdes e académicos especializados, até ai
nenhuma davida.

Em sintese, Bhabha (2013) pondera a existéncia de novas outras
linguagens de critica tedrica como semidtica, pos-estruturalismo, desconstrucionismo

e as demais, no entanto, a pergunta é até que ponto essas contra-teorias
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simplesmente refletem aquelas divisdes geopoliticas e suas esferas de
influéncia. Ser8o os interesses da teoria ocidental necessariamente
coniventes com o papel hegeménico do Ocidente como bloco de poder?
N&o passara a linguagem da teoria de mais uma estratagema da elite
ocidental culturalmente privilegiada para produzir um discurso do Outro que
reforca sua prépria equacao conhecimento-poder? (BHABHA, 2013, p. 49).

Essa discussao repercute na dimensdo da composicdo de nosso papel
como linguistica aplicado, como intelectual que se engaja uma vez que sdo cada vez
mais multifacetas os agenciamentos do sujeito, como se auto-identificar como
intelectual “organico” e comprometido “uma vez que o hibridismos cultural e histoérico
do mundo pdés-colonial € tomado como lugar paradigmatico de partida” (BHABHA,
2013, p. 50).

Nesse debate, a linguistica aplicada n&do pode aqui ser hiper-
dimensionada, empoderada como ‘iluminadora’, acima do discurso, portanto, acima
do social e histdrico, alias, nenhum fazer académico por mais comprometido que se
autodenomine pode se algar como fora da linguagem.

Bhaba discute esse fazer académico justamente na dimenséo intervalar,
no entre meio, entre um ser hibrido entre ativista e intelectual. Portanto, este fazer-
saber rompe consigo mesmo e toma para si a tarefa de pensar em critica. O panfleto
e o0 artigo ndo sdo do campo de oposi¢des bipolares; trazendo para meu trabalho: a
defesa inconteste da capoeira e da afirmacao da negritude em Camocim, meu brago
segurando o berimbau, minhas idas a prefeitura da cidade para conseguir patrocinio,
minha falas e palestras no IFCE onde trabalho, minhas disputas por espaco de
visibilidade na cidade, meu cansaco, derrotas, sucessos, brigas que experimento em
grupo, minha tese e incursdes académicas ndo sao campos bipolares “Eles existem
lado a lado — um tornado o outro possivel — como a frente e o verso de uma folha de
papel” (BHABHA, 2013, p. 51).

Nesse sentido, a dimensao de linguagem em gue apostamos é um agir, é
uma acdo sobre nés mesmos, sobre o Outro, sobre 0 mundo. Falamos na nogéo
performativa de linguagem (AUSTIN, 1990) como orientacdo basilar a partir da qual
construimos nosso arcabouco teorico.

Vérios trabalhos tém enfrentado esse desafio e, em diferentes maneiras,
mesmo que de forma ndo tdo explicitas em suas escritas, em seu dizer, estes
trabalhos realizam ao dizer mudancas significativas na esfera micropolitica da vida

de véarias comunidades e pessoas. Esses trabalhos, portanto, insurgem-se para
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questionar os limites do trabalho académico, os limites e formas da escrita e,
sobretudo a relevancia e validade de nossas pesquisas, sao diferentes trabalhos que
com diferentes abordagens propdem essas questbes. Como exemplo, lembremo-
nos de parte significativa dos trabalhos desenvolvidos no Programa de Pés-
graduacdo em Linguistica Aplicada da UECE e muitos outros departamentos
espalhados pelo pais, que aportam um esforco herculeo de pesquisadores e
pesquisadoras em discutir e propor junto a pessoas mudancas sociais.

Portanto, realizar este trabalho em L.A. também é agrupar-se na esteira
desse lugar intervalar, é experimentar ser da academia e ndo ser. E ser visto como
academia e ndo ser, como camarada e como ndo-camarada, é agenciar-se em um
lugar que ja é e ndo é mais. E ser de dentro: “sou capoeira Oh eu sei que sou, eu
vim aqui foi para jogar”; é ser de fora, ao mesmo tempo, quando meu apelido no
grupo me chama para fora: Professor.

E era um domingo, eu lembro, pela manhda, fomos a praia das Barreiras em
Camocim, minha esposa, eu e Savio, um dos camaradas do grupo. lamos treinar
uns saltos e, por esses dias, eu havia sonhado que sabia realizar um movimento
chamado ‘macaquinho’, que é um movimento de projecdo em que se agacha,
jogam-se as maos para tras, e se lanca para tras, caindo em pé, uma espécie de
cambalhota, um movimento que acho muito bonito, plastico e que também pode ser
de esquiva, saindo do raio de acdo do companheiro, ou também de ataque, pois, na
projecao, se o companheiro se aproxima pode levar um pé bem no rosto.

Passamos la a manha inteira, tirei fotos, almocamos na praia, levei umas quedas do
Savio, que fez questdo de me ‘rasterar’ no mar, cair na areia. Havia uma pedras
escondidas pela maré ... A maré cheia esconde pedras agudas e cortantes... E
preciso ter visto a maré baixa, ter estado |4 junto ao mar para ver onde as pedras
estdo, vé-las reluzir ao sol, contemplar como sdo cortantes, como podem ferir,
magoar... Savio ja tinha estado em diversas marés, desde crianca costuma nadar
nas Barreiras. Contou-me certa vez que caca peixes até de arpdo naquelas pedras,
prendendo o félego, mergulhado debaixo de grandes pedras... Mesmo sob 0s avisos
de Savio e do mapa béasico que me deu onde h&a pedras e ndo ha, cai em uma,

rasquei um pouco o joelho.. ah 0 mar...
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Figura 14 — Queda aplicada por Capitdo em Professor

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Sobre os ‘macaquinhos’, treinei bastante até que parei, cansei, ndo tinha jeito, eu
tinha — tenho- medo de me jogar, virar para trds sem saber direito como o corpo vai
chegar la, € um desafio de militante que tenho ainda de vencer, é preciso confiar no
corpo, € preciso conhecer que a areia é chao, o chdo também é um lugar... Mas ndo
fui muito bem, voltamos ao final da tarde, caminhando pela orla eu dotado de um
sentimento de frustracdo, de desénimo, o sentimento misturou-se a prépria escrita,
eu andava escrevendo pouco, trabalhando muito, metido em burocracias, como
coordenador do Departamento de Ensino no IFCE, muitas aulas, poucos treinos,
pouco campo. Caminhavamos de volta, vadiando, ora conversando, ora em siléncio.
N&o lembro qual o assunto se engendrou, eu estava falando do grupo, de uma
guestéo de intriga no grupo, acho... E disse qualquer coisa assim ‘... do meu lugar
de fora”. Imediatamente Savio interpelou ‘ola, professor, o senhor é de dento, o
senhor é do grupo, ja sabe até nem fazer macaquinho e riu’. Fiquei bobo no
momento, voltei para casa e escrevi um lembrete acerca do ocorrido no diario de
campo. Hoje, revendo a situacdo, com certa distancia, acho que o ato de fala de
Savio nao repercutiu tdo forte em mim naquele exato momento da enunciacéo, ele
repercutiu tempos depois quando reli a nota, a duracdo do contexto foi expandida.
Percebi depois que Savio, como talvez outros do grupo, ja me aceitava por dentro,
de dentro eu sou aluno, um aluno que é professor, um aluno professor. Savio com
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seu ato de fala afetava-me, constituia-me, punha em circulacdo uma performance,
eu nao sabia fazer o movimento, justamente porque somente quem ndo sabe fazer
algo é quem tenta fazer algo, quem néo pratica capoeira hunca poderé dizer eu nao
sei fazer esse movimento. Saber fazer nesse jogo de linguagem é tentar fazer, é um
experimento.. Eu sabia néo fazer.. Eu estava como 0s outros iniciantes do grupo,
sabendo fazer mais ou menos ou nem fazer direito, mas um fazer em processo,
sendo de dentro. Savio dizia-me que ser de dentro ndo é algo finito no infinitivo (ser),
€ gerundio, é um processo (sendo). Acalme-se camarada, ndo ha uma borda fixa
entre aqui dentro e 14 fora, a borda € como a maré e as pedras ajustam seus limites
em flutuacdo, a maré esconde pedras agudas. O sonho me disse em metafora que
eu iria aprender, ndo foi naquele dia que aprendi... Somente depois é que percebi
pelo olhar do Outro que a identidade que eu reivindicava para mim, como negro
militante e intelectual, n&o um intelectual negro, mas um negro intelectual
(SANTOS, 2008), um capoeira professor era de certo modo ja percebida pelos
colegas camaradas. Eu expunha de forma estratégica meu ethos académico como
ativo, pro-igualdade racial e pré-politicas de promoc¢édo da igualdade racial, pré-
capoeira, este ethos, que aos poucos fui deixando ser visto, parecia estar dentro do
meu apelido: professor e esse jeito de ser professor parecia ter sido aceito, parecia
ser importante para eles e para mim... axé.

E nesse territério de debate entre intelectualidade e militancia que a
Pragmatica, como escopo de um saber em cultura e intervencdo, uma pragmatica
cultural é posta em debate. Portanto, Pragmatica Cultural surge do intenso
intercdmbio entre Filosofia da Linguagem e Linguistica Filosofica. A Pragmatica
insurge-se como campo de borramento de fronteiras, em que, por vezes, saber se tais
estudos em pragmatica sédo de carater filoséfico ou linguistico da-se por pura barreira
institucional, tratando-se, entao, de uma Pragmética Cultural (ALENCAR, 2014).

A partir de nossa filiagdo a Pragméatica Cultural, refutamos a ideia de
meramente utilizarmos a linguagem, reivindicamos o entendimento de que somos
na linguagem para vivé-la e, ao construir o social, a linguagem também é
construida por ele.

Dito de outro modo, pela acdo na/pela linguagem, somos agentes de
construgcdo e intervengdo no social, propondo outros mundos possiveis de contra
hegemonia, uma Pragmatica que também se inscreve em uma trajetéria de cunho
contra hegemonico, uma ‘Nova Pragmatica’ (RAJAGOPLALAN, 2010).
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Ainda nesse debate filoséfico, temos sustentado que a pragmaética cultural,
nesse sentido, faz surgir uma nova maneira como encaramos a linguagem e cultura.

A nocado de cultura, que dialoga com essa visao de nova pragmatica,
procura romper com o0 entendimento da cultura como resultado da visédo
estruturalista, em que os efeitos da macro-superestrutura econdémica determinariam
a cultura; rompendo ainda com a ideia de que a cultura seja apenas uma equacao
dada e mutavel no tempo pelo somatério das partes das inUmeras préticas culturais;
distanciando-se também da nocéo de cultura como sinénimo do carater civilizatorio
de uma modernidade.

De fato, a ideia de cultura que trazemos para este trabalho trata-se de um

didlogo entre cultura e linguagem, didlogo que se da em praticas sociais

Essa visdo do estudo das relagbes da cultura como o estudo das relacdes
entre os elementos de uma forma de vida inteira é semelhante a visada de

Wittgenstein, segundo a qual a linguagem é uma forma de vida. Nesta
perspectiva, portanto, h4 uma inter-relagdo dindmica entre linguagem e
cultura (ALENCAR, 2014, p. 95).

Temos a mudanca paradigmatica de compreensdo da linguagem,
tomando-a ndo mais como o espelho do mundo fisico, a representacao da estrutura
ontolégica do mundo ou um instrumento capaz de mediar a relacdo consciéncia e
mundo (ARMENGAUD, 2006).

O carater radicalmente subjetivo e individualista da teoria da linguagem
classica ocidental de que haja uma unidade entre eu e pensamento € posta em
cheque; had uma ruptura com a nocdo de que o significado possa nos chegar nessa
relacdo transcendental eu-pensamento. Esses conceitos sdo forjados no mito da
autoconsciéncia, do cogito cartesiano e sdo suplantados pelo imperativo da
materialidade e contigencialidade da linguagem.

Nesta perspectiva, a base conceitual, a que nos reportamos para o debate
sobre linguagem, surge como uma pragmatica filosofica e cultural. Abordagem filoséfica
porgue questiona a concepc¢do de linguagem como fungdo representacionista e
designativa da linguagem a partir das viradas linguistica/pragméatica, somatica e
performativa (PENNYCOOK, 2006). Para citar apenas algumas figuras emblematicas
dessa virada, lembremos de Bakhtin, o segundo Wittgenstein e Austin que em seus
escritos contribuem de diferentes maneiras para compor uma abordagem de linguagem
como palco das tensdes sociais, agucando seu carater de imprevisibilidade,

performatividade e lutas pelo sentido.
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Pragmatica cultural porque os jogos de linguagem e os atos de fala séo
praticas culturais engendradas no campo da vida social cotidiana, construida pelo
uso que as pessoas fazem dessas praticas.

E nesse debate acerca dos Estudos da Linguagem que a Pragmatica vem
sendo tratada, ora com um status periférico de subarea, ora com um status mais
central de area propria.

Mas, o fato é que a Pragmatica que vislumbramos, a Pragmatica Cultural,
nao percebe o sujeito social em nossas pesquisas como senhor de seu discurso na
sua plenitude. Em outras palavras, o sujeito que fala ndo € senhor de seu falar
plenamente dito, ndo é a autoridade que fala, mas muito mais € autorizada a dizer
por um conjunto de regras que se estabelecem no proprio dizer- no préprio agir- no
préprio ser na linguagem. Como corrobora Alencar, ao afirmar que a Pragmatica

Cultural leva em conta que o sujeito ndo seja

senhor soberano de seu discurso e muito menos dos significado como uma
forma privada de experiéncia; ao contrario, ela leva em conta interagéo
linguistica concreta de pessoas reais [n0O Nnosso caso, 0S capoeiras],
considerando que todo ato de fala e todo sentido sdo historicamente
constituidos a partir de diversos fatores (sociais, culturais, econémicos,
politicos), estabelecidos por jogos de linguagem de nossa cultura
(ALENCAR, 2014, p. 87, acréscimo nosso).

Nesse sentido, 0 jogo ndo estd centrado no agente que diz, mas é
mediado por um conjunto de agentes e instituicbes constitutivos da pratica discursiva
(BORDIEU, 1998). O que nao pode se entendido de forma alguma como a negacgao
da responsabilidade ética do sujeito sobre seu dizer, como ja debatemos
anteriormente. Ou melhor, é justamente no carater de agenciar-se que 0 sujeito
assume o lugar ao dizer e pode machucar, humilhar, ofender e causar tantas outras
dores como efeito de seu discurso.

Diz-se que certas palavras carregam uma carga histérica de ofender; a
palavra ‘negro’, por exemplo, tem latente em si a historia de opressao e dor de pessoas
escravizadas. Ao tomar a palavra ‘negro’ no ato de fala, independentemente do
contexto, um status estrutural e institucional é invocado e reconsolidado, nesse
proferimento vem a reboque uma histéria de subalternidade e discriminagéo.

Essa histéria de subalternidade e opressdo evocada no proferimento
‘negro’ apresenta-se como traco institucional e estrutural. Destacamos que ha um
esforco em naturalizar essa historicidade, silencia-la, apaga-la. Segundo Muniz

(2009), é justamente por este traco de naturalizacdo que 0os nomes séo tao eficazes
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para machucar uma vez que, em sua aparente ‘natureza’ inofensiva, ofendem e
machucam severamente.

Assim, caso tentemos problematizar essa naturalizacéo e silenciamento,
surgem as argumentacgdes de que isso € ‘coisa de preto que vé racismo em tudo’,

um ‘traumatizado’,

Da a impressdo que nos, uma parcela dos afrodescendentes, é que
inventamos os racismos e nos fazemos de vitimas. A explicacédo é simples,
a linguagem do racismo é a linguagem do dominador, o qual produziu
diversas formas de ocultagéo e disfarces (CUNHA JUNIOR, 2008, p. 231).

De fato, instaura-se um processo perverso em que se constr6i um duplo
lugar de subalternidade: por um lado, um lugar de siléncio, empurrando-nos a
compactuar com a naturalizacdo, o que gera dor e discriminacdo; por outro lado, um
lugar de inversdo, em que querem nos fazer acreditar que somos n0S mesmos 0s
fomentadores do racismo uma vez que quebramos a pacifica convivéncia
miscigenada no Brasil. Assim, quando denunciamos a existéncia dessa
naturalizacédo, quando lutamos pelo sentido, somos impelidos a ocupar esse lugar de
inversao, somos jogados para dentro de um lugar de inferioridade, um néo-lugar, o
qual justamente eles diziam n&o existir.

E preciso, portanto, pensar outro lugar para além deste duplo subalterno, é
preciso uma tatica de ocupar para desocupar, um entre meio (BHABHA, 2009). E
preciso estar na linguagem de forma politica. Dizer-se negro para fazer politica em
linguagem, trazer essa historia institucionalizada e naturalizada para o debate publico a
fim de justamente redimensionar ‘negro’ como um Outro lugar para além dos que
esperam que ocupemos. Um lugar que talvez ndo exista enquanto predeterminacao,
mas que ja existe como u-topia, ou seja, real em potencialidade de travessia.

Assim, devemos ter em mente que as condi¢cdes sociais de se dizer algo
nao sao exteriores a linguagem, essas condicdes estdo na linguagem e constituem a
vida social e sdo constituidas pelo social. Trabalhar com a Pragmatica Cultural,
portanto, visa a uma superacao da dicotomia linguistico e extralinguistico, recupera-
se a tese de Austin (1990) de que linguagem é acédo e os atos de fala tém sua
dimenséo de realizacdo como complexos e socialmente integrados.

As nossas agles diarias sdo complexas atitudes desenroladas na
linguagem, multiplos jogos de linguagem, entrevista de emprego, palestra, escrita de
um trabalho académico, o hip hop, a capoeira, o forrd e tantas variedades quantas

forem as formas que os seres humanos vivem.
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Vemos que esses jogos desenrolam-se na cultura, segundo um conjunto
aberto de regras, portanto, sdo préticas culturais por exceléncia. Falamos em regras
inscritas na linguagem, na cultura, as regras que permitem os diferentes jogos de
linguagem enquanto forma nao-privada, mas coletiva, jogos que reverberam em
diferentes formas de vida (OLIVEIRA, 2001).

Devemos ter claro também que essas regras ndo formam a estrutura da
linguagem, garantindo-lhes o sentido, as regras também s&o a prépria vida, elas estdo
na historia abertas ao proprio jogar, elas ndo sao plenamente coercitivas no sentido de
unidade sintese do sentido, em que somente com determinados conjunto de regras pré-
determinadas, pré-dados o sentido de cada jogo se realizaria; as regras também séo
inventadas-reinventadas a partir do préprio jogo (SCHMITZ, 2004).

De fato, as regras estdo na construcao ordinaria de cada jogo e, conforme
Wittgenstein, se vemos regras semelhantes em diferentes jogos é porque, na
verdade, os diferentes jogos compdem uma grande familia na linguagem e possuem
semelhancas de familia.

Por este angulo de analise, as diferentes praticas de capoeira como
Angola, Regional e Contemporanea sao diferentes jogos semelhantes entre si. S&o
todos jogos de capoeira, apesar de certas regras ndo se aplicarem a um ou outro
jogo. Na capoeira, os diferentes toques do berimbau comandam o jogo, os toques
ressoam no entendimento do iniciado como um mapa aberto de regras a seguir e re-
inventar (MESTRE RUSSO, CAXIAS, 2005).

Nesse sentido, h4 uma proximidade entre o que se joga e 0 que se
escuta, 0 que a ‘cabega’ pensa, o que o corpo faz e sente, 0 que o ouvido ouve, 0
que o pé responde. Sao toques como Angola, Sdo Bento Grande de Angola, Jogo
de Dentro, Apanha Laranja no Chéo Tico Tico, luna, Cavalaria, Santa Maria,
Benguela, Amazonas, ldalina, Regional de Bimba, Sdo Bento Grande de Bimba e
outros, aparentemente idénticos para quem nado entende as regras, mas
absolutamente definidores de como jogar para quem joga.

Em dltima andlise, os jogos tém semelhancas, as regras podem ser
semelhantes, ha um pano de fundo gramatical-cultural que instaura modos validos
de dizer e modos de ser reconhecido como quem diz, como afirma Alencar (2014, p.
88) “a gramética cultural constroi regras que se reinscrevem em modos de

dizibilidade e de reconhecimento cultural’.
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Neste contexto até aqui delineado, as praticas discursivas sdo, na
verdade, da ordem de praticas culturais como jogos de linguagem, as quais podem
pelo agenciamento de seus sujeitos construirem-se como praticas da resisténcia
materializadas de diversas formas, sejam em coletivos culturais, movimentos sociais,
praticas midiaticas, praticas musicais, préticas educacionais, comunidades
identitarias, mobiliza¢des urbanas, conflitos sociais.

Nesta perspectiva, ha uma guinada antropoldgica ao trazer os jogos de
linguagem para o cerne do debate em linguagem. Nessa medida, a Pragmatica
cultural apresenta-se “como uma forma de contribuir para a discussao em torno da
relacdo entre cultura, linguagem e poder, evitando o engodo dos caminhos
sedutores dos reducionismos tedricos” (ALENCAR, 2014, p. 86).

3.4 POR UMA POSTURA CRITICA NOS ESTUDOS DA LINGUAGEM

E a partir desse entendimento de linguagem como intervencéo e a¢&o no
mundo social, que tem frutificado um intenso debate sobre como 0s sujeitos sao
constituidos na linguagem. Neste cenario, insuflam-se questdes concernentes as
formas de subjetivacdo do individuo social. O sujeito ndo é mais uma moénoda
autoconsciente que existe fora da historicidade, debate-se que o sujeito possa ser
um efeito do discurso, a interpelacdo-agenciamneto surge como problematica nodal
nas formacdes discursivas e seus regimes de verdade.

Nesse debate, Foucault (1989) problematiza o sujeito como um efeito nas
formacdes discursivas, ocupando determinadas posi¢cdes de sujeito em uma rede
cujas regras impdem posi¢des ao sujeito.

O debate sobre o sujeito exige um aprofundamento que a reboque traz
uma enorme problematizacdo de diferentes perspectivas tedricas. Procuro aqui, pela
natureza de breve incursdo no debate, ndo aprofundar a questdo. No entanto,
podemos por agora afirmar, mesmo de forma incipiente, que o assujeitamento tem-
se tornado uma discussdo acirrada no campo de Estudos Sociais e da Andlise
Critica do Discurso. Apenas para mapear a questao, tomemos inicialmente a tese de
Laclau (1999, p. 4, tradugdo nossa) de que haja “uma intrinseca negatividade em
todo antagonismo, a qual nos impede de fixa-la [a relacdo antagdnica] a priori em
nenhuma teorizacédo sobre ‘a objetividade dos agentes sociais (por exemplo, a luta

de classes”; desse modo, reduzir todo o antagonismo a polarizagdo de posi¢cdes de
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sujeito na diferenca das posi¢des de lutas de classes do projeto politico da ortodoxia
marxista toma o conceito de contradicdo como uma relacéo l6gica e necesséria do
proprio sistema da infraestrutura. Para o autor de The New Reflections on the
Revolution of our Time a compreensao do conceito de contradicdo deve se pautar na
nocado de antagonismo como desenvolvido na contingencialidade, nos diferentes
antagonismos que resultam em construcfes identitarias que mudam conforme o
sujeito € interpelado ou representado. Portanto, a identificacdo ndo é automatica, ha
um deslocamento, ndo ha o centro do poder, ha os micropoderes, ndo ha um
principio organizador ou articulador. A diferenca passa a ser a marca das
sociedades e seus antagonismos sociais, negociamos diferentes posi¢cdes de
sujeito, articuladas de forma parcial e sempre aberta, nunca € uma questdo de
perde e ganha. A identidade tornou-se politizada em outra perspectiva, na
compreensao da politizacdo da diferenca, uma politica da diferenca, como também
afirma Hall (2006).

E nessa arena de embates na linguagem que a ideologia e o poder ou
formas de poder entrelacam-se com questbes de hegemonia, dominacdo e
resisténcia; o discurso, nesse sentido, é entendido como uma forma de a¢éo sobre o
mundo, sobre ndés mesmos, sobre os outros. A dimensdo perlocucionaria da
linguagem nos pbe frente aos dilemas éticos, nossas responsabilidades de
construcdo do social frente a nossas praticas discursivas.

Essas questdes levam-nos a uma postura critica acerca da linguagem,
ou seja, as diferentes préticas discursivas necessitam de uma postura que pense a
critica como horizonte de problematizacdo, uma autorreflexividade.

Essa critica rompe com a ideia estruturalista de que a cultura seja reflexo
da superestrutura das bases econdmicas. Esse estruturalismo visava dar conta do
sujeito como um lugar fixo na estrutura.

Por outro lado, apesar de se romper com essa visdo de que o sujeito é
mera resposta dessa superestrutura, devemos evitar uma tendéncia culturalista
contemporanea, amplamente debatida por Santos (2006), em que se nega uma
compreensao do processo de dominacdo em escala global, dominacdo hegemoénica,
pos-colonialista, patriarcal e capitalista de um grupo de sujeitos sobre outros;
negacao esta que escamoteia a critica de que cada modo de producédo também é

uma cultura e as lutas de classes sdo também praticas culturais.
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Lembremo-nos de que nao se trata de que todas as manifestacoes e
praticas possam ser entendidas como desestabilizadoras de um lugar hegemonico.
De fato, ha de se ater a nocédo de que existem paradigmas epistémicos sul e norte
(SANTOS, 2010), como iremos cotejar, que fundam linhas abissais, as quais
separam diferentes praticas em subalternas ou ndo. Subalternas, entendemos aqui,
como as praticas que estdo na zona colonial, um campo de vivéncias que
“‘compreende uma vasta gama de experiéncias desperdigadas, tornadas invisiveis,
tal como seus autores, e sem uma localizagao territorial fixa” (SANTOS, 2010, p. 34).

No caso do Brasil, como pondera Muniz Sodré, na obra A Verdade
Seduzida (2005), uma das formas de subalternidade tem suas raizes primordiais na
condicdo de apagamento da cosmogonia africana, apagamento da cultura e ser
negro.

De fato, a postura critica nos leva a problematizar os substratos culturais
que nos formaram, dentre eles, uma ordem cultural negra e outra branca. A critica
nos leva a refletir que, apesar da coexisténcia e interpenetracdo multisseculares
dessas ordens, a ordem negra funcionou “como fonte permanente de resisténcia a
dispositivos de dominacdo e como mantenedora do equilibrio efetivo do elemento
negro no Brasil” (SODRE, 2005, p. 92). E esse substrato cultural da cultura negra,
fruto de uma diaspora Africa-Brasil que temos em mente para este trabalho como
uma cosmogonia de/em subalternidade.

Assim, para se vir esta realidade € preciso antes de tudo saber ver e para
saber ver € preciso reinventar o modo de olhar. Frisamos que o modo de olhar
dominante ndo tem sido capaz de enxergar o Outrem, ao longo da histéria do saber
ver — ciéncia — ou, mais sutilmente, tem visto o Outrem como nao definivel, incapaz
de gerar uma visao valida, portanto, presente, mas ausente, visivel-invisivel. Desse

modo, é radical a maxima de que
A injustica social global esta, desta forma, intimamente ligada a injustica
cognitiva global. A luta pela justica global deve, por isso, ser também uma
luta pela justica cognitiva global. Para ser bem-sucedida, esta luta exige um
novo pensamento, um pensamento pés-abissal (SANTOS, 2010, p.40).
Em sintese, tomamos inicialmente um conjunto de acep¢des como base
de nosso entendimento/problematizagdo acerca da linguagem, a saber: 1. a
importancia da linguagem ordinaria enquanto acao/ intervencdo/ constru¢cdo no
social; 2. as préticas culturais como jogos de linguagem e suas gramaticas culturais;

3. O linguista aplicado como agente politico em que seus fazeres académicos sao
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também da ordem da vida, produzidos na cultura e, portanto, desembocam em um
comprometimento politico, por conseguinte, com implicacdes éticas.

NoO nosso caso, esse agente linguistica aplicado também percorre uma
trajetoria de luta por uma identidade negra e intelectual como um negro intelectual,
comprometido com uma ética em dizer sobre capoeira e sobre questdes negras na
cidade, portanto, comprometido com uma cultura negra (GOMES, 2003).

Problematizo, mesmo que por vezes ndo de forma tdo explicita, minha
prépria construcdo como pesquisador em que a figura do intelectual negro é
guestionada a partir de um outro lugar: o negro intelectual. Assim, conforme debate
Santos (2008), busco uma identificagdo com 0s negros intelectuais que resistem
espalhados pelo pais afora em diversos departamentos como professores ou
estudantes; de fato, eles representam um pequeno nimero e estdo ainda envolvidos
em instancias de pouca visibilidade, geralmente sem pares negros para promover
discusséo, com pouco financiamento e outros entraves.

Ainda conforme Santos (2008), ha algo em comum em nossas
experiéncias corporeas: geralmente oriundos da rede publica de bairros de periferia,
de origem familiar pobre, de pais trabalhadores e, mais notadamente, ligados
diretamente a movimentos sociais negros ou indiretamente influenciados por eles,
todo este conjunto de fatores vinculam-se a um ethos académico cientifico-ativo, a
uma ética da conviccdo anti-racismo que se desenvolve em véarias frentes a partir da
discusséo de promocao de igualdade racial, frentes como: pré-politicas afirmativas
de igualdade racial, pr6-movimento de mulheres negras, pré-religides de matiz
africana, pré-educacdo em igualdade de condicdes, pré-ensino-discussao de cultura

afrodescendente nas escolas, conforme a Lei n® 10.639/2003,

LEI N° 10.639, DE 9 DE JANEIRO DE 2003 (BRASIL, 2003).

Altera a Lei no 9.394, de 20 de dezembro de 1996, que estabelece as
diretrizes e bases da educagdo nacional, para incluir no curriculo oficial da
Rede de Ensino a obrigatoriedade da tematica "Histéria e Cultura Afro-
Brasileira", e da outras providéncias.

O PRESIDENTE DA REPUBLICA
Faco saber que o Congresso Nacional decreta e eu sanciono a seguinte Lei:

Art. 10 A Lei n09.394, de 20 de dezembro de 1996, passa a vigorar
acrescida dos seguintes arts. 26-A, 79-A e 79-B:

"Art. 26-A. Nos estabelecimentos de ensino fundamental e médio, oficiais e
particulares, torna-se obrigatério o ensino sobre Histéria e Cultura Afro-
Brasileira.


http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/L9394.htm#art26a
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§ 12 O conteudo programético a que se refere o caput deste artigo incluird o
estudo da Historia da Africa e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil, a
cultura negra brasileira e o negro na formacdo da sociedade nacional,
resgatando a contribuicdo do povo negro nas areas social, econdmica e
politica pertinentes a Histdria do Brasil.

§ 22 0s conteldos referentes & Histéria e Cultura Afro-Brasileira seréo
ministrados no ambito de todo o curriculo escolar, em especial nas areas de
Educacéo Artistica e de Literatura e Historia Brasileiras.

§ 3¢ (VETADO)"
"Art. 79-A. (VETADO)"

"Art. 79-B. O calendario escolar incluira o dia 20 de novembro como ‘Dia
Nacional da Consciéncia Negra’."
Art, 22 Esta Lei entra em vigor na data de sua publicacao.

Brasilia, 9 de janeiro de 2003; 1822 da Independéncia e 1152 da Republica.
LUIZ INACIO LULA DA SILVA
Cristovam Ricardo Cavalcanti Buarque

Somando-se a esta lei, um debate pré-debate-urgente do exterminio de
jovens negros na periferia, pré-capoeira, maracatu, hip hop, batuque, samba e
tantas outras matizes de uma cultura negra (GOMES, 2003). Em sintese, falo de

uma conjuntura em que

Sentindo, pensando, agindo e portando uma ética da conviccdo anti-
racismo incorporada a sua visdo de mundo, bem como uma ética
académico-cientifica incorporada por meio dos cursos de pés-graduacao,
0S negros intelectuais que estdo nas universidades brasileiras, como
professores ou alunos de pés-graduacao stricto sensu, passaram a tocar
o0 seu destino, tornando-se sujeitos dos seus proprios destinos, com vistas
a produzir um conhecimento cientifico comprometido com a construcdo de
uma sociedade racialmente democratica de direito e de fato (SANTOS,
2008, p. 8).

Corroborando com o debate, Munanga (2010, p. 6) também chama

atencao para esse fazer-se como negro intelectual
Continuando a ser recusado socialmente, o negro intelectual descobre que
uma possivel solugcdo a essa situacdo, residiria na retomada de si na
negacdo do embranquecimento, na aceitagdo de sua heranc¢a sociocultural
que, de antemao, deixaria de ser considerada inferior.

Em sintese, na linguistica aplicada, em sua vertente de mesticagem,
indisciplina e transgressao, cabem guestionamentos acerca da prépria identidade de
quem pesquisa, entrelagamento as questdes de filosofia da linguagem ordinéria,
subalternidade e questbes de uma cultura negra. Assim, surge a concepcao
INdisciplinar da L.A neste trabalho. Além do mais, estas questdes parecem-nos
importantes aportes para se pensar uma Pragmatica Cultural, uma pragmatica dos

jogos de linguagem (ALENCAR et al., 2008, 2009, 2010).


http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/L9394.htm#art79a
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3.5 TRADUCAO ENTRE CULTURAS: DAS TEORIAS PRESCRITIVO-
DESCRITIVAS A TRADUCAO INTERCULTURAL

Para iniciar o debate acerca do que cogitamos como Traducdo
Intercultural, vale destacar precipuamente que a problematizagdo em torno de
traducdo que empreitamos aqui vai além do debate tradutério entre textos de
chegada e de partida, ou entre sistemas semiéticos.

A titulo de historicizacao, lembremos do linguista Roman Jakobson (2007)
que é considerado pelos estudiosos da area como um dos primeiros a mencionar um
quadro geral para as forma de tradugcdo. Na obra Linguistica e Comunicacéo, cujas
primeiras compilagces datam de edicGes francesas por volta da década de 60,
Roman Jakobson expfe um quadro que sistematiza trés formas de traducdo: a
traducdo intralingual, interlingual e inter-semidtica, definido-as respectivamente
como a interpretacdo dos signos verbais por meio de outros signos da mesma
lingua; a interpretacdo dos signos verbais por meio de alguma outra lingua, a
interpretacdo dos signos verbais por meio de sistemas nao-verbais (JAKOBSON,
2007). O autor estd baseado em discussfes de equivaléncia linguistica notadamente
em nivel lexical, semantico e prescritivo.

Avancando sobre esta questdo prescritiva, autores, como Ezra Pound,
Walter Benjamim, Even-Zohar (representante aqui da Escola de Telavive), Lefevere,
Venuti, os irmdos Campos, Pignatari que, guardadas as peculiaridades de cada
autor, podem ser agrupados como estudiosos que pdem em cheque a nocdo de
eqguivaléncia linguistica e prescricédo (SILVA, 2006).

Com esses atores, sao postas em cheque as discussfes prescritivas em
traducdo, as quais ndo desapareceram e ainda fazem eco atualmente em dizeres
como: € melhor ler algo no original, remontando ainda a um mito da obra primeira
com notoria tendéncia valorativa e colonialista, uma vez que em termos gerais 0S
textos ‘originais’ eram quase sempre de origem eurocéntrica.

Essa outra linha de argumentacéo tradutoria, uma linha de pensamento
descritivista, procurava conjugar elementos ideoldgicos, historicos, sociais na pauta
da discussdo do que seja o fazer tradutério enquanto uma producdo cultural,
inserida em determinado espaco-tempo material, assujeitada a certos jogos de
tensdées de poder, como corrobora Lages (2002, p. 76) “uma tradugdo ndo € um

evento isolado, mas determinado por contingéncias historicas e de poder”.
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O fato é que tais teorias descritivas tém avangcado na compreensdo do
fazer da traducdo para além de uma prescricdo, j& assumem a tradu¢cdo como uma
pratica discursiva, uma acao da/na linguagem, um processo social passivel de todo
assujeitamento e agéncia debatidos nas producdes discursivas.

Em sintese, procuramos evitar aqui um debate canlnico entre
enfoques tedricos, desde teorias que sdo agrupadas sob um viés prescritivista e
outras agrupadas sob um enfoque descritivo ao lidar com traducdo entre textos
(MILTON, 1998).

Cogitamos muito mais uma aproximacdo da tradugdo com os Estudos
Culturais, com cultura, ou melhor, interculturas, basicamente nos reportando as
consideracdes de Albuguerque (2010), Albuquergque Junior (2011), Bhabha (2013),
Santos (2006, 2008), tomando a traducdo ndo entre textos somente, mas com outra
Otica, uma dimensdo em que determinadas préaticas culturais séo fruto desse dialogo
entre culturas, um dialogo cultural e politico.

Sdo estudos que versam sobre tradugcdo por uma Otica da
problematizacdo das questdes concernentes ao fazer tradutorio e identidades
culturais, ou melhor, agucando o olhar para os constructos identitarios que podem
ser problematizados a partir dessa/nessa pratica frente aos hibridismos culturais
engendrados pela tradugéo.

Nesse sentido, procuramos a traducao intercultural em seu didlogo com a
linguagem enquanto acéo, passando a entender a questdo da tradu¢cdo como uma
pratica que ndo pode ser desvinculada do social e de uma postura critica que
procura desnaturalizar a forma negocial-sacrificial, por vezes nao pacifica, em que
se da a construcdo de determinadas praticas culturais.

A traducdo aqui cotejada passa a ser amplamente debatida como uma
questdo entre culturas, uma recriagdo em que se desacreditam os fatores
estritamente linguisticos como capazes de dar conta da problemética da traducao.

Desse modo, pretendemos tomar a pratica cultural capoeira a partir de
uma intencdo politica de negros escravizados, como fator estruturante de uma
diferenca entre culturas, uma diferenca politizada.

Partimos da ideia de diversas manifestacdes culturais de matriz negra,
como capoeira, candomblé e outras que surgem como fruto da didspora negra e tem
seu carater de traducao interculturas justamente na conjugacédo de diferentes forcas

de povos africanos escravizados no Brasil com diferentes outros substratos culturais
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praticados no Brasil colbnia. Vale destacar que procuramos com a tomada do
conceito de interculturas ndo nos atrelar a uma ideia de culturas brancas, indigenas
e negra como substratos abstratos rigidamente delimitados e imisciveis que
pudessem ser tomados como genuinamente de origem da metropole portuguesa, de
tribos autéctones, de negros africanos.

De fato, julgamos que seja um desservico pensar as formas de
sociabilidade como espacos de préaticas rigidamente intragrupos e fechados,
julgamos muito mais, como ndo poderia deixar de ser, que as praticas sociais se dao
no intercambio do cotidiano que escapa muitas vezes aos limites do que sejam
grupos sociais. Pensamos muito mais, como sugere Certeau (1994), que as acgdes
do cotidiano podem escapar ao que se da em termos de estrutura e locais pré-
determinados de poder, as praticas do social entre pessoas disputam entre si novas
conjugacdes e outras formas de arranjos que abrem espaco para o desequilibrio e
resisténcia. Como diz Certeau “Sempre € bom recordar que nao se deve tomar os
outros por idiotas” (CERTEAU, 1994, p. 19). Assim, quando falamos em traducéo
interculturas, falamos em um projeto politico do fraco, negro escravizado, que

percebe e vive sua vida social como espaco de opressao e morte e resolve

mil maneiras de jogar/desfazer o jogo do outro, ou seja, 0 espaco instituido
por outros, caracterizam a atividade sutil, tenaz, resistente, de grupos que,
por ndo ter um préprio, devem desembaracar-se em uma rede de forgas e
de representacdes estabelecidas (CERTEAU, 1994, p. 79).

Estes sujeitos em formas de resisténcia e reexisténcia negociavam, a
partir de esquemas de sobrevivéncia, a partir de formas téaticas cotidianas, com o
regime de opressao colonial brasileiro, re-criando no Brasil um territério africano
simbdlico, assim, “O trabalho de traducéo serd, por isso, a capacidade de pdr em
relacdo, de comunicar, de criar inteligibilidade reciproca entre as experiéncias do
mundo, encontrar pontos de convergéncia, e também pontos de divergéncia”
(SANTOS, 2012, p. 274).

Percebemos ainda que esse jogo de diferencas ndo se da de forma fixa
na linguagem enquanto formas de vida. O jogo de diferencas acontece no proprio
jogar, no experimenta/criar as regras. Nesta perspectiva, julgamos a ideia
wittgensteiniana de jogos de linguagem como proposta valida para a efetiva analise
dessa tradugdo como intercultural. Cogitamos que diferentes matizes culturais

entram no jogo e se estabilizam provisoriamente em uma gramatica intercultural, um
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lugar aqui-l4, uma diferenca-intencdo que quer muito além de comunicar algo, lutar
por a construcao de sentido.

De fato, a interculturalidade como maxima da traducdo intercultural
(CANCLINI apud SANTOS, 2010) da-se pela negacéo, a diferenca surge outra vez
como uma ideia de sintese relacional, um jogo de remiss@es, como pensa Ferreira
(2007, p. 34) “Na auséncia do centro, do significado transcendental, da origem
absoluta, a linguagem vira discurso, um jogo de auséncia e presenca, um
movimento de remissdes”.

Assim, as questdes estruturais de traducdo como escolha de Iéxico,
equivaléncias, influéncia, apagamentos, acomodacdes, decisbes estilisticas e
retéricas, transposicOes e recriacfes semidticas entre textos e discursos, como
movimentos das andlises tradutérias, ndo sédo o alvo per si do que chamamos de
traducdo intercultural. De fato, estas questbes podem até fazer parte de momentos
de analise, mas néo abarcam a dimenséo tradutéria que procuramos.

Destacamos que diversas praticas culturais podem ser percebidas como
fruto da relacdo dialogal entre a cultura brasileira e os diferentes matizes culturais
gue aqui foram produzidas por conta do regime de escravidao.

Nesse debate de formacgédo negra no Brasil, devemos inicialmente nos
afastar da ideia de Africa como um bloco monolitico e Unico, pasteurizado pelo
discurso branco-hegemodnico. De fato, no nefasto periodo de comércio do povo
negro entre os séculos XVI, XVIl e XVII e atualmente, a Africa, enquanto continente,
traz diferentes matizes culturais em ambito politico, religioso, social, diferentes
formas de sociabilidades as vezes convergentes, por vezes divergentes.

Portanto, no Brasil as manifestacfes culturais de matriz negra sao frutos
da conjugacdo de elementos culturais diversos, oriundos de diversas matizes
africanas. Citamos, conforme Mattos (2015), diversas manifestacbes -culturais
praticadas atualmente no Brasil como fruto dessa multiplicidade e diversidade, como
exemplo: calundu, candomblé, umbanda, batuques, congadas, maracatus, maxixe,
samba, afoxés, capoeira e tantas formas que se identificagcdo como cultura negra no

Brasil ou cultura afrodescendente, como corrobora a autora

Os africanos, quando chegaram ao Brasil, passaram a conviver com
diversos grupos sociais portugueses, crioulos, indigenas e africanos
originarios de diferentes partes da &frica. Nesse caldeir@o social, tentaram
garantir a sobrevivéncia, estabelecendo relagdes com seus companheiros
de cor e de origem construindo espacos para a préatica de solidariedade e
recriando sua cultura e suas visdes de mundo. Dessa a maneira, integraram
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as irmandades catdlicas, praticaram o islamismo e o candomblé, e
reuniram-se em batuques e capoeiras. Com isso, os africanos influenciaram
profundamente a sociedade brasileira e deixaram contribuicées importantes
para o que chamamos de cultura afro-brasileira (MATTOS, 2015, p. 155).
Destaca-se que nao se trata de forma algum de cairmos no discurso elitista
e branco de que tenha havido um natural processo de trocas culturais. Caso
cogitassemos isso, reforcariamos justamente o que procurar desnaturalizar: a ideia de

miscigenacgéo e democracia racial. De fato, como adverte Guimaraes (1995, p. 26)
Qualquer estudo sobre o racismo no Brasil deve comecar por notar que o
racismo no Brasil € um tabu. De fato, os brasileiros se imaginam numa
democracia racial. Essa é uma fonte de orgulho nacional, e serve, no nosso
confronto/comparacdo com outras nagdes, como prova inconteste de nosso
status de povo civilizado.

As préticas da cultura negra, como a capoeira, ddo-se muito mais no
terreno da resisténcia e reexisténcia a partir da diaspora a qual foram submetidas.
Falamos em lugar fronteirico que “exige um encontro com o ‘novo’ que nao seja
parte do continuum de passado e presente. Ele cria uma ideia do novo como ato
insurgente de tradugao cultural” (BHABHA, 2013, p. 29). Falamos nessas préticas
como um trabalho de traducdo, trabalho de conjugacdo politica de elementos,
estética e ética de um dizer-fazer, portanto, “o trabalho de traducdo cria
inteligibilidade, coeréncia e articulacdo num mundo assim enrigquecido por uma tal
multiplicidade e diversidade” (SANTOS, 2006, p. 119).

Assim, 0 que confere a capoeira esse carater de traducdo estd na
disposicdo politica e estetizada dos capoeiras ontem e hoje em querer serem
identificados como arte-luta de origem negra no Brasil, como heranca de luta para
fugir da opressdo, como arte do engano em ser tida como apenas danc¢a, como
misticismo pela mandinga, como histéria de combate e sonho nos quilombos e
maltas, como forma diferente de aprendizagem pela oralidade, pelo corpo e outras
formas abertas reatualizadas em cada momento de efetiva préatica. Assim, na zona
conflituosa — ndo pacifica como nega o mito da democracia racial — zona de contato
intercultural, coube e cabe a cada pratica cultural de forma politica decidir os
aspectos que devem ser selecionados para traducdo. Conforme Santos (2012, p.
276) em cada cultura, em cada negociagdo, em cada surgimento hibrido “ha
aspectos considerados demasiado centrais para poderem ser postos em risco pelo
confronto que a zona de contacto pode representar, ou aspectos que se considera

serem inerentemente intraduziveis noutra cultura”.
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Avancando o debate, passemos a discutir as consideragbes de
Albuquergue (2010) em sua tese de doutorado O Regime Imagético Pankararu:
Tradugédo Intercultural na Cidade de Sdo Paulo. Observemos como o pesquisador
considera a “danca dos praias”, realizada no territério indigena dos Pankararus,
povo indigena em Pernambuco.

Albuquergue (2010) analisa como a danca, cuja performance, segundo as
tradicdes, s poderia ser ritualizada em territério Pankararu, territorio sagrado, passa
a ser também realizada em S&o Paulo, quando um grupo desses indios resolve
realizar o rito fora de solo sagrado, em uma intencdo politica de criar visibilidade
quanto a situagdo indigena em Pernambuco.

Para Albuguerque (2010) a ‘danca dos praias’ ao ser realizada em Sao
Paulo tem um efeito performatico, portanto, performativa um intencdo politica de
resisténcia indigena — protesto — quanto a situacédo de abandono do povo Pankararu.

O fato é que a ‘danca dos praias’ que parece ter perdido um traco
importante de tradicdo: ser realizada em solo sagrado, passa a agora agregar uma
heterodoxia em dialogo com a ortodoxia. De fato, o solo Pankararu em Pernambuco
nao deixou de ser sagrado, mas agora por uma nova realidade contigencial e
politicamente motivada, o solo sagrado é traduzido, recriado em outro lugar fisico,
mas simbolicamente também sagrado pela cosmogonia indigena que, dialogando
com as urgéncias de seu tempo, abre-se para a necessidade de visibilizacdo de seu
povo “o ato de levantar praias em Sao Paulo modificou-se, passou de um discurso
ritual para um politico” (ALBUQUERQUE, 2010, p. 19).

Para além de uma mera reatualizacdo, re-novag¢do, ha uma traducao
entre 0 moderno e tradicdo, entre passado, presente e futuro. H4A uma traducao
intercultural entre as culturas da luta atual e a cultura da luta dos antepassados,

portanto,

Traducgdo deve, portanto, ser pensada como uma agéncia, um ato social,
em dialogo, cujos contetudos (politicos, rituais e outros) procuram constituir
a identidade pela diferenca. Uma traducdo serd bem sucedida somente se
renunciar ao estigma de nao ser original e, portanto, revelar-se traducao,
cujas inten¢bes derivadas, pragmaticas e abstratas (no sentido de discurso)
tem de ser levados em conta em funcdo do processo de interculturalidade
gue constitui a imagem da diferenca (ABUQUERQUE, 2010, p. 4-5).

Trazendo para o debate da capoeira, como discutiremos melhor na sec¢ao
de analise, deve-se primeiramente entender a traducdo que cotejamos como um

processo nao finito, a traducdo aconteceu, acontece e estd por acontecer a todo
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instante na negociacao cotidiana, nas formas taticas do dia a dia de resistir. Houve
um processo de traducdo no passado a partir da interacdo entre diferentes grupos
sociais e suas sociabilidades a época da formacédo da capoeira, talvez século XVI,
XVII, conforme os primeiros registros da luta (TONINI, 2008). H& uma traducédo em
curso no momento em que a pratica de capoeira ndo é mais formalmente proibida;
nao serve mais, digamos, como destreza e combate para vencer o capataz, ndo é
mais luta de ‘rasterar’ o capataz.

No entanto, cada apresentacdo de capoeira também € luta hoje como ato
politico de visibilizacdo e recuperacdo da memoria de sua propria historia de
rebeldia e insubmissdo, € hoje também ‘rasteira’, sendo também luta contra os
opressores atuais que a estigmatizam, a relegam a categoria ainda de vagabundos,
aos que menosprezam seu carater de combate fisico e destreza corporal. Assim,

passaremos a discutir com mais proposi¢des estas questdes no capitulo de analise.
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4 E DEFESA E ATAQUE, E GINGA DO CORPO, E MALANDRAGEM EM
CAMOCIM: NORDESTE COMO UM LUGAR AO “SUL”

Neste capitulo, procuramos, grosso modo, tecer consideracdes acerca do
escopo tedrico “norte e sul” como lugares epistémicos, este escopo surge como uma
das ferramentas de analise do jogo de linguagem capoeira.

Problematizamos, assim, o lugar epistémico “norte e sul” a partir de
Grosfoguel (2010), Meneses (2008), Milton Santos (1994, 1998, 2010), Quijano
(2000), Santos (2009), Santos e Meneses (2010). Debatemos acerca da verdade
que fora seduzida (SODRE, 2005) sob a égide de uma episteme ocidental e
capitalista, ficando a sobra — 0 que ndo cabe nessa episteme — como exatica,
estranha, difusa, diferente, dentre estas: a cosmogonia negra.

Procuramos, sobretudo conduzir o debate em torno da condicdo de
subalternidade do jogo capoeira do nordeste, na cidade de Camocim, entrelacando as
regras constituintes desse jogo e o lugar epistémico ao sul em que se encontra tal jogo.

Buscamos problematizar o sul que ocupa a capoeira regional mestre
Avila, destacando que né&o se trata de qualquer sul, mas fala-se de sul-nordeste
brasileiro (ARRUTI, 2002; MUNIZ, 1994), o que cria efeitos expressivos importantes
na composi¢ao do jogo capoeira.

De fato, a problematizacdo acerca dos lugares de subalternidade e a-
centrismo e suas epistemes surge como escopo de alinhamento conceitual na
composicdo de uma narratividade politica do jogo de linguagem capoeira na cidade
de Camocim.

Trataremos de deixar em destague neste capitulo, mesmo que de forma
introdutdria, em que dicotomia provisoria (DELEUZE; GUATTARI, 1995) apoiamo-
Nnos para narrar nosso objeto; sem esquecer que essa propria dicotomia também é
um narratividade politica que fora construida por sujeitos, 0s quais ocupam um lugar
nessa rede de saberes.

Assim, a explanagdo que se segue marca nosso entendimento também
de que, ao tratar dos jogos de linguagem enquanto micropraticas culturais, como ja
dissemos, micronarrativas; devemos também debater a macronarracdo, uma Visao
abrangente e macro das relagdes de poder em escala global (ALENCAR, 2014).

Para tanto, tecemos problematizagcbes acerca das epistemologias do

norte e sul, propondo uma discusséao acerca de que sul falamos, ou melhor, de que
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lugar ao sul falamos. De fato, acreditamos que o sul ndo é um lugar isonémico, faz-
se necessario relembrar as curvas, construir um mapa com diferentes niveis,
diferentes linhas, uma hipsometria, emprestada da geografia fisica que, através de
cores, procura descrever um mapa com diferentes altitudes do relevo. Falo de
diferentes altitudes pelo sentimento de ser de dentro, de se estar no lugar
subalterno, assim, falo de um lugar bem ao sul: um nordeste.

Ponho, assim, em pratica a ideia de romper com a pasteurizacao,
naturalizacdo de um lugar epistémico sul homogéneo; debatemos, portanto, as
diferencas que podem surgir em diferentes espacos sociais ao sul. Nesse interim,
trazemos a baila o nordeste brasileiro como um lugar especifico ao/no sul,
estabelecendo uma interrelacéo entre este sul epistemoldgico e o nordeste brasileiro
com sua agenda politica especifica.

Desse modo, surge desta dualidade norte x sul, uma terceira categoria:
um nordeste, corporificado em um topos real, vivencial: a cidade do interior do
Ceara: Camocim.

Discuto aqui a construcdo desse lugar Camocim e sua agenda politica a
partir de um ponto de vista subalterno: camocinenses praticantes de capoeira.
Problematizo a construgdo dessa agenda negra em Camocim, tecendo
consideracdes acerca das implicacdes tedricas e praticas desse entendimento.
Frisamos que € necessario ndo esquecer que a construcdo dessa agenda trata-se
de um mapa em aberto, intersectivo em que outras vozes subalternas ecoam e que
ficam latentes, sob o aparente fechamento dessa agenda de cor.

Neste debate de visibilizacdo do nordeste-brasil como um sul especifico,
€ preciso anteriormente compreender as sutilezas de um norte e seu sistema-
mundo. Por isso, mesmo que de forma incipiente, discutiremos, entre outras
gquestdes, a ideia economicista de que os efeitos os meios de producdo sobre as
relacdes sociais poderiam dar conta do fazer do norte enquanto universalista,
ocidental/patriarcal/heterossexual/europeu/cristdo/capitalista.

Debato ainda como podemos conceber as epistemologias do sul e de que
modo poderiamos chamar de sul diferentes praticas, ou melhor, discuto como
construir provisoriamente tracos que nos garantam a ideia de um fazer do sul,
mesmo de forma heterogénea, mas que possa ser atravessado pela identidade de
subalternidade, colonialidade e uma posicdo sacrificial; tracos que, mesmo

diferentemente vetorizados, podem dar pistas de quais demandas atravessam a
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cidade; procurando distanciar essas demandas do mito nordeste (MUNIZ, 2011),
aproximando-as da vivéncia sacrificial sul.

Assumimos ainda que, ao fazer esta incursao, vislumbro trazer o trabalho
vivencial com os sujeitos, a pesquisa de campo como suporte e mapa conceitual,
atravessando/situando a discussao teodrica através de relatos rizométicos e outras
escritas oriundas da coleta/vivéncia dos dados em campo.

Segue-se, assim, o SEGUNDO RELATO RIZOMATICO, escrita
processual, atitudinal que é cerne na metodologia cartografica que empreitamos
nesse trabalho. Relato que procura mapear processos, atrelando teoria e prética
para iluminar a compreensao do que seja desde ja este lugar a capoeira na cidade

de Camocim.

4.1 SEGUNDO RELATO RIZOMATICO: CAPOEIRA NO NORDESTE E ASSIM -
ENCONTRO COM O SUL

“Falamos sempre a partir de um lugar situado nas
estruturas do poder. Ninguém escapa as
hierarquias de classe, sexuais, de género,
espirituais, linguisticas, geograficas e raciais do
sistema-mundo patriarcal/capitalista/colonial/
moderno” (GROSFOGUEL, 2010, p. 259).

“Oh sim, sim, sim,

Oh, ndo, ndo, ndo

Vou dizer ao meu senhor
Que a manteiga derramou

A manteiga ndo é minha

A manteiga é de ioi

A manteiga é do patrao

Caiu no chéo, derramou”
(cancao popular de capoeira).

E era inicio do ano de 2014, n6s do grupo de Capoeira estadvamos na
calcada em frente a academia, as luzes acesas da Orla em Camocim e a lua sobre a
llha do Amor iluminavam as aguas do Rio Coreau. E havia sido uma noite de treino
na academia, conversavamos sobre o evento de batizado e troca de cordas que iria
acontecer em alguns meses e seus preparativos. Este batizado fora o | evento de
Capoeira Regional em Camocim, realizado em 17 de maio de 2014, ocasidao em que
fui batizado.

O contramestre Luciano, Corisco, fala das dificuldades de apoio pelo

municipio: eu chego la no Turismo eles dizem: é uma danca, va la na Cultura,
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chego la na Cultura, eles dizem é uma arte marcial, um esporte, va la na Educacéo,
acho que a gente é ‘assim?.

Esse assim ficou aqui dentro nos meus pensamentos como material
suspenso, um lugar no meio de algum sentido que eu teria que percorrer, uma pista
aberta de uma memoria, uma peca na gramatica cultural desse jogo de linguagem
capoeira, gramética esta que eu ndo sabia como tinha comecado e, mais ainda, ndo
sabia de seu fim. Eu s6 tinha um lugar-indicio de que outros sentidos estavam
ligados a este assim para a construcdo de “‘um mapa que deve ser produzido,
construido, sempre desmontavel, conectavel, reversivel, modificavel, com mdltiplas
entradas e saidas, com suas linhas de fuga” (DELEUZE; GUATTARI, 1995, p. 32-
33). Eu tinha uma ameaca/virtude rizoméatica para enfrentar.

E esse assim ficou, enquanto memoaria em construcdo nesse trabalho,
COmo 0 primeiro contato com 0 meio de alguma coisa em suspensao, era a vivéncia
em fim de um platé em inicio... Logo, a partir de uma atencao flutuante (KASTRUP,
2009), esse assim passou a ser perseguido por mim nas falas, nas conversas, nas
rodas com o grupo, passou a dirigir minha a-tencédo etnolinguistica, a partir dele
construia-se um texto borramento entre meus desenhos-rabiscos e anotacdes no
diario de campo ao final do dia, povoava minhas leituras.

E ameacado pelo novo, o espanto de que falava Socrates também se
encarnou na luta por sentido do que seria essa capoeira. Era preciso construir um
movimento de sentido, comecei pelos objetos e sua construcdo de simbolismos de
um lugar — a academia de capoeira, procurando perceber esse lugar ao modo como
corrobora Milton Santos (2010, p. 592) “No lugar — um cotidiano compartido entre as
mais diversas pessoas, firmas e instituicbes — cooperacao e conflito sdo a base da
vida em comum [...] a politica se territorializa [...] O lugar é o quadro de uma
referéncia pragmatica do mundo, do qual Ihe vem solicitacdes e ordens precisas de
acOes condicionadas, mas € também o teatro insubstituivel das paixdes humanas,
responsaveis, através da acao comunicativa, pelas mais diversas manifestacdes da
espontaneidade e da criatividade”. Havia a minha frente, entdo, um lugar teatro,
pragmatico, politico. Nesse lugar academia, havia em suas paredes berimbaus,

facoes, cordas de graduacdo de varias cores, o desenho do pentagrama com o

3 Este trecho de relato oral e outros que se seguem neste trabalho, quando se reportarem aos
sujeitos-companheiros de pesquisa, foram resultados de trabalho de campo, a partir das vivéncias
com eles, e foram gravados em audio em entrevistas formalizadas ou anotados em nosso Diario de
Campo: camocapoeira, durante o desenrolar da pesquisa.
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nome LRB - Luta Regional Brasileira na parede principal, cabacas, atabaque,
pandeiros, o brasdo do grupo Capoeira Regional Mestre Avila e o brasdo da

Federacédo Cearense de Capoeira.

Figura 15 — Cordas, chapéus, instrumentos, fotografias de Mestre Bimba,

Pastinha e Rafael nas paredes

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Um movimento estético era o lugar, um movimento politico-ético era o
lugar. Estética e ética de um movimento complexo para se construir um conceito
desse assim: instrumentos de luta — facas e facdes — e instrumentos de musica —
berimbau e pandeiros. E passei a refletir se a dualidade instrumentos de musica
versus instrumentos luta, que eu mesmo cogitava existir também, de certa forma,
compactuava com a mesma ideia dos secretarios da prefeitura, 0s quais propuseram
um conceito de capoeira assim por uma 6tica compartimentada, nédo dialégica.

E, portanto, buscavamos, as secretarias e eu, uma resposta ocidentalizada, uma
nocdo de cultura seduzida pelo olhar do dominador (SODRE, 2005),
institucionalizada na separacao corpo x espirito para o que seja capoeira. Cogitava
até que ponto minha visdo também nédo estava impregnada da mesma visdo do
século XV, XVI e XVII em que se descrevia 0os negros encontrados na Africa como

“gente sem cabega ou com ela no peito, com chifres na testa, ou com um sé olho,
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gente com rosto de cao faminto e coisas do género” (MUNANGA, 1988). De fato,
buscavamos eu e as secretarias a compreensao do jogo-forma de vida capoeira a
partir de uma perspectiva hegemonica. Assim, se pudéssemos pensar outra
cognicao, uma simbiose desafiadora do legado dualista aristotélico res extensa —
CcOorpo maquina — versus res cogitans — espirito — “O espirito fica ao lado do sério, da
cultura enquanto o corpo se situava no superficial, o simples jogo” (SODRE, 2005, p.
158), poderiamos ensaiar um lugar desafiador, na medida em que facdes poderiam
ser instrumentos de musica e berimbaus seriam instrumentos de luta na intersecéo
vida e morte, como relata Mestre Pastinha “Muitas disorde que o capoeirista fazia
nao era propriamente por ele, era também provocado. Porque se estava numa
vadiacdo, em um grupo com um berimbau, num é, na mao, eles passava, entendia
de querer tomar, pra quebrar... Ai inflamava, num é? O intimo do capoeirista nao
qgueria perder seu instrumento, num €? Entdo o que ndis tinha que brigar... Um
instrumento, por exemplo, como a, o Berimbau, né somente instrumento? Agora vou
aproveitar e dizer alguma coisa... né somente instrumento?! Muita gente tem que é
o instrumento Berimbau! Berimbau, Berimbau... Berimbau é musica, é instrumento!
Também é instrumento ofensivo, ele na ocasido de alegria, € um instrumento, nés
usamo como instrumento e na hora da dor, ele deixa de ser instrumento pra ser uma
foice de méo.” (MURICY, 1998). N&o se trata da tentativa de explicar ou interpretar o
que € musica ou luta na capoeira, ou melhor, ndo se trata de estabelecer uma
diferenciacdo. Trata-se de percorrer sentidos, como o fez Mestre Pastinha no trecho
acima. Partimos, portanto, de um quadro referencial, como parte de uma teia de

sentidos para a delimitacdo desse assim.

4.2 PRIMEIRAS DISCUSSOES ACERCA DO RELATO: O OLHAR DO PESQUISA-
DOR

O relato rizomatico acima deixa entrever o debate de construcdo de
sentidos a partir de uma perspectiva. O trecho dialoga com o debate levantado por
Viveiro de Castro, como no exemplo do pesquisador ao se deparar com a

proposicéo dos indios da Amazonia Boliviana “pecaris [porcos] sGo humanos”.

Assim, quando seus interlocutores indigenas lhe dizem (sob condicdes,
como sempre, que cabe especificar) que os pecaris sdo humanos, o que 0
antropodlogo deve se perguntar ndo é se ‘acredita ou nao” [eu n&o preciso
acreditar que uma Berimbau possa matar alguém ou que uma facdo seja
parte de uma banda de musica, eu estaria na minha perspectiva, nos meus
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conceitos limitados] mas o que uma ideia como essa lhe ensina sobre a
ideia de humanidade e de pecaritude. [...] para que serve essa ideia? Em
gue agenciamentos ela pode entrar? Quais suas consequéncias? Por
exemplo, o que se come, quando se come um pecari, se 0S pecaris sao
humanos? [0 que se toca quando se usa 0 berimbau jA que é um
instrumento de luta?] (VIVEIRO DE CASTRO, 2002, acréscimos nossos).

Obviamente ndo se trata aqui de estabelecer que os praticantes da
capoeira habitem um mundo alheio ao modo ocidental e desconhecam o que é
musica ou luta como conceitos na perspectiva ocidental e hegemdnica. Mas, de fato,
apostamos que ha uma intencdo politica na construcdo de outros conceitos para
musica e luta, um conceito que ndo esta dito propriamente na pratica capoeira, mas
gue se mostra no quadro referencial relacional entre 0 que é muasica como conceito
ocidentalizado e hegemonico e 0 que é musica para 0s capoeiristas, politicamente
agenciados. Assim, pergunto: O que nés fazemos quando tocamos o berimbau? Luta?
Musica? O que fazemos quando nos movemos ao seu som? Danca? Luta? E o que
esses conceitos podem mostrar (WITTGENSTEIN, 1979) dessa capoeira-assim?

Por outro lado, esse assim seria um conceito problematico do que seja a
capoeira para a cidade de Camocim? Esse conceito descortinava-se para mim como
parte do jogo de linguagem capoeira. Imaginei que, para entender esse conceito, era
preciso viver essa ideia em aberto e significar nela, apreender uma gramatica.

Pensei, entdo, que seria salutar perguntar aos alunos e professor, mas o
gue é mesmo esse assim da capoeira? E o fiz. A resposta foi um discurso de ser
hibrido, indefinivel, como eu de certa forma esperava.

No entanto, o mais importante aqui como método nédo € a resposta pronta,
tive que abandonar a conviccdo que o recurso da pergunta direta fosse suficiente.
Caso acreditdssemos nessa proposta, estariamos apostando na ideia — a pista falsa
— de que o capoeirista € antropdlogo de si mesmo e basta-se (VIVEIRO DE
CASTRO, 2002). O que ficou como movimento inicial de assim foi o ser nao
essencializavel da capoeira, ficou a certeza de um pluniverso, de uma definicdo que
sobra, que é limite in-confesso, que desafia (GROSFOGUEL, 2010).

Ficou a pista cartografica de que somos responsaveis pelo sentido e,
desse modo, tenho uma res-posta, sou responsavel pelo sentido dessa capoeira
com indicio de coisa entre e, a0 mesmo tempo, com indicio de um comec¢o. Entéo,
penso que o contramestre Luciano — Coriso — falava uma lingua diferente,

(in)traduzivel, segundo a dicotomia corpo-espirito, segundo a compartimentalizagdo
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de direitos institucionalizados em Secretaria de Cultura, Turismo, Educacdo, uma
razao instrumental contemporanea.

Por um motivo politico, o capoeirista falava uma lingua estranheira, uma
lingua inventada e aberta, um ubuntu talvez (RAMOSE, 2010). Esse assim € o
indicio de uma lingua entre duas culturas Brasil e Africas, fruto de uma diaspora
(LOPES, 2004; MOORE, 2012). Penso que o sentimento de Corisco ao falar desse
assim repercutiu fisiologicamente nele de algum modo semelhante a professora
Gloria Anzaldua, uma chicana entre México e Estados Unidos da América, uma

também inventora de lingua, vejamos

Para um povo que ndo é espanhol nem vive em um pais no qual o espanhol
€ a primeira lingua; para um povo que vive hum pais no qual o inglés é a
lingua predominante, mas que ndo é anglo; para um povo que ndo pode se
identificar inteiramente hem com o espanhol padrdo (formal, castelhano)
nem com o inglés padrdo, que recurso lhe resta sendo criar sua propria
lingua? Uma lingua com a qual eles possam conectar sua identidade, capaz
de comunicar as realidades e valores verdadeiros para eles mesmos — uma
lingua com termos que ndo sdo nem espafol ni inglés, mas ambos. Nés
falamos um patoa, uma lingua bifurcada, uma variagdo de duas linguas
(ANZALDUA, 2009, p. 307).

Trata-se de uma lingua(gem) inventada, ocupante de um lugar entre-
meio, um terceiro lugar. Trata-se de uma subalternidade em relagcdo a uma
hegemonia, j& que sua identidade-lingua ndo € uma coisa nem outra. Trata-se de
uma atitude selvagem de resistir a determinacédo de um lugar ou/ou: ou € danca ou é
arte marcial, no caso da Capoeira, ou € Espanhol ou é Inglés no caso do Patoa
Chicano. Sabe-se que estas invencbes ndo se dao ao acaso, elas tém uma
intencdo, uma intengdo selvagem, uma intengdo desestabilizadora, subalterna
(SANTOS, 2010) que dialoga com uma ideia de cultura para além da seducéo de
uma unica verdade.

Nesse primeiro relato, esforcamo-nos por uma intencdo pragmatica,
enfrentamos desde ja a tarefa de mostrar nossos instrumentos de andlise
dialogando com nosso percurso cartografico, construindo uma narrativa como ativo
propulsor de nosso olhar-intencao cartografica.

Assim, adiantamos nesse relato alguns temas que se seguirdo
problematizados, como a discussédo epistemologias do sul/norte; a constru¢cédo de um
lugar epistemologico nordeste neste entremeio, com sua singularidade sul, suas
demandas especificas; a no¢do de cultura que almejamos ao tratar dessa pratica

cultural chamada capoeira; por fim, a cidade de Camocim como espago agonistico
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real, cultural, existencial, com sua agenda politica especifica a partir da o6tica do
movimento de capoeira, relacionando as implicacdes dessa agenda na cidade para
o entendimento do movimento negro-capoeira na cidade. Se este movimento existe?
Como existe? Ou o que fazer para uma construcdo dele?

Por esta perspectiva, nosso jogo de linguagem em analise
preliminarmente se mostra — a capoeira. Ela j& se mostra nesse debate com uma
intencdo subalterna desestabilizadora, deixando entrever o debate que se seguira:
diferentes praticas subalternas tém algo em comum, elas compartilham de um lugar
vivencial e sacrificial: um sul. Neste sul, em detrimento de um norte — lugar de
vivéncia da hegemonia - sujeitos tém reivindicado outra forma de se
apreender/construir realidades em uma demanda para além de um universal, estes
sujeitos apostam na dimensédo pluriversal frente a indmeras préaticas do sul
(GROSFOGUEL, 2010).

Ainda nesse preambulo, j& deixamos pistas iniciais do espaco
sacrificial/cidade de que falamos: a cidade de Camocim; ela desponta sob a 6tica do
entendimento provisério e em aberto do que seja o horizonte das Epistemologias do
Sul e suas inlUmeras arenas sul, dentre estas arenas, surge o nordeste e suas

nuances como lugar vivencial para este trabalho.

4.3 EPISTEMOLOGIA DO NORTE E SUL: PRIMEIRAS PALAVRAS ACERCA DE
UM SISTEMA-MUNDO NORTE

Mas afinal de contas, em que conjunto de coordenadas estariam este
norte e sul que debatemos inicialmente? Que espacos temos tomado aqui como 0s
do sul e do norte? Ou melhor, que préaticas sociais e relacbes de poder, podemos
conceber como préprias a um desses polos? Sao polos dicotbmicos e/ou
intercambiantes? E o nordeste brasileiro como se articula nesta discussdo?
Nordeste como um lugar a descobrir, a inventar, a desmistificar? Nordeste como um
lugar distante da elite sul-sudeste geografica do pais?

Enfim, obviamente, ndo pretendemos esgotar a discussédo a respeito da
construgdo desses lugares, mas a partir de agora é crucial problematizar em que
lugar essa pratica capoeira se da. Em outras palavras, tecemos nossas questdes a
partir de uma zona colonial, 0 jogo de linguagem capoeira, que ora pomos em

destaque, desenrola-se como forma de vida nesse/desse lugar.
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Portanto, iniciamos o debate neste capitulo, propondo tracar uma
discusséo acerca do que sejam norte e sul para além de uma nocéo de espaco norte
e sul como sinbnimos simplesmente do lugar de transformacdo do homem pela
técnica dos meios de producédo. Apreendemos estes espacgos, para além de uma
técnica, pensamos estes lugares como espacos de diferentes cognicdes, as no¢des
de Epistemologias do Sul e Norte (SANTOS, 2009).

Em outras palavras, é preciso ndo atrelar essa discussao de sul e norte a
uma dimensdo puramente economicista em que a estrutura classica marxista de
infraestrutura e superestrutura seria toda a sintese da vida social. Desse modo,
julgamos ser relevante uma breve discussdo de que o espago norte e sul sejam
arenas sociais para além do estrito reflexo das condi¢cées econémicas de producédo
sul e norte; assim, como arenas sociais, norte e sul sdo formados também por
fatores linguisticos e culturais.

Na verdade, ndo se trata de que o capitalismo néo seja um forte fator de
enredamento do sistema-mundo norte e que as macrorrelacées econémicas tenham

sido deixadas de lado em nossa analise, como sintetiza Alencar (2014, p. 95),

A consideragdo dos aspectos linguisticos e cultural na constituicdo da
realidade social ndo significa, porém, que sédo desprezadas as condi¢cfes

econdmicas, sociais e politicas nesse processo [...] pois cada modo de
producéo é também uma cultura, e as lutas de classe sao também préticas
culturais.

De fato, questionamos a histéria dos modos de producdo como razdes
instrumentais a servico de técnicas; problematizamos a histéria dos meios de

producdo como também producgbes culturais. Em sintese, problematizar a historia

7

dos modos de producdo e suas técnicas é a argumentar acerca das formas
epistemoldgicas das sociedades e sujeitos histéricos. Nesse sentido, esse cuidado
evita a redugéo do sistema-mundo de um norte a um sistema econdmico capitalista

como salienta Grosfoguel (2010, p. 466)

Chamar ‘capitalista’ ao atual sistema-mundo &, minimo, equivoco. Tendo
em conta o eurocéntrico ‘senso comum’ hegemdnico, a partir do momento
em que usamos a palavra ‘capitalismo’ as pessoas pensam de imediato que
estamos a falar de ‘economia’. No entanto, o ‘capitalismo’ € apenas uma
das mudltiplas e enredadas constelagcdes da matriz de poder colonial do
sistema-mundo patriarcal/capitalista/colonial/moderno europeu’. E
importante, mas ndo a Unica. Dado o seu enredamento com outras relacdes
de poder, destruir os aspectos capitalistas do sistema-mundo. Para o
transformar seria essencial destruir um todo histérico-estrutural heterogéneo
a que se chama a ‘matriz de poder colonial’ do ‘sistema-mundo’.
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De fato, estamos trazendo para discussdo a ideia de meio técnico-
cientifico como modo de cognicdo e epistemes, forma de sujeitos historicos
inventarem o mundo e a si proprios, forma urgente de autossustentacdo ndo sé no
nivel organico-fisioldgico: a busca pelo alimento e luta contras as hostilidades
naturais, mas a invengao da sociedade enquanto espagco de investimento das
técnicas e simbolismos, ou seja, espaco de investimento de saberes.

Dito em outras palavras, 0s espacos que mencionados como norte ou sul
nao sdo imanentes em si mesmos como sedes, alvos de processos humanos de
tecnizacdo que, sob a égide de um implacavel processo natural e progressivo de
selecdo, atingiram o status de uma Tecnoesfera. Esta, entendida aqui, como
evidencia Milton Santos “A tecnoesfera é o resultado da crescente artificializacdo do
meio ambiente. A esfera natural € crescentemente substituida por uma esfera
técnica, na cidade e no campo” (SANTOS, 1994, p. 13-14). Somada a esta
tecnoesfera, haveria uma psicoesfera que, “como resultado das crengas, desejos,
vontades e habitos que inspiram comportamentos filosoficos e praticos, as relacdes
interpessoais e a comunhao com o Universo.” (SANTOS, 1994, p. 13-14) resultaria
no meio técnico-cientifico.

Vale destacar que nao estamos tentando interpor uma discussao em
escala da diferenciacdo ou progressdo de uma natureza magica a uma natureza
racional, procurando o santo graal que evidenciaria esta passagem, como fora, por
algum tempo, o objeto de estudos sobre a sociologia geografica da natureza e
homem (CAPEI, 1985).

Assim, esse pretenso avanco do natural a dimensdo da técnica ndo é
capaz de narrar as epistemes do mundo, como se houvesse uma natureza, como
um dado adamico em evolucdo, rumo a transformacao pela pedra lascada, arco,
rodovias, pontes, automoveis, maqguinas, internet e outras intervengdes no espaco.

Enfatizamos que ndo estamos nos aportando as discussées canbnicas do
ambito de uma geografia fisica — se € que € possivel pensar uma geografia ou
qgualquer outra ciéncia que ndo seja humana — em que a técnica corresponderia a
uma categoria dada e imante (MILTON SANTOS, 2008). Outrossim, parece-nos nao
haver davidas de que para entender sul e norte, nesta perspectiva de saberes, urge
ultrapassar o conceito de técnica e, a0 mesmo tempo, antepor-lhe uma critica a fim

de entender seus limites, como adverte Milton Santos (2008, p. 45-46)
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Sem duavida, a técnica € um elemento importante de explicacdo da
sociedade e dos lugares, mas, sozinha, a técnica ndo explica nada. Apenas
o valor relativo é o valor. E o valor relativo sé € identificado no interior de um
sistema de realidade e de um sistema de referéncia elaborados para
entendé-la, isto é, para arrancar os fatos isolados de sua soliddo e de seu
mutismo.

Ou como corrobora Henri Lefebvre (apud MILTON SANTOS, 1994), é
preciso cuidado com a “ilusdo tecnoldgica” em que a maquina-meio tem uma historia
incrustada, latente nela, dado congelado a espera da decifracao.

Desse modo, a técnica de que falamos deve ser redimensionada para
além de uma nocao tecno-cientifica cristalizada por um paradigma racionalista,
universalista e hegemonico, uma racionalidade instrumentalizante que tem norteado
varias esferas de sociabilidades, inclusive a producdo de expertise nos centros

académicos, como adverte Milton Santos (1994, p. 9-10)

Num mundo em que o papel das tecnociéncias se torna avassalador, um
duplo movimento tende a se instalar. De um lado, as disciplinas incumbidas
de encontrar solugbes técnicas, as reclamadas solu¢des préticas, recebem
prestigio de empresarios, politicos e administradores e desse modo obtém
recursos abundantes para exercer seu trabalho. Basta uma répida visita as
diferentes Faculdades e Institutos, para constatar a disparidade dos meios
(instalagbes, material, recursos humanos) segundo a natureza mais ou
menos mercantil e pragmatica do labor desenvolvido. De outro lado, o
prestigio gerado pelo processo de racionalizagédo perversa da Universidade
€ o melhor passaporte para os postos de comando.

Chegamos, entdo, a problematica de que esses espacos em cotejo —
norte e sul — estdo intimamente ligados a problematizacdo de uma técnica, mas esta
ampliada para uma técnica como historia das relacdes culturais, ou uma histéria das
epistemologias, ou uma histéria das disputas de epistemologias, disputas de formas
de se conhecer e inventar as préprias histoérias, técnicas.

Nesta perspectiva, a técnica-mundo como delimitadores de um sul e norte
precisa de uma releitura e invenc¢dao, surgindo uma tecno-politica. Apostamos na vida
social como cotidiano incrustado na dimenséao politica “A vida ndo € um produto da
Técnica, mas da Politica, a agdo que da sentido a materialidade” (MILTON SANTOS,
1994, p. 17).

De fato, como ja frisamos, ndo se trata de perder de vista a no¢do de uma
macroestrutura econbmica em que determinada técnica — capitalista de saber e

fazer — atualmente se sobrepde a outras de forma pretensamente universal

No comec¢o dos tempos histéricos, cada grupo humano construia seu
espaco de vida com as técnicas que inventava para tirar do seu pedaco de
natureza os elementos indispensaveis a sua propria sobrevivéncia.
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Organizando a producéo, organizava a vida social e organizava o0 espaco,
na medida de suas préprias forcas, necessidades e desejos. A cada
constelacao de recursos correspondia um modelo particular. Pouco a pouco
esse esquema se foi desfazendo: as necessidades de comércio entre
coletividades introduziam nexos novos e também desejos e necessidades e
a organizacdo da sociedade e o espaco tinha de se fazer segundo
parametros estranhos as necessidades intimas ao grupo. Essa evolucéo
culmina, na fase atual, onde a economia se tornou mundializada, e todas as
sociedades terminaram por adotar, de forma mais ou menos total, de
maneira mais ou menos explicita, um modelo técnico Unico que se sobrepbe
a multiplicidade de recursos naturais e humanos (SANTOS, 1991 apud
SANTOS, 1998, p. 5-6).

Enfim, chegamos a um dos pontos fulcrais desse debate dos lugares
norte e sul, trazemos a pauta a afirmacao de que a técnica, como forma e meio de
producdo-cognicdo economicista, ndo da conta da dimensdo que procuramos
debater como norte e sul epistémicos.

De outro modo, para se mapear a discussao de um norte epistemoldgico
dominante é preciso evidenciar as bases do que seria este amplo pacote enredado,
chamado por Grosfoguel (2010), de um sistema macro-mundo patriarcal/capitalista/
colonial/moderno/europeusistema-mundo. Estruturado, ainda segundo o autor, nas

nove bases que seguem

1. Uma especifica formacao de classes de ambito global, em que diversas
formas de trabalho (escravatura, semi-serviddo feudal, trabalho assalariado,
pequena producdo de mercadorias) irdo coexistir e ser organizadas pelo
capital enquanto fonte de producdo de mais-valias através da venda de
mercadorias no mercado mundial com vista ao lucro;

2. Uma diviséo internacional do trabalho em centro e periferia, em que o
capital organizava o trabalho a periferia de acordo com as formas
autoritarias e coercivas (Wallerstein, 1974);

3. Um sistema interestatal de organizac¢des politico-militares controladas por
homens europeus e institucionalizadas em administra¢cdes coloniais
(Wallerstein, 1979);

4. Uma hierarquia ético-racial global que privilegia os povos europeus
relativamente aos ndo europeus (Quijano, 1993, 2000);

5. Uma hierarquia global que privilegia os homens relativamente as
mulheres e o patriarcado europeu relativamente a outros tipos de relagéo
entre sexos (Spivack, 1998, Enloe, 1990);

6. Uma hierarquia sexual privilegia os heterossexuais relativamente aos
homossexuais e Iésbicas (e é importante recordar que a maioria dos povos
indigenas das Américas ndo via a sexualidade entre homens como um
comportamento patolégico nem tinha qualquer ideologia homofébica)

7. Uma hierarquia espiritual que privilegia os cristdos relativamente as
espiritualidades ndo cristdos/ndo europeias, institucionalizadas na
globalizacdo da igreja cristd (catolica e, posteriormente, protestante);

8. Uma hierarquia epistémica que privilegia a cosmologia e o conhecimento
ocidentais relativamente ao conhecimento e as cosmologias ndo-ocidentais,
e institucionalizadas no sistema universitario global (Mignolo, 1995, 2000;
Quijano, 1991);

9. Uma hierarquia linguistica entre as linguas europeias e ndo europeias que
privilegia a comunicacéo e producdo de conhecimento e de teorias por parte
das primeiras, e que subalterniza as ultimas exclusivamente como produtores
folclore ou cultura, mas ndo de conhecimento/teoria (Mignolo, 2000).
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As nove bases apontadas acima s&o indicios desse amplo sistema-
mundo do que seja o0 norte, elas sdo aportes que podem desmembrar-se ou
agrupar-se em uma miriade de outras possibilidades de conjunturas que permeiam
as vozes do norte.

Apenas para ilustrar a questdo, em escala macropolitica, Os Estados
Unidos da América, apesar de sua proximidade fisico-geografica com as Américas
do Sul, Central e Norte, esta nacdo apresenta-se arregimentada em sistema-mundo
da colonialidade do poder, assim, como o Canada, Japédo, Australia, estes se
alinham em uma perspectiva de centralidade mundial.

Como exemplo e problematizagdo desse alinhamento, pensemos como
estes paises se inserem na macro politica monetaria mundial: quem séo os credores
e os devedores do Fundo Monetario Internacional — FMI e do Banco Mundial (BM)?
Quem mobiliza/direciona as tendéncias politicas internacionais na Organizacao das
Nacoes Unidas — ONU? E quem sdo as vozes dominantes na Organizagcdo do
Tratado do Atlantico Norte — OTAN?

De fato, em escala global as administracdes coloniais ja cederam espacos
as democracias modernas, no entanto, a substituicdo das formas legalmente
instituidas da administracdo colonial ndo superou o regime de colonialidade. O
colonialismo tende a ser rechacado pelo mundo como resquicio de formas
imperialistas que afetam a dignidade humana em escala global, no entanto, as
praticas de colonialidade continuam a imperar na fundacdo das relacdes
internacionais de divisdo do trabalho, soberania nacional, nas relacées de género,
raca e tantas outras formas de poder (QUIJANO, 1993, 1998, 2000).

O norte esforca-se por construir uma verdade de que o regime de
colonialismo esteja severamente erradicado no mundo moderno; ninguém mais tolera
a serviddo de um humano por outro, nem mesmo tolera-se a exploragdo animal, a
servidao indiscriminada do ndo-humano em grandes industrias alimenticias, em
laboratérios de pesquisa e outros. O que se percebe é a ilusdo da soberania dos
Estados que se alinham como em desenvolvimento, progresso e oficialmente

independentes, quando, de fato, ocupam lugares periféricos em escala global

continuamos a viver num mundo colonial e temos de nos libertar das formas
estreitas e pensar as relagdes coloniais, de modo, a concretizar esse
inacabado e incompleto sonho do século XX que é a descolonizagéo. Isto
nos obriga-nos a examinar novas alternativas coloniais utépicas, que vao
além dos fundamentalismos eurocéntrico e terceiro-mundista
(GROSFOGUEL, 2010, p. 469).
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Nesse debate que temos tracado até aqui, procurando evidenciar como
entendemos esse norte epistemoldgico, cabe agora outra inser¢cdo. De que sul
falamos como contraponto a esse norte? Quais formas de producdo de
conhecimento poderiam ser agrupadas como fazeres do sul? Seriam eles
homogéneos? E mais ainda, qual o alcance, impacto da mudanca social proposta
por estas epistemologias? Em sintese, para servem as Epistemologias do Sul?

4.4 EPISTEMOLOGIAS DO NORTE E SUL: PRIMEIRAS PALAVRAS ACERCA DE
UM SUL

Retomando a questdo: para que serve uma forma de epistemologia
chamada de Epistemologias do Sul? Segundo Santos (2012), serve para que
possamos em um tempo ndao muito longinquo nao precisarmos mais delas. E mais
ainda, ha epistemologias do Sul porque h&a Epistemologias de um Norte.

Na verdade, ndo ha uma unica epistemologia do Norte com também nédo ha
uma Unica epistemologia do Sul, mas existem irrefutavelmente um conjunto de
caracteristicas comuns que nos levam a dizer que hajam formas epistemoldgicas do
Norte ou do Sul, resultando em dois grandes macrocosmos, atravessados por uma
infinidade de diferentes relacdes de microcosmos, como sintetiza Meneses (2008, p. 7)

As realidades que sdo hoje designadas como pdéscoloniais ndo podem ter
como referencial uma bitola Unica. A diversidade da “América Latina” &
distinta da que ocorre em Africa ou nos contextos europeus. E, dentro de
cada um destes macrocosmos, existe uma infinidade de microcosmos,
todos infinitamente distintos entre si. Contudo, se esta diferenga
espaco-temporal apela para a diferenca dentro do Sul, a experiéncia
colonial comum permite a constituicdo de um Sul global, onde a condicao
pos-colonial se impfe cada vez mais na analise e caracterizacdo das
condi¢cdes politicas especificas.

Como exemplo dessa discussdo dos microcosmos do sul e norte, a
capoeira segue atualmente globalizada, espalhada em varios continentes. Os tracos
do sul, que ela carrega e propaga, ancoram-se em diversos paises, construindo

diferentes microcosmos dessa arte pelo mundo afora.

Atualmente, a capoeira se encontra presente em mais de 150 paises,
atraindo praticantes e estudiosos dos cinco continentes do planeta. A sua
globalizagdo, feita sem incentivo governamental, ocorreu devido as
errdncias dos capoeiristas, verdadeiros embaixadores informais da cultura
brasileira (BRASIL, 2007, p. 51).
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N&o se trata de perceber a capoeira como uma pratica cultural que por si
mesma, de forma imanente, carrega em si mesma 0 aporte de uma resisténcia e
contra-hegemonia em todos os lugares que se da sua atividade.

Na verdade, tomada como uma pratica cultural situada, mediada nas
relagdes sociais, um jogo de linguagem com regras semiabertas inscritas na cultura
e atualizadas no préprio jogar, fazem-se em a¢éo; a capoeira apresenta-se em cada
microcosmo com um jogo de linguagem préprio, que exige uma analise de sua
construcdo em cada regido, segundo as negociacdes, manipulacdes, acdes taticas
(CERTEAU, 1994) que os sujeitos capoeiristas empreitam nas relages ordinérias de
seu cotidiano e as formas de negociagcédo que empreitam com as forcas de coercao.

Tomemos, por exemplo, a realidade da capoeira considerando o Brasil
como um macrocosmo e os diferentes grupos de capoeira espalhados pelo pais
como diferentes realidades microssociais, diferentes acdes performaticas do jogo de
linguagem capoeira, que dialogam com essa ideia-conceito, um tanto quanto
mitificada, capoeira no Brasil.

Ao ter contato com o grupo de capoeira de Camocim — Grupo de capoeira
Regional Mestre Avila, em varias falas, conversas, palestras, tenho rastreado no
mapa cartografico que ha uma pretensa relacdo assimétrica entre os grupos de
capoeira no pais em que haveria grupos de capoeira de maior prestigio, melhor
aceitos pela midia massiva e tendo adeptos da camada elite da sociedade.

Como discutiremos nas secdes de analise, tal questéo trata-se muito mais
de um aporte sedutor do discurso dominador que procura enfraquecer a unidade
politica essencializada e estratégica de ser capoeira, minando justamente nossa
forca de apaziguar diferencas em torno da unidade estratégica de sermos todos
capoeiras. Como dissemos, a aceitacdo da capoeira que parece acontecer como
outra capoeira de maior prestigio estd muito mais proxima de aceitacdo do
‘mainstream’ pelo viés do exdtico e do diferente, espaco predeterminado do siléncio.

Exemplo disso, na fala do contramestre Corisco, em diversos momentos,
surge o0 nome de determinados grupos de Capoeira que cobram mensalidades e
valores para o recebimento das cordas e graduacoes.

Vale destacar que ndo se trata aqui de bipolarizar a questdo entre os
grupos, vitimizando, miserabilizando alguns, tornando outros como algozes;
definitivamente nao se trata disso (MATTELART; NEVEU, 20014).
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N&o se trata de perceber ingenuamente que a acao de cobranca de
mensalidade, de inscricdo em evento, em competi¢cdes, a venda de abada e outras
acOes possam lancar a capoeira como uma pratica cultural da camada elite. Cabe
destacar, por exemplo, que os dois grandes Mestres fundadores da capoeira Mestre
Bimba e Pastinha cobravam e precisavam dessa mensalidade de seus alunos para
auxiliar na sua sobrevivéncia; Mestre Bimba, inclusive, cobrava pelas apresentagbes
publicas. No entanto, ha relato que para os alunos mais pobres, Mestre Bimba nao
cobrava taxa alguma (DORIA, 2011; VIDOR; REIS, 2013).

E comum vermos esse tipo de falacia e falseamento praticado pelo
discurso hegemonico em arrefecer o carater de resisténcia de nossas praticas. A
questdo é que o discurso sedutor procura urgentemente deslegitimar o carater de
resisténcia politica e social de determinadas préaticas do sul, como a capoeira,
alegando ser uma prética que também se curva aos valores dominantes, 0S mesmos
gque combate.

O que interessa, entdo, é perceber que o grupo de capoeira de Camocim,
como tantos outros pelo pais, também tem suas demandas de sobrevivéncia e
custeio e estas demandas sdo produzidas a partir do social, estdo dentro de um
circuito capitalista, sdo negociadas a partir do jogo que se vive ha macroestrutura do
capital, o que n&do nos imputa um abandono de nossas lutas, militancia, resisténcia e
locus de subalternidade.

Assim, com exemplo desta estar no jogo social, surge a discussao
travada em nivel institucional da profissionalizacdo do professor de capoeira (Projeto
de Lei da Camara 31/2009), discussdo esta ainda em aberto e em pleno debate,
frente ao amplo espectro de sutilezas politicas, culturais que devem ser discutidas
para se chegar a um consenso quanto a questao.

Portanto, essa distincdo entre norte e sul tem se sustentado
fundamentalmente, a partir das producdes e intervengdes dos estudos subalternos,
estes tém erigido como praticas do Norte as epistemologias que comungam de uma
postura hegeménica, por se apresentar como universalmente validas e partirem de
uma perspectiva notadamente eurocéntrica, um lugar seguro, chamado por Castro
(2003) de ponto zero.

Esta nocao de ponto zero é herdeira do legado de René Descartes e do
ego-cogito universal em que se legitima a ideia de que o ponto de vista da ciéncia

moderna € nao ter ponto de vista algum, ou seja, a neutralidade relaciona-se
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diretamente com o desejo da universalidade, ou seja, ter a ciéncia/conhecimento de
tudo e de todos e todas, legitimando para si um conjunto de caracteristicas: sistema
de valores pautados na indiferenca, neutralidade como suportes do validamente

universal. Vale destacar que este quadro permitiu principalmente que

o homem ocidental (esta referéncia ao sexo masculino é usada
intencionalmente) representa o seu conhecimento como o Unico capaz de
alcancar uma consciéncia universal. Bem como dispensar o conhecimento
ndo ocidental por seu particularismo e, portanto, incapaz de alcancar a
universalidade (GROSFOGUEL, 2010, p. 460).

Outra indagacao que julgamos valida seria: partindo do pressuposto que
existam Epistemologias de um Norte; entdo, por que ndo aposta em melhora-las,
lapida-las? Uma vez que, como se tem visto, elas devem ter algo de muito poderoso,
pois possuem uma notoria longevidade, ja duram séculos e alcancaram atualmente
um patamar de diversidade tdo abrangente a ponto de terem aparentemente
conseguido dar conta de todas as formas de inquietacao da ciéncia moderna.

Na verdade, segundo Grosfoguel (2010), as epistemologias do Norte sdo
tudo isso mesmo que se tem dito delas, melhoradas e lapidadas elas tém dado
conta de toda a ciéncia legitimada nestes ultimos séculos.

No entanto, € preciso uma visao critica para se entender o que se
escamoteia nessa afirmacao, as Epistemologias de um Norte tém sim dado conta
dos problemas da Ciéncia Moderna justamente porque lidam com os problemas que
elas proprias construiram: um sistema-mundo moderno em que 0 capitalismo
internacional, patriarcal, colonialista ergue-se como paradigma dominante, Unico
prisma valido para se construir e resolver problemas, Unica dimensdo cognitiva
capaz de entender, construir, intervir na realidade em escala universal.

Vejamos, por exemplo, um conto da tradi¢cdo oral nagb na Bahia, narrado
por Mestre Didi, Deoscoredes M. dos Santos, que mostra como os brancos
dominaram o universo. Segundo o relato, os brancos limitaram-se a fazer as suas
obrigacées, enquanto os negros descuidaram-se das suas (SODRE, 2005).

Nesse relato, a cosmogonia ocidental ndo pode conceber o sentido do
mito, que se postula aparentemente banal e vazio; poderiamos apelar para um jogo
l6gico, uma espécie de analogia, metafora em busca de uma verdade escondida que
quer ser decifrada. Em ambos o0s casos, operamos a partir de uma compreenséao
situada em uma estrutura de analise deslocada, distanciada do real histérico do

povo nagb.
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Para o entendimento do mito nagd, assim como para o entendimento que
na capoeira ha sobremacia da inversdo do mundo, faz-se necessario uma nova
cognicdo (SANTOS, 2004), uma arkhé (SODRE, 2005) que podem sintetizados
como uma aproximacao pela voz do outro, uma intencdo de fugir ao campo de
entendimento que quer impor uma sintese.

Essa inversdo pode exemplificada na troca do pé pela méao, a forca do
axé, a luta séria e brincadeira, o cair sorrindo, a esquiva que € ataque e defesa, a
volta ao mundo, definida como o momento em que a dupla, que esta jogando na
roda, caminha em circulo dentro da roda, um camarada acompanhando o outro a fim
de descanso e, a0 mesmo tempo, procurando um momento para surpresa, uma

mandinga e tantas outras regras inscritas no jogo.

Figura 16 — Inversao do pé pela mao em Mestre Pezao

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Para Sodré (2005), a partir do simbolismo como mediador da relacdo
entre praticas sociais € que se pode buscar um movimento de retorno, uma
ambiguidade e ambivaléncia, um lugar na diferenca que se mostra entre a
naturalizagdo da compreensdo hegemonica e uma outra compreensao arkhética.

Realmente, as Epistemologias do Norte sdo capazes de sintetizar toda a
realidade uma vez que elas tomam para si todas as formas validas de se produzir
conhecimento. Nada além dessa linha, dita abissal, é reconhecidamente uma
epistemologia valida, quando muito estas outras epistemologias estranheiras ja
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possuem um lugar previsto, validado na invalidez de nada significar ou de significar
o in-significavel, segundo o modo de conhecer do Norte. Assim, as formas de
arregimentar politica, direito, ciéncia, cultura do norte dao conta de toda a realidade,
até dao conta das in-realidades legitimando-as como tal.

Portanto, voltando ao questionamento se elas podem ser melhoradas,
sim, elas podem e o sé@o constantemente. No entanto, suas formas de lapidar-se ndo
afetam a verticalidade da linha abissal que separa norte sul.

Em dltima analise, o mais pungente nesse debate € que, para a existéncia
do Norte, devemos ter em mente o processo sacrificial que ocorre todos os dias ao
longo de muito anos, em que “A negacgao de uma parte da humanidade € sacrificial,
na medida em que constitui a condicdo para a outra parte da humanidade se afirmar
enquanto universal” (SANTOS, 2010, p. 39).

Para exemplificar o modus operandi dessa atitude hegemodnica de
lapidacéo, lembremo-nos da ideia de tolerancia inculcada nos estudos sociais,
conceito que vem sendo largamente debatido em certos setores da expertise
sociologica brasileira e pulverizado nos discursos midiaticos como valor a ser
perseguido. De fato, podemos problematizar esse conceito a partir de uma
perspectiva subalterna em que tolerar “é apenas um jeito de evitar conflitos abertos
e adiar a busca de solugdes” (MUNANGA, 2010, p. 450).

A tolerancia como um processo legitimado no multiculturalismo torna a
diferenca nas formas de socialidades como um tragco meramente estrutural de
arregimentar essas diferencas, pondo-as em lugares previstos do regime do norte.
Portanto, o regime do norte pensa-se como um regime multicultural em que as
diferencas desembocam em classes e grupos pretensamente livres, abertos ao
acesso e saida, ao aceite e recusa por parte dos sujeitos sociais. Admite-se nesse
debate da multicultura a configuracdo da mesticagem como fator apaziguador de
diferengas em que multiplos sujeitos sociais teriam em nivel individual acesso a bens
do regime capital pelas livres fronteiras da globalizacéao.

Nesse debate, Canclini (2005) discorre acerca de outra dimensdo para
além do multiculturalismo: o interculturalismo. Para o0 pesquisador, 0
interculturalismo pde em relevo que o regime de diferencas da-se na concretude e
imprevisibilidade dos jogos sociais e pragmaticos, regimes hibridos, sincréticos, ou

como sintetiza Albuquerque (2010, p. 3)
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O conceito de interculturalidade se contrapbe ao usual multiculturalismo,
pois para Canclini o multiculturalismo reconhece strito senso a existéncia de
diferentes identidades culturais. O conceito de interculturalidade pressupde
gue a diferenca cultural é construida no préprio jogo do poder através das
estratégias de composicdo de patriménios culturais, de negociacdes da
autenticidade entre o tradicional e o moderno, da constituicdo de hibridos,
sincréticos, simulacros dentre outros.

Como exemplo desse debate de tolerar para assegurar lugares,
Munanga (2010) discorre sobre a dupla abordagem da questdo racial pelo viés do
Norte em que se teria um racismo de marca em que a classe social € o que importa,
mais abastados sdo menos pretos; ou se teria um racismo de origem — apartheid —,
como exemplifica o autor com Os E.U.A e Africa do Sul, ndo importando a ascensio
social, o preconceito dar-se-ia na hipodescendéncia.

Assim, o Brasil teria o melhor racismo, como legado da sociologia de
Darcy Ribeiro, uma vez que as fronteiras entre ser negro ou branco é de ordem
meramente de classe social e da capacidade de acumulo de bens materiais. Esta
ideia de melhor racismo nega toda a expropriacdo de bens culturais ao longo da
histéria e nega o sacrificio de vidas ao longo do colonialismo e do capitalismo
contemporaneo nos grandes centros urbanos e interior das cidades.

Acrescentamos que, sob o viés de um Norte, as teses de democracia
racial tem-se sustentados ao incutir a maxima que somos todos mesticos no Brasil
de melhor racismo, cujas fronteiras de cor seriam livremente abertas, haveria uma
livre passagem na sociedade brasileira. Em outras palavras, ndo haveria fronteiras
de cor rigidas, mas sim fortes fronteiras de classe social, construindo um lugar
confortavel de harmonizacdo entre fatores biolégicos e de classe no trato das
questdes de negritude. No entanto, Munanga (2010, p. 451, acréscimo nosso) traz a

seguinte reflexado sobre esta harmonizacéo

Como acreditar numa suposta harmonizacdo quando o biolégico e o social
ndo se conjugam? No Brasil, apesar do conteddo integrador e
assimilacionista defendido por Darcy, os mesticos constituem, pela sua
importancia numeérica, a categoria social mais excluida e mais discriminada.
Basta olhar a cor das vitimas do Carandiru, de Vigério-Geral e da Favela de
Diadema para nos convencermos disso (MUNANGA, 2003, 2005-2006) [a
condicdo de exterminio que se encontra submetida a juventude negra no
Brasil]. Estes mesticos de hoje constituem a populacdo que mais cresce
demograficamente, ndo sdo mais filhos naturais dos senhores de engenhos
gue, segundo estudos anteriores, se beneficiaram de alguma protecédo de
seus pais. Eles ocupam, cada vez mais, a posicdo subalterna do negro,
conjugando o critério da cor com o critério econémico.
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Atestamos mais uma vez que essa orientacdo sobre a problemética do
racismo no Brasil assume uma postura do Norte, pelo fato de que as vozes
subalternas e seus entendimentos desse fendbmeno sao silenciadas ou quando muito
tidas como reacfes naturais, parte de uma defesa fundamentalista de cor.

Assim, por esta perspectiva, fundamenta-se um olhar do Norte no Brasil
acerca do problema politicossocial do racismo, sendo bipolarizada a discussdo em
racismo marca-classe social ou de cor. Entdo, indagamos: ndo haveria outra
alternativa?

De fato, estas abordagens da questdo da negritude tornam mais
desafiador a aglutinacdo de uma identidade de negros uma vez que o regime de
Preconceito de marca, levando em conta ndo s6 a cor e a hipodescendéncia, mas a
classe social e o0 poder politico, resulta no enfraquecimento da solidariedade interna
de grupos negros para se unirem em torno de uma agenda comum de negritude. Ja
a nocdo de pertencimento pela cor € uma compreensao insuficiente, pois apaga a
diferenca de classe em que importa no Brasil ser negro-presidente do Supremo
Tribunal Federal e ser um negro-morador da favela.

Assim, trata-se de escamotear a perversa relacédo de desigualdade social
ao inculcar os mesmos lugares de ser negro para o Senhor Joaquim Barbosa, negro
e presidente do Supremo Tribunal de Justica e para o ajudante de pedreiro Amarildo
de Souza, negro, morador da Rocinha e desaparecido, com suspeitas de execucao
policial pela acéo da Policia Pacificadora no Rio de Janeiro.

Assim, o sistema de livre passe de jure insurge-se como o modelo
perverso brasileiro ao fomentar nas cabecas progressistas a maxima: o sol nasce
para todos. H4 uma reducédo das producdes sociohistoricas a esforcos individuais de
martires que parecem livremente ultrapassar a linha ser branco-negro e escolhem se
embranquecer politicamente.

Nesse debate, trago um movimento do trabalho de vivéncia em campo
gue se relaciona com a questdo de pertencimento de negritude, passe livre e
dimenséo politica performética da autoafirmacdo de negritude no grupo de capoeira,
vejamos:

E eu estava ha poucos dias participando do grupo, aproximadamente uns dois
meses e minhas idas eram muito irregulares. Mas o0 grupo ja sabia que sou
professor e assim me chamavam professor. Estdvamos na roda na propria academia

e cantando, quando ouvi pela primeira vez a cancdo “Aué Aué lelé 16. E da nossa
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Cor. Aue aue aue-e lele lelele lelelo. Ta no sangue e na raca Brasileira, Capoeira é
da nossa cor. O berimbau é da nossa cor. O pandeiro é da nossa cor. E da nossa
cor. O atabaque € da nossa cor. O reco-reco é da nossa cor . O agogo € da nossa
cor. E da nossa cor. Aue aue aue-e lele lelele lelelo, aue aue aue-e lele lelele lelelo
Ta no sangue e na raca Brasileira, Capoeira E da nossa cor. O Mestre Bimba . é da
nossa cor. O Mestre Pastinha é da nossa cor”. E nesta cang¢ao varios objetos do
universo da capoeira e os nomes dos mestres sdo construidos como pertencentes a
um mesmo grupo politico pela ato de fala cantar na roda a canc¢éo “E da nossa Cor’.
O fato é que durante a execucdo da musica, apos os nomes dos Mestres Bimba e
Pastinha, os nomes dos integrantes presentes a roda foram sendo introduzidos na
cancao Aue aue aue-e lele lelele lelelo/O Savim € da nossa cor/O Pé de chumbo é
da nosso cor/ O Careca é da nossa cor/ O Fernando € da nossa cor/ O Professor é
da nossa cor.

Interessante é que o redimensionamento da cancao, inserindo 0s nomes
dos capoeiristas presentes no grupo politico E da nossa Cor, deixa entrever uma
pista das formas de pertencimento no grupo. Nesse rito, ndo importa qual a cor
fenotipica do capoeirista chamado na cancado, destaca-se 0s capoeiristas Careca,
Fernando citados na cangao sdo marcadamente de pele branca.

A alegria em dizer os nomes de todos 0s presentes instaura-se como uma
atitude politica, performatica através do ato de fala completo - cantar, bater palmas,
fazer parte da roda e do grupo. Vemos o problema de ser ou néo ser da nossa cor
provisoriamente resolvido a partir de dentro como um ato politico que se faz
presente nesse jogo.

Percebo uma desestabilizacdo, reinvencdo da nocédo de livre passagem
do racismo de classe como uma passagem nao livre (QUIJANO, 2004), mas que
agora a passagem nao é tdo livre, ela deve ser legitimada de dentro para fora, do
grupo para o sujeito.

Para se ter o nome cantado € da nossa cor é preciso estar no grupo, na
roda, compartilhar uma intencéo. E da nossa cor metaforiza-se, ganha movimento
em um percurso de sentido de que naquela roda ha Africas redimensionadas,
traduzidas em atitudes de pertencimento Africa-Brasil. Diferentes Africas, diferentes
Brasis no plural, com diferentes desejos politicos de cada capoeirista ali presente,

mas no cantar a uma so voz é da nossa cor, 0 axe que se insurge unifica o grupo em
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uma posicao de ser negro e fazer parte de um passado e de um presente histérico
(GOMES, 2010).

N&o se trata de uma essencializacdo imutavel em que se vislumbre a
unidade do grupo em torno de negritude, mas percebo um fechamento politico
provisorio, instvel e estrategicamente essencializado naquele jogo vivido em torno
da ideia de uma agenda de ser negro (RAJAGOPALAN, 2006).

Cito em seguida outro episddio em que a geracdo de sentidos de

pertencimento da-se no proprio viver as regras, no proprio jogo social.
E o grupo de capoeira de Camocim fora convidado para se apresentar para um
grupo de turistas franceses que estavam hospedados em uma dos hotéis da cidade.
O contramestre nos explicou que seria uma apresentacao rapida e que a proprietaria
do hotel era préxima do grupo e estava sempre nos ajudando. Eu nunca havia
entrado naquele hotel, percebi logo na entrada que havia uma piscina, uma sala de
jantar ampla em um ambiente ao ar livre com arvores e plantas. A iluminacéo era
bem rala, contribuido para uma atmosfera intimista. Havia em torno de quinze
pessoas, eram todos senhores e senhoras idosas, alguns senhores com tagas nas
maos, pareciam estar bebendo vinho. Poucas capoeiristas entraram na roda nesse
dia. Eu também néo entrei na roda nesse dia. A roda foi fraca, com pouco axé, ouvi
alguns garotos dizendo uns para os outros. Nao houve fala de Corisco ao final da
roda, sé a apresentacdo e ponto final. Percebi que havia uns refrigerantes e sucos
em uma mesa para nos servirmos. Eram tacas parecidas, se ndo iguais, as que
portavam 0s gringos — como 0s garotos do grupo chamam os estrangeiros.
Enquanto voltdvamos para academia, um dos rapazes do grupo caminhava ao meu
lado, nos conheciamos pouco a época, fiquei surpreso que ele me indagou: vi que
vocé nao jogou, eu respondi sim concordando, ele completou eu também ndo joguei,
nao gosto quando a gente se apresenta para gringo, sinto-me menos capoeirista.
Surgia uma pista...

Menos capoeirista seria menos negro, seria menos sujeito de resisténcia?
A problematizagéo do garoto instaurou outro percurso de sentido a trilhar, a buscar
pistas. O que é ser menos capoeirista, ou melhor, 0 que € ser capoeirista para se
poder ser menos? Penso na voz subalterna ecoada pelo garoto: subalternos versus
gringos. Nao se trata de simplificar e essencializar a questao: capoeiristas sujeitos
como desestabilizadores, combativos e ativos e 0s sujeitos franceses como a voz do

norte. Definitivamente nao se trata desse nivel de debate. Trata-se da transferéncia
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do locus da enunciacdo para a voz do grupo subalterno, seria o deslocamento da
geopolitica do conhecimento “como seria o sistema-mundo se deslocdssemos o
locus da enunciacéo, transferindo-o do homem europeu para as mulheres indigenas
das Américas, como por exemplo, Rigoberta Menchu da Gautemala ou Domitilia da
Bolivia” (GROSFOGUEL, 2010, p. 462).

Nesse sentido, de que saber o garoto do grupo trata ao taxativamente
afirmar eu ndo me represento como capoeirista nessas condicbes? Devo alertar que
nao estou a procura de uma verdade escondida na fala do garoto, ndo ha essa
verdade. Foi apenas uma fala, mas esse apenas cabe aqui somente como delimitador
de unidade: uma. De fato, foi a fala de um jovem que situado nordestino, capoeira,
traz seu lugar de enunciacdo para a construcdo do que € ser capoeirista. Voz que
julgo valida viver por que narra outro mundo possivel em contraste com o paradigma
heterossexual/branco/patriarcal/cristdo/capitalista/europeu  (GROSFOGUEL, 2010).
Nesse outro mundo h& espaco para se autoafirmar menos capoeirista, ser ofendido na
sua construcao identitaria - capoeirista — nas circunstancias que descrevemos.

O episddio inicia um mapa de sentido em curso. Trata-se, portanto, de
uma acdo na linguagem (AUSTIN, 1962) que agencia 0s capoeiras como sujeitos
que buscam visibilidade, parcerias no &mbito da cidade. H4 um jogo de poder em
CUrso em que o grupo negocia espacos e Vvisibilidades, oportunidades de perder
algo, mas ganhar outro algo: uma atitude de subalternidade desestabilizadora.

Nesse debate de negociacdes de perder e ganhar, trago para discussao a
cancédo E defesa E Ataque (MESTRE MATIAS) em que a capoeira é definida como
algo na defensiva e algo no ataque, um hibrido (MESTRE ZOIAO, COUTO, 1999).
Cogito que esse aparente simples jogo de palavras ataque-defesa, em que se
poderia ver simplesmente uma figura estilistica, uma antitese, um ornamento da
liberdade poética, deixa entrever outra ponderacao.

Penso que nesta construcdo de sentido a relagédo é mais radical, ndo se trata
de que ora esse algo seja apenas ataque e ora defesa. Falamos no terreno de outra
cognigcdo: um pensamento de fronteira em que a forte arma do outro que Ihe ataca pode
ser revertida contra o opressor em defesa e consequente ataque. A sabedoria da
escolha do momento ataque e/ou defesa ndo esta ligada propriamente a racionalidade
da situagdo, mas ao gesto do corpo e sua forga de pensar de outro modo. “A capoeira
se faz no corpo que faz a capoeira” (MESTRE PAVAO, SILVA, 2008).
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Problematizamos que o grupo nao se furta a ser grupo de arte, popular,
folclore de pretos, como apregoa o sistema-mundo, ao se apresentar para 0S
gringos. Somos exotismo e folclore ‘bamba’ no Brasil quando negociamos ser — 0
fundamentalismo € negado. Destaca-se que Mestre Bimba ja previa essa
assimilacdo da capoeira como atividade da baixa plebe, popular, como exdtica
danca de negros frente ao olhar hegemoénico. O criador da capoeira regional fazia
apresentacoes a pedidos em feiras e eventos, mas cobrava pelo jogo combinado,
tendo inclusive acrescentado ao jogo de capoeira uma série de movimentos mais
acrobéticos e ensaiados, chamado de cintura desprezada, a danca das baianas, o
abad4, um sistema de ensino e uma série de outras inovagdes, atraindo também
estudantes da elite baiana (SODRE, 2002).

O grupo apresentou-se para 0S gringos na antessala de um hotel, como
tantos outros grupos o fazem pelo mundo afora. Estas antessalas, percebo-as como
palco estilizado de microrresisténcias, divulgamos-problematizamos nosso lugar
como cultura negra no/do Brasil a partir da prépria estrutura do exotismo, de dentro
dela (jogo de dentro) e reexistimos nesse espaco pelo agenciamento de uma atitude
libertadora.

Portanto, o grupo negocia seu lugar a partir de um lugar dado, existe uma
apropriacao tatica em curso a partir do que lhe é imposto na estrutura como apenas
uma lembranca de colonialismo.

De fato, a traducdo estd em curso uma vez que estes sujeitos agenciam,
a partir de uma deliberada re-memorizacdo da histéria negra colonial no Brasil, sua
agenda politica contemporanea. Portanto, ndo ha apagamento da histéria-vida de
opressdes do periodo colonial, mas estabelece-se uma relacdo na diferenca com
este passado — colonialismo —, traduzindo-o nas relacdes de opressédo da cultura
negra atual — colonialidade — e propondo, assim como a capoeira fez no passado e
faz no presente, ser ela espaco de luta por uma agéncia negra, pondo em destaque
um entre-lugar entre colonialismo e colonialidade.

A capoeira, por esta analise, ndo busca um retorno ao passado de
colonialismo, mas se inscreve no amplo espectro de culturas da resisténcia negra
contemporaneas: hip-hop, jazz e outras. Desse modo, sdo multiplas as
configuragbes que a cultura africana negra assume quando fruto do processo
diasporico a que foi submetida. Entendemos que esta questdo é importante, pois

assevera que as pessoas ao serem deslocadas da Africa e ao entrarem em contato
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com outros sujeitos sociais, outras realidades como as culturas asiaticas, europeias,
aborigenes, foram impelidas a lhe dar com toda de estranhas e aviltantes realidades
e, diante disso, obrigadas a criaram um conjunto de artificios, taticas a fim de
sustentar a vida em sua faceta dinamica cotidiana (MATTOS, 2015).

Desse modo, lidamos com producdes culturais negras que, ao longo do
tempo, podem ser entendidas como ‘culturas de resisténcias’ (SOUZA, 2011), antes
de serem entendidas como homogéneas, puras. Sdo culturas que dialogam com o
intervalo entre manutencao e/ou retorno as tradicdes ou legados da ‘Africa’. Falamos
mais uma vez em produgdes hibridas, resultado do intercruzamento de culturas que
se deram e se dao em diferentes movimentos como combinac¢des de transgressoes,
submissdes, negociacgdes, interdicdes, trocas, rupturas e subversoes.

Vemos uma relacdo de diferenca para entender a capoeira, relacdo que
ndo se da nas cristalizaces do que seja Africa ou Brasil essencializados. A relacio
das diferencas da-se, sobretudo na intencdo tradutéria interculturas. A relacao
(in)traduzivel do que seja a capoeiragem é construida na performance pragmatica,
no proprio fazer-se enquanto ecologicamente diverso, uma ruptura pds-colonial que
constroi uma ideia contra-hegemonica desestabilizadora e instauradora dos lugares
de ser negra, negro nordestino e capoeira, tendo como lugar de contraponto: a

diferenga na histéria-memoaria entre colonialismo e colonialidade.

4.5 POR UM MAPA DO NORDESTE: O NORDESTE E A POSSIBILIDADE DE
OUTRO OLHAR

Amorte

E era setembro, uma enorme embarcacéo deslizava calmamente pelo Rio da Cruz,
aproximava-se da nacao dos Tapuius. A nave era imensamente maior que as igaras
dos tapuius e isso os estranhava. A nau avancava com sua tripulacdo de batavos,
sob o olhar assustado dos curumins que pescavam seus corgs, sob o olhar em riste
dos mais velhos que apontavam suas flechas para a enorme igara que chegava. Era
o tempo das disputas de terras no nordeste entre as metropoles europeias; a
enorme nau, a mando do Conde Mauricio de Nassau, tinha a missao de edificar um
forte e lancar relatério acerca da terra préspera em que chegara. A nau, capitaneada

pelo comandante Clyut e seu tenente Jacob, conseguiu contato com os nativos em
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uma relacdo instavel de temor e respeito, promovida pelo cospe fogo e ronco de
trovdo que carregavam. Havia muita desconfianca naquela pretensa harmonia e,
entdo, as vésperas do retorno da missdo em triunfo, brancos e nativos realizavam
festa de despedida. Durante a festa, ao toque das méaos, Jacob apaixona-se por
Natira, filha do chefe tapuiu Tidma. A bela virgem era amada platonicamente pelo
guerreiro tapuiu Guarassy e este, amado por Moema, a irma de Natira. Apesar do
amor de Guarassy e Moema, Natira e Jacob amavam-se e consumaram seu amor
no siléncio das matas. Gurarassy, suspeitando do envolvimento de sua amada com
Jacob, segui Natira e flagrou toda a posse do amor e jurou vinganca. Sem nada
contar ao chefe Tiima, Gurarassy armou emboscada noturna contra a tripulacéo,
sendo acompanhado por Vvarios nativos que também tinham a vontade de por fim a
alianca com o estranho. Protegidos pelas sombras da noite e silvos da mata, a
comitiva chefiada por Guarassy deram cabo a vida de todo o estranho, menos de um
batavo que mereceria castigo e morte lenta das méaos do proprio Guarassy. Preso e
bastante torturado com flechadas, era chegado o Ultimo castigo de morte, a
castragdo de Jacob. Natira, desconfiada da trama de Guarassy, foi guiada pelo
amigo Tupa até o local da tortura e escondida na mata, em defesa da vida do
amado, dispara flecha certeira contra o conhecido Gurassy, irmao de tribo e 0 mata,
matando também outros nativos que dispararam contra ela. Ndo vendo mais sentido
na luta, pois agora era travada entre irmaos, o restante dos nativos foram embora.
Jacob agora embalado por Natira ainda respira, mesmo extremamente ferido. Nesse
instante surge tropel de guerreiros e a sua frente vé-se o pai de Natira, Tiuma. O
chefe, seguindo conselho da tribo, adverte Natira que a pena por matar um
conhecido, um irmdo, € a morte e que qualquer irmédo agora poderd mata-la, mas,
por ser sua filha, tera o direito de fugir com o estranho e, se viver, podera morar com
ele renegada pelos seus, caso ele morra, que viva sozinha e o enterre longe dos
seus. Natira foge, tramando chegar em Juraracoara, futura Jericoacoara, que na sua
lingua queria dizer buraco das tartarugas, mas, em meio a uma tempestade, sua
igara aporta em um lugar salvador com peixe e frutas, era uma ilha. Jacob recupera-
se aos cuidados de Natira e logo fecundam a terra com sua descendéncia, a qual
passa a ser chamada de Tremembés. O casal e seus descendentes mudam-se para
a outra margem da ilha e a deixam apenas como reduto de lembranca de seu
encontro e amor, passando a voltar a ela na intencdo de amor e lembrancas. O

casal entdo nomeia a ilha de Ypaumoraussuba, que quer dizer na lingua nativa, ilha
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do amor. Na outra margem do Rio da Cruz, para onde se mudaram, eles edificaram
cidade e l& morreram e foram enterrados, passando a cidade a chamar-se Camocy,
que quer dizer pote, lugar onde se enterra defunto. Diz-se que quem tomar do caldo
do peixe cord, o qual muito tomavam o casal, apaixona-se por Camocim e passa de
estranho a conhecido, de fora para de dentro. E ainda hoje casais abracados na
praca da Ilha do Amor séo vistos contemplando a lua, que surge por detras da llha

do Amor, irradiando a mesma luz dos tempos de Natira e Jacob.

Figura 17 — lIlha do Amor

Fonte: http://blog.baratocoletivo.com.br/blog/praias-ceara/page/2/.

A narrativa em pauta trata-se de uma das lendas que permeiam o
imaginario da cidade de Camocim quanto a sua origem. O texto € uma adaptacao do
conto Lenda da llha do Amor de Camocim-Ce do escritor e poeta camocinense
Raimundo Bento Sotero, extraido de http://pesquisecamocim.blogspot.com.br/2011/
07/impossivel-amor-lenda-da-ilha-do-amor.html, acessado em 14 de abril de 2015.

A narrativa acima desponta aqui como uma intencdo politica, um
pensamento fronteirico, uma oracao de revivamento, que procura evitar o semiocidio
“a palavra forjada pela classe dominante contém em si o exterminio real de vidas”
(SODRE, 2005, p. 7).

Trata-se de uma marcacédo inicial que procura uma aproximagao com o

gue seja esta cidade; a narrativa surge como uma proposta de conhecimento da
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cidade pelo viés de um discurso segundo, um discurso nativo, a partir de uma voz
outra que ndo é o dado meramente cientifico-racionalizante da estatistica, da
mensuracao oficial; como corrobora Grosfoguel (2010, p. 463) “Nao se trata de fazer
estudos sobre uma perspectiva subalterna, mas além de ter uma perspectiva, fazer
estudos com subalternos”. Trata-se de uma politica de narratividade, uma forma

comprometida politicamente com o narrar, como temos dito

podemos pensar a politica da narratividade como uma posicdo que
tomamos quando, em relacdo ao mundo e a si mesmo, definimos uma
forma de expressdo do que passa, do que acontece. Sendo assim, o
conhecimento que exprimimos acerca de nds mesmos e do mundo néo é
apenas um problema teérico, mas um problema politica (PASSOS;
BARROS, 2014, p. 151).

N&o se trata de deslegitimar os dados institucionais — populacao, taxa de
natalidade, mortalidade etc — na sintese da razdo instrumental, este aparato
sistémico também compde um mapa conceitual relevante do que seja a realidade
social, no nosso caso, a cidade de Camocim. Afinal de contas, os discursos por mais
reacionarios que sejam sao produzidos no social, sdo forjados na/pela linguagem e
carregam a possibilidade da critica e da desestabilizacao.

Em Jdltima analise, ndo se trata de jogar fora toda uma tradicdo
epistémica, de fato, isto seria um outro falseamento; pensa-se mais em desconfiar e
agir, intervir, sobretudo criticamente sobre este sistema-mundo que quer ser visto
como a Unica forma de conhecer-dizer.

E preciso ter em mente que a narrativa acima esta fora do quadro
referencial de verdadeiro ou falso; ela também aponta para a reivindicacao-
empoderamento de um Nordeste como territdrio étnico indigena e quilombola,
problematizando o mito de nossa origem exclusivamente de trabalhador rural e
caboclo atrelada ao nordeste (ARRUTI, 2002). Problematizamos, por extensdo, o
mito da historiografia hegeménica da ndo presenca negra no estado do Ceara,
guando estudos recentes, baseados em outras fontes e tradicdo oral, atestam a
presenca e consequente legado histérico de negros e negras no Ceara (CUNHA
JUNIOR; SANTOS, 2013).

Em sintese, a presenca de um texto, fora dessa ordem racionalizante,
advoga a importéancia neste trabalho da simbiose conteudo-forma como resisténcia,
em que o mito fundador nativo proporciona ao leitor deste trabalho um primeiro
contato com uma outra cosmogonia, uma outra possibilidade de entendimento

cultural, uma vez que os significado que temos de cultura sé&o instaveis e assim
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“atuam concretamente como instrumento das modernas relagbes de poder,
embricados na ordem tecnoecdnomica e nos regimes politicos de tal maneira que o
dominio dito ‘cultural’ pode ser hoje sociologicamente avaliado como o mais
dinamico da civilizag&o ocidental” (SODRE, 2005, p. 8).

Desse modo, a estabilidade de um sentido para cultura atrela-se a ordem
de poder(es) que pretensamente universal, neutra, multicultural, tolerante que
estabelece regimes de verdade.

Em Jdltima analise, Natira e Jacob realmente s8o seres existentes e
resistentes, existem-existram em uma cosmogonia; sua trama de amor-morte,
morte-amor e sua simbiose amorte talvez tenha mais eco no que sejam 0S
camocimenses, talvez mostre mais de que lugar eu falo, faca mais sentido do que
seja Camocim: pote dos mortos.

Cabe nesse mesmo campo cosmogonico, problematizarmos a nocao de
pertencer-pertencimento a um lugar, pelas teias do simbdlico, em que a certeza da
paixdo e permanéncia dialogam com a acdo fisiologica ressignificada de tomar o caldo
do cord. Comer-beber é ter uma experiéncia de iniciacdo corporea para se transitar do
estranho — o de fora - para o conhecido — de dentro. Assim, talvez a narrativa mostre
muito mais que lugar é esse Camocim, o qual convida/exige uma atitude de iniciacao,
fisiologica para ser aceito como ex-estrangeiro. Talvez a narrativa valha mais em
termos de entender por outra racionalidade: a do corpo (MATTOS, 2015; SILVA, 2004;
SODRE, 2002, 2011), a da poesia, um lugar de preenchimentos de vazios (SODRE,
2005). Questiona-se o0 eco de escritura pretensamente universal e de grau zero do
discurso candnico (GROSFOGUEL, 2010).

Assim, analogamente no jogo/luta da capoeira 0os conceitos de dentro e
de fora também exigem uma imersédo-iniciacdo pelo corpo; o corpo, construido no
regime de verdade dominante, apartado da razdo, tem um status inferior a razao.

Lembro-me que, durante os treinos no grupo, faziamos movimentos que
demandam bastante envergadura e contor¢des do corpo, sdo chamados
movimentos de coluna.

Nestes movimentos temos que, a partir de movimentos de ponte no chéao,
girar o corpo em torno do proprio eixo em uma rotacéo de 360 graus. Nestes treinos,
eu nao consegui fazer os movimentos muito bem, em um deles cheguei ao ponto de
perceber um leve estalo na minha coluna e fiquei apreensivo, o instrutor Fernando

veio até mim e disse que ndo se preocupasse, pois meu corpo estava aprendendo.
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Figura 18 — Fogo e Capitdo em exemplo de movimentos de coluna

>

L S

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Fiquei com essa ideia de corpo em aprendizagem a vasculhar... E entéo,

deparei-me com a narrativa abaixo

E isso ai: 0 corpo é casa — do mistério. Pode haver quem ache que é coisa
de dois e dois, que nele tudo sai certinho conforme o calculado. Mas eu
tenho comigo que ndo é assim, que a conta é outra, é de fora deste tempo
ordinério, € de dentro do segredo. Falo de experiéncia, cabeca nenhuma é
dona do corpo. Lembro uma vez que eu ia entrando no barco com uma
pilha de pratos na m&o, com a cabeca longe dali, cheia de minhoca e
aporrinhacdo, quando Bento, bem na minha frente, de remo atravessado no
ombro, voltou-se sem dar aviso, e com tal rapidez, que a quina do pau ia
achatar diretinho o meu pé do ouvido. Com um pé na borda do saveiro e o
outro no cais, verguei o corpo para trds e os bragos esticados para cima,
sustentando os pratos, que nem um gaiato de circo, equilibrado sobre o
vazio da agua. Disse verguei? Talvez seja melhor dizer que o corpo me
jogou para tras, sem plano, sem treta, calculo nenhum. E, o corpo vive as
vezes sozinho com manhas préprias (SODRE, 2011, p. 51).

Voltando a narrativa inicial, vale destacar, entdo, que as narrativas
também sdo uma intencdo de movimento cartografico que situa, ao mesmo tempo, a
intencdo do pesquisador em escolher um ponto de vista de contar, como também
problematiza a fala subalterna. Essa intencdo ndo se trata de simplesmente
enaltecer uma antropologia relativista absoluta, em que se tem a “idéia de que
linguagens sdo intraduziveis, emoc¢des incomunicaveis e paradigmas
incomensuraveis” (SA, 2010), fadadas a ocupar um lugar de ex-6tico, ex-céntrico,

signo aberto a qualquer significacdo. Definitivamente n&o se trata de postular
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Camocim, em Uultima andlise, como o terreno do de fora (exo), exético-inefavel.
Trata-se de empoderar uma voz e um amor pelas vozes: uma cosmogonia primitiva
indigena-negra.

De fato, a narrativa do nascimento de Camocim, exposta como uma das
lendas que permeiam o imaginario da cidade, aponta para uma tentativa de
aproximacéo cartogréafica entre o nascimento de Camocim e uma intencéo fundante.
O texto, como ja dito, € uma adaptacdo do conto Lenda da llha do Amor de
Camocim-Ce do escritor e poeta camocinense Raimundo Bento Sotero.

Procuramos construir um ponto de fuga inicial: a origem de Camocim esta
intimamente ligada ao litoral. Camocim situa-se no litoral da regido norte do Cear4,
terra que, pela sua propria etimologia — pote de enterrar defunto — traz a profunda
raiz indigena dos Tremembés, povos que circundavam a regido e realizavam
comércio com navegantes franceses no século XVI (BANDEIRA, 2013).

Segundo Santos (2013) foi por meio do porto, local que historicamente
serviu de suporte econdmico, que 0s primeiros colonizadores desembarcaram a
estas terras por volta do século XVIII e, a partir dai, a cidade pode se desenvolver.
Segundo dados do Instituto Brasileiro de Pesquisas e Estatisticas (IBGE), censo
2010, Camocim desponta nos quadros institucionais como uma das 184 cidades-
municipios do Estado do Ceara.

A cidade é famosa por sua extrema beleza natural de praias, dunas e a
famosa llha do Amor, localiza-se na regido Norte do estado, fazendo divisa com as
cidades de Granja (ao sul), Barroquinha (ao oeste), a cidade de Jijoca e sua
internacionalmente conhecida praia de Jericoacara (ao leste), Bela Cruz (também ao
leste) e o oceano Atlantico (ao norte). Ainda segundo os dados do IBGE, a cidade
tem atualmente 62 mil habitantes e uma extenséo territorial de 1.124,782 kmz.

Camocim tem em sua hist6ria, conforme Santos (2013), uma forte ligacao
com o mar, conforme a atividade de pesca de diversas familias locais, o0 intenso

desenvolvimento ligado ao porto de Camocim e a estrada de ferro Camocim-Sobral.
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Figura 19 — Chegada de trem em Camocim

Fonte: Dominio Publico.

Ainda segundo o autor, destaca-se que a ligacdo comercial porto e
estrada de ferro teve seu pleno desenvolvimento entre as ultimas décadas do século
XIX e primeira metade do século XX, vejamos a descri¢cdo de Rodolfo (2013, p. 86)

quanto a esse periodo aureo
Por conta do grande fluxo no porto, o gosto pelas artes, pela literatura, o
conforto e o luxo passaram a fazer parte dos costumes de Camocim. Era
através de seu porto que desembarcavam as mercadorias estrangeiras,
desde pratarias, moveis, tecidos, até objetos sacros. Por ele
desembarcavam a palha e a cera de carnalba. A visibilidade portuaria de
Camocim era notéria.
Quanto a este periodo de fartura, o professor Carlos Augusto Pereira de
Sousa em sua obra Sobre Camocim: Politica, Trabalho e Cotidiano (2013), salienta
que se tratava de fartura para uns poucos e miséria para muitos. O trecho citado
acima refere-se as elites de Camocim e Sobral que, valendo-se da exploracdo da
forca de trabalho cotidiano de homens e mulheres inferiorizados no circuito do
trabalho, poderiam acessar aos bens da cidade de luxo: pratarias, méveis, tecidos,
objetos sacros.
Segundo Santos (2013), ao aproximarmos da memoaria oral dos antigos
trabalhadores portuérios, vemos a contradigdo entre relatos de fartura e escassez.

Citamos, como exemplo, o depoimento do Sr. Francisco Arcelino do Carmo, ex-
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trabalhador portuério, que conta a histéria de um tempo de fartura ao se rasgar um
saco de arroz, café, farinha ou agucar, as criangas corriam para levar para casa. Em
sua simplicidade, como argumenta o professor Santos, a contradi¢cdo instaura-se no
relato porque “o0 saco que se rasga revela a miséria do menino que necessita juntar
as migalhas derramadas no cais [...] a fartura que existia no porto pertencia aos
comerciantes e ndo aos trabalhadores do porto” (SANTOS, 2013, p. 86).

Note-se que entre os anos de 1950 e até 1980, a partir de uma
conjuntura de especulacdo financeira de desativacdo das estradas de ferro e
deslocamento das atividades portuarias do porto de Camocim para o porto do
Mucuripe na capital do estado, Fortaleza, o desenvolvimento comercial foi
desarticulado e entrou em declinio (SANTOS, 2013).

Vale destacar também que Camocim também tem forte ligacéo historica e
simbdlica com a aviagcdo. Monteiro (1984) discorre acerca do filho ilustre da cidade,
o aviador Pinto Martins (1892-1924), o qual realizou a primeira viagem aérea entre a
Ameérica do Norte e do Sul, percorrendo mais de 5678 km no percurso Nova lorque-
Rio de Janeiro em 1922. Fazendo parte da memdria dos camocinenses o pouso do
filho ilustre nas dguas do antigo Rio da Cruzes, hoje rio Coread.

Assim, Camocim desponta como cidade do interior do Ceara, distante
cerca de 370 km da capital Fortaleza, fincada no nordeste brasileiro, cidade turistica
de extrema beleza natural, situa-se na regido norte do Estado. Préximas as cidades
satélites de Sobral-Ce e Parnaiba-Pl. Destaca-se que os camocinenses ainda tém
que apelar para estas cidades, quando necessitam de aparelhos publicos mais
complexos como hospital especializado, universidades e outros ou migram para a
capital do estado do Ceara, Fortaleza (BRASIL, IFCE — campus Camocim, no prelo).

Diz-s ainda que a cidade de Camocim insere-se como parte da formacéo
discursiva de um nordeste brasileiro, construido discursivamente como cidade do
interior do nordeste, portadora de toda a ficcdo deste nordeste.

Nessa medida, Camocim, como cidade interiorana do Nordeste, também
faz parte de uma rede discursiva hegemdnica que constroi o nordeste brasileiro a
partir de uma simbolizacdo mitica, que remonta ao periodo colonial.

Acerca dessa ideia, Albugquerque Junior (2011) sintetiza que o nordeste &
uma elaboracdo imagético-discursiva de uma elite intelectual cujo intuito € manter

viva uma dominagéo ameacada.
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Para o autor, a producdo sociologica de Gilberto Freyre; a literatura do
romance brasileiro da geracdo de 30, como Graciliano Ramos, Rachel de Queiroz,
José Lins do Régo, Manuel Bandeira, Jodo Cabral de Melo Neto, Euclides da
Cunha, Ascenso Ferreira, José Américo e Ariano Suassuna; a producao filmica de
Glauber Rocha e musical de Luiz Gonzaga, todas estas manifestacdes culturais
inventam um nordeste frente a uma unidade discursiva que toma como base o
Nordeste acucareiro, colonial, bem como abre espaco para a construcdo de um
nordeste embrutecido na alma e no chéo.

Este nordeste guardaria, ainda segundo o autor, elementos como uma
saudade idilica do campo frente as migracdes para as cidades, uma residualidade
ibérica, medieva, conservadora, figurando como uma anti-modernidade. Esse
nordeste, visto a partir desse lugar hegemdnico, sustenta-se sob uma égide
naturalista, pondo em circulagéo a verdade que a regido conjugaria, caso houvesse
condigbes climéticas favoraveis, elementos humanos e fisicoss hedonistica e
pacificamente conjugados, conciliando beleza bucdlica e bruteza humana.

O nordeste seria habitado por cabras da peste, verdadeiros homens e
mulheres ferozes que, na falta de alimento, valiam-se para matar a fome de bichos
do mato como lagartos ou plantas nativas.

E nessa mesma linha de debate que Bandeira (2013), ao discutir a obra
literéria de Gustavo Barroso, intitulada Terra de Sol: natureza e costumes do Norte
(1912), aborda esse esteredtipo e preconceito com o nordestino, propondo que
essas pressuposicdes encontram ancoragem em uma formacéo discursiva sobre o
nordeste, que remonta ao periodo colonial.

Para Bandeira, essa formacao fortalece a ideia do caboclo, mestico, como
negros embranquecidos, estes cabras e suas sinhas seriam naturalmente
portadores desta carga cultural de negros: furia, vinganca, malandragem, indoléncia,
feiticaria, supersticdo, oralidade e outros aspectos, tidos por eles, como inferiores
“‘Quando o negro aparece na narrativa literaria de alguns autores, como, por
exemplo, Gustavo Barroso, aparece caracterizado e classificado no rol dos tipos
anormais, como o0s cangaceiros ou curandeiros” (BANDEIRA, 2013, p. 44). Vejamos
Barroso citado por Bandeira (2013, p. 44-45)

O Cangaceiro do norte é selvagem e feroz, sofrendo de um descalabro
nervoso — produto da ancestralidade e cruzamento étnico. [...] em maior
guantidade, ha os profundamente infames e infinitamente miseraveis,
degenerados completos, nevropatas, ignébeis, tendo a audacia de todas as
torpezas e inclinacdo para todos os crimes, almas de lama que nunca
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esbocam um gesto de compaix&o e nunca possuiram um menor sentimento
de homem; perversos, covardes, crivados de todas as taras, atupidos de
todas as psicopatias, raramente brancos, sempre mesticos, de infimo
cruzamento, branquecefalicos, prognatas, assimétricos, malformados, faces
horrendas, simiescas, [...] Nado ha povo cheio de crendices mais propenso a
acreditar em bruxedos, do que o sertanejo. Cré em todas as feiticarias por
mais ignébeis e estlpidas que sejam, misturando na sua pratica crencas
africanas, indigenas e europeias. [...] As reminiscéncias das bruxarias
africanas e indigenas formam a base de todas as feiticarias em que as
europeias aparecem apagadamente, com seu cunho religioso velado pelo
feiticismo das duas ragas inferiores. Um tipo interessante sintetiza toda essa
inclinacdo e toda essa ignorancia € o curandeiro [...] E quase sempre um
negro idoso, sebento, embrutecido ou mestico, esqualido, sujo, com toques
Nervosos Nno rosto...

Somada a essa visdo do nordeste como o lugar do embrutecimento, ha,
como dissemos, uma formacao discursiva que permeia, complementa a outra. Trata-
se do nordeste como lugar da paz e dos valores rasticos preservados, o lugar de
cabra machos e da peste, de descendentes de Lampido, em que até as mulheres
sdo paraibas masculinas, mulheres machos sim senhor, como diz a cancao Paraiba
de Luiz Gonzaga, um dos icones da cultura nordeste. Trata-se do lugar da cultura
popular genuina, de mestres pouco escolarizados, mas portadores de uma sapiéncia
sem igual acerca da vida, mestres na figura emblematica do vaqueiro, agricultor, do
pescador, do poeta que canta sua terra.

N&o € que estas figuras ndo existam, mas trata-se de um discurso
sedutor. Esse nordeste acima descrito surge a partir de um longo processo historico
que perpassa varios momentos de producdes de verdades e suas repercussdes
sociais, culturais e econdémicas.

Desse modo, segundo Albuquerque Junior (2011), o Nordeste inicia sua
construcdo discursiva como um bloco regionalista, a partir do periodo de declinio do
ciclo do acucar, na metade do século XIX, estendendo entre o final do Império e
inicio da Republica. Neste interim, o Nordeste surge como efeito do discurso
engendrado pela camada elite das provincias do Norte, os donos dos engenhos em
declinio que rivalizavam com a camada elite das provincias do Sul, os cafeicultores
em ascensdao. A eficacia politica deste discurso estratégico fez com que a ideia do
nordeste como lado mais fraco, vulneravel, carecido de ajuda governamental fosse
amplamente aceita — homogeneizada — pela populacdo nordestina. Aceitacdo que
passa a ser reproduzida na propria producdo popular a partir de pasteurizacdo de

elementos desse discurso, como complementa Arrutti (2002, p. 3, grifos do autor)

Com isso tem origem o discurso regionalista nordestino, fundado na
homogeneizacao simbdlica do espaco e da populacgéo, instituida a partir das
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ideias de crise de desequilibrio regional. A eficacia politica desse discurso
sup0de, primeiro, que ele possa ser partilhado homogeneamente por todos
os nordestinos e, segundo, que com isso crie-se 0 espaco e a necessidade
de representantes que falem por esse ‘povo sofrido’, na busca da protecao
do governo federal. Nesse contexto, a protecdo € tanto contra os perigos
representados pela concorréncia internacional, quanto contra o desequilibrio
de poderes representados pela politica de final de Império e inicio da
Republica, centrada nas elites cafeicultoras. O primeiro uso do Nordeste
esteve, assim, a servigco de uma fragdo das classes dominantes no interior
das lutas travadas contra outras fracdes da mesma classe dominante e
contra outras classes dominantes na disputa por um mercado capitalista
progressivamente globalizado.

E ancorado neste discurso de Nordeste como éarea fragilizada,
demandado pela elite nordestina, que para suprir esse Nordeste em desequilibrio
surgem nos anos 30, o Departamento Nacional de Obras Contra as Secas (DNOCYS)
e o Instituto do Acucar e do Alcool (IAA). Assim, nos anos 40, o IBGE cria em termos
oficiais o Nordeste, a primeira divisdo regional do pais. Tinha-se inicio a regido
politica “Poligono das Secas” e o pleno avanc¢o da tdo denunciada Industria da Seca.
Surgia uma ideia de unidade, de bloco econdémico norte e sul, sendo ambos
disputados pelas elites rurais (ARRUTTI, 2002).

Vale destacar que a tese defendida por Durval Muniz tem passado
ultimamente por algumas contraposi¢des. Como exemplo, Vieira (2001 apud LIMA,
2014, p. 104), critica a tese de Durval quanto a sua dimensao de “teia inescapavel
do regionalismo nordestino, olhar onipresente da formacao discursiva do Nordeste”.
Para Vieira (2001, p. 53, grifo nosso), Durval Muniz acredita que a elite intelectual
“elaborou uma ‘maquina discursiva’ da qual ninguém, nem nas artes e nem na
academia conseguiu escapar, a nao ser, pelo visto, o préprio Durval Muniz”.

Os autores questionam, grosso modo, o movimento de analise de Durval
que desprega a natureza de sua condi¢cdo como também produto historicossocial,
contigenciada na materialidade da producao entre sujeitos sociais. Para Lima (2014,

p. 4, grifos do autor)

N&o é apenas a elite intelectual em crise produtora do discurso sobre o
Nordeste que é alvo de Muniz, a elaboracdo imagético-discursiva tem o
poder de impregnar o povo, passivo e submisso na Invencdo do Nordeste,
gue é disciplinado, segundo a interpretacao foucaultiana de Durval Muniz, e
colabora para a manutengdo da distincdo entre elite dominante e povo
dominado. Por meio da cultura popular e do Folclore, o proprio povo
favorece a perpetuacdo da sua submissao fornecendo elementos para o
discurso das elites.

A autora ainda acrescenta que esse movimento de mitificacdo do

nordeste como arcaico, popular, regionalista advoga em favor de uma suposta
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apologia da modernidade como vélvula de escape as contradicdes de um passado
atrasado. Escamoteia, assim, as contradi¢cdes do sudeste do pais que se julga em
tempos modernistas.

Frente as duas frentes de pensamento em relacdo ao nordeste e como
arcabouco para este trabalho, procuro conjugar, longe de uma postura conciliatoria,
a tese de que € preciso avancar para além desse nordeste mitico, mas partir de
algum lugar. Julgo que partir das consideraces de Durval seja extramente proficuo.

Por outro lado, é preciso entender essa formacédo discursiva do nordeste
a partir de um discurso situado e, sobretudo mediado (MARTIN-BARBERO, 2008). E
ingénuo crer o discurso popular produzido como mera manipulagédo de uma elite,
como também é ingénuo desconsiderar essa manipulacdo. O fato € que outras
possibilidades de interpretacdo abrem-se nesse processo de producdo discursiva,
uma vez que a propria cultura e politica podem atuar com mediagdes.

Desse modo, a cidade de Camocim — nordeste, para além dessa
esteriotipacdo, conjuga atualmente uma série de outros elementos de sociabilidades
desde os apelos tecnoldgicos dispostos nas zonas urbanas da cidade, a vida rural
nos sitios e localidades afastados do centro da cidade, as migragdes populacionais
em busca de trabalho, lazer, educacédo e outras formas de sociabilidades como as
gangues juvenis, os grupos de esportes, as igrejas, a ‘playboyzada’ da cidade, os
‘maluqueiros’ das ruas, os grupos e ONGs como produtores culturais e turismo, as
disputas politicas locais acirradas e por vezes bipolarizadas e tantas outras formas
de se viver a cidade.

Tal quadro ndo difere radicalmente da realidade de outras cidades do
interior do Ceara, mas ao tempo conjuga elementos peculiares da realidade da

cidade entre o urbano e o rural.
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5 MANDINGA MINHA, MANDINGA RARA: ENTROU NA RODA E PRA JOGAR -
AS REGRAS DO JOGO

Neste capitulo, iniciamos nossa analise do jogo de capoeira jogado pelo
grupo de Capoeira Regional Mestre Avila em Camocim a partir da produgédo de um
mapa-narrativa deste grupo de capoeira. Procuramos construir esse mapa como
territorio existencial de passagem, como ponto de partida como pistas cartograficas
a trilhar: Ethos da Pesquisa e Politica de Narratividade; Territorios existenciais de
passagem, Personagens Ritmicos (DELEUZE, GUATTARI, 2009; PASSOS;
KASTRUP; ESCOSSIA, 2014).

Nesse territorio existencial de passagem, surgem as vidas das pessoas
em seus cotidianos que vivem/constroem esse mapa efetivamente, trazemos para a
discusséo as narrativas de vidas de alguns dos sujeitos que compdem esse mapa;
chamamos de ginga-vidas as narrativas que tratam de nossas camaradas como
personagens ritmicos, pessoas em pleno movimento que tem uma Assinatura
Expressiva, uma maneira singular de estar no mundo, mas também motivada pelo
mundo. Estes sujeitos s&o Luciano (Contramestre Corisco), aluno Norman (Poita), o
graduado Savio (Capitdo) e a graduada Luzinete (Lose).

Vale destacar que a presenca dessas narrativas de vida apresentam-se
como importante etapa no processo de construcdo do mapa processual cartogréafico
do que seja a capoeira praticada em Camocim. Trata-se de uma forma de se estar a
partir de dentro, uma referéncia existencial desses capoeiras, uma vez que para o
mapeamento dessa regras, que elegemos como instituidoras do jogo capoeira,
precisamos ver os camaradas como produtores delas em acdo na linguagem,
precisamos de uma politica de Narratividade e um Ethos da Pesquisa, ao narrar.

Em seguida, abordaremos as regras que compdem esse jogo de
linguagem capoeira, abordando as nuances das categorias-regras mandinga, axe,
roda e corpo, regras que surgiram no proprio dizer e jogar desses sujeitos € no meu
proprio jogar, sdo frutos de uma atencao constante, um atengdo em sentimento, uma
Atencao Fora de Foco (PASSOS; KASTRUP; ESCOSSIA, 2014).

Essas regras somam-se como aporte de analise na ideia de jogos de
linguagem (WITTGEINSTEIN, 1979) e a ideia de atos de fala e suas dimensodes
()locucionérias e perlocucionarias (AUSTIN, 1990), entrelacando-se como préticas

culturais (ALENCAR, 2005, 2013), assim como toma o escopo de uma Nova
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Pragmatica ou Pragmatica Cultural (RAJGOPALAN et al., 2010). Pensamos
construir uma microandlise para apontamento do que seja o jogo de capoeira.

Nas secdes seguintes, empreitaremos uma analise da capoeira como
uma forma de traducdo intercultural, trazendo o arcabouco tedrico de
interculturalidade em Albuquerque (2010), Albuquerque Juanior (2011), Bhabha
(2013), Mattos (2015), Santos (2006, 2008) para essa construcdo. Essa andlise
procura dotar o trabalho de uma tendéncia macroanalitica, envolvendo a capoeira
em questdes como voz ao sul, mais especificamente uma voz partir do nordeste
brasileiro. Essa tendéncia macro obviamente interrelaciona-se com a dimensao
micro na medida em que se tangencia também a agenda politica destes sujeitos

capoeiras em Camocim.

5.1 TERRITORIO EXISTENCIAL DE PASSAGEM: GRUPO DE CAPOEIRA
REGIONAL MESTRE AVILA EM CAMOCIM

“No fim das coisas, advogar uma postura critica
em relac@o as pesquisas linguisticas, argumentar
a favor de uma Linguistica Critica, € nada mais do
que levar até as Ultimas consequéncias a tese
defendida por Austin (1962), segundo a qual néo
h& constatacdes ideologicamente inocentes. Por
tras de todas elas, existem pessoas humanas de
carne e 0sso, sujeitos atuantes politicamente que
tém seus interesses e seus objetivos em
influenciar a opinido dos outros. Ora, se ndo ha
constatacdes inocentes, se todas as constatacfes
sdo, conforme nos ensina Austin, performativas,
continuar a acreditar na isencao ideoldgico-politica
das nossas teorias ditas cientificas — entendidas
como conjunto de constatacbes, cada uma
imbuida de um valor veritativo positivo — é um
gesto, no minimo, ingénuo. Tendo se
conscientizado da existéncia de tal dimensédo
ideoldgico-politica da ciéncia, agir como se fosse
perfeitamente normal continuar a fazer a pesquisa
cientifica nos moldes tradicionais é teimosia pura,
ndo condizente com o papel de um intelectual
sério e comprometido” (RAJAGOPALAN, 2004
apud RAJAGOPALAN, 2014, p. 122).

Para inicio da composi¢do do que chamamos de Territério Existencial de
Passagem, cabe entender que as informacées que se seguem ndo S&o
propriamente uma descricdo para compor um ‘contexto’. De fato, as informacdes
gue seguem visam a construcdo de um ethos discursivo, entendido como preconiza

Goncgalves (2014), a constru¢do da imagem do sujeito que enuncia formada no
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discurso pelas escolhas de ‘voz’ ou ‘tom’, estas escolhas discursivas possibilitam ao
coenunciador construir determinada representacéao deste enunciador.

Assim, o0 quadro que segue ao ser dito é também uma acdo, como
preconiza Austin (1990), o dizer constroi alguém que diz e, sobretudo atesta em que
medida meu dizer pretende estar comprometido: um dizer também instaura um ser
(MAINGUENAU apud GONCALVES, 2014). Portanto, o quadro que segue lanca
efeitos em quem I&, a dimenséo perlocucinéaria é pretendida, o territorio performatico
ganha relevo, busca-se afetar, solicitar uma posicdo de quem I&, busca-se lancar

consequéncias, conforme adverte Austin (1990, p. 93)

O ato perlocucionario pode incluir, o que, de certo modo, sé&o
consequéncias, como quando dizemos: - ‘Ao fazer x estava fazendo y’ (no
sentido de que como consequéncia de haver feito x pude fazer y). Sempre
introduzimos uma gama maior ou menor de ‘consequéncias’, algumas das
guais podem ser ‘ndo intencionais’. [...] o fato de podermos incluir no proprio
ato uma gama indefinidamente extensa do que se poderiam chamar
‘consequéncias’ do ato &, ou deveria ser, um ponto pacifico fundamental da
teoria da nossa linguagem acerca de toda a ‘agao’ em geral.

Assim, iniciamos o dizer tratando do grupo de Capoeira Regional Mestre
Avila que tem sua sede na cidade de Jijoca, a cidade da internacional e famosa
praia de Jericoacoara. O grupo € uma associa¢ao cultural, formalmente registrada
como entidade sem fins lucrativos e vinculada a Federacdo Cearense de Capoeira —

FCC - que tem sede na cidade de Fortaleza-Ce.

Figura 20 — Brasédo da Federacdo Cearense de Capoeira e Grupo
de Capoeira Regional Mestre Avila

Fonte: FCC - http://fececa2012.blogspot.com.br/ e https://www.facebook.com/
Grupo-de-Capoeira-Regional-Mestre-Avila-306597876121660/.
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Esta associagdo em Jijoca foi fundada em 20 de marco de 1996 e, como
ponto de cultura, desenvolve trabalhos em varias areas da cultura negra, desde
dancas, artesanato e a capoeira propriamente. A sede da Capoeira Regional Mestre
Avila fica na propria residéncia do senhor José Avila da Rocha Junior, mestre Avila,
em Jijoca. A associagdo tem outros subgrupos funcionando também com atividades
de cultura afrodescendente, nas cidades de Camocim, Granja, Acarau, Parazinho,
todas da regido norte do Estado, tendo em cada uma delas um aluno graduado,

professor ou contramestre como responsavel.

Figura 21 — Mestre Avila

Fonte: Grupo Regional — https://www.facebook.com/Grupo-de-Capoeira-Regional-
Mestre-Avila-306597876121660/

Na cidade de Camocim, o grupo é organizado pelo contramestre Corisco,
Luciano Carlos dos Reis da Silva, fazendo parte dessa rede de subgrupos. Todos
levam o brasdo do grupo da FCC e da Capoeira Regional Mestre Avila como
insignia da capoeira que praticamos: a capoeira Regional, esta formulada partir dos
fundamentos da figura emblematica do mestre baiano — Mestre Bimba.

Como vimos na Introducéo deste trabalho, quando se fala em capoeira
atualmente, duas cosmogonias desse universo sao postas em debate, a Capoeira
de Angola, cujo maior Mestre € a figura do baiano Mestre Pastinha, o senhor Vicente
Ferreira Pastinha, e a outra seria a Capoeira Regional, criada pelo também baiano
Mestre Bimba, o senhor Manuel dos Reis Machado (VIDOR; REIS, 2010).
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Cabe afirmar que as capoeiras praticadas como Angola e Regional sao
diferentes, tém regras e fundamentos que as diferenciam. Trata-se de uma
diferenciacdo e aproximacdo demasiado complexa para tratar aqui em detalhes, talvez
essa tarefa possa suscitar outro trabalho de tese em que confrontando as similitudes e
diferencas em termos de regras do jogo de linguagem capoeira, problematizariamos
as semelhancas de familia entre os jogos, pondo em debate se tratam ou ndo do
mesmo jogo e, acima disso, pondo em debate como as mudancas de regras
possibilitam diferentes performances, diferentes performatividades, diferentes
demandas politicas para 0os angoleiros e regionais. Fica aqui registrado o mote.

De fato, 0 que tenho visto na literatura sobre capoeira é que a comunidade
capoeirista atualmente tem aceitado, com certo consenso, que se tratam ambos
capoeira Angola e Regional de subgrupos de algo maior: a capoeira: Mestre Cafuné,
Doria (2011), Sodré (2002), Mestre Zoido, Couto (1999), Mestre Russo, Caxias
(2005), Mestre Xareu, Campos (2001), Mestre Pavao, Silva (2008) e outros.

Como adverte Wittgenstein (1999), estariamos no campo de perceber a
partir do préprio jogar que se tratam de um Unico jogo capoeira, embora diferente em
suas submodalidades. Diriamos que como os jogos de futebol de saldo e de campo,
embora com regras diferentes, sdo tomados pelos que vivenciam 0s jogos como
diferentes, mas semelhantes em determinadas regras fundamentais, sdo ambos
jogos de futebol.

Assim, ha regras fundamentalmente compartilhadas entre as capoeiras
Angola e Regional, por exemplo: ha a presenca de dois jogadores que comegam 0
jogo agachados junto ao berimbau, solicitando a sua permissdo; ha cancbes
produzidas durante jogo; ha o berimbau como figura de comando e deferéncia na
roda, ha a roda feita ao redor do jogo, ha a ‘chamada’ de volta ao mundo — que se
trata de um momento em que o0s jogadores circulam dentro da roda, para tomar
félego ou para fingir, mandigar uma entrada, golpe; ha o mestre; ha golpes e
movimentos, ha a mandinga e o axé como entidades cosmogbnicas negras
fundamentais e tantas outras nuances de semelhanca.

Do mesmo modo, ha regras que divergem entre os jogos. Na capoeira
Angola, o grupo que comanda as cangdes é chamado de bateria, nela se permite a
presenca de outros instrumentos além dos berimbaus, como agogd, reco-reco,
pandeiro; na capoeira Regional, mestre Bimba, preconizou a presenca apenas de

um berimbau e dois pandeiros, 0 que ele chamou de charanga. Segundo Bimba, o
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capoeira precisava ouvir o berimbau, sentir 0 axé para incorporar 0 jogo, assim,
menos instrumentos permitiria uma melhor sintonia entre berimbau e o capoeira
(MESTRE CAFUNE, DORIA, 2011). Assim, ha inimeras outras diferencas que
aprendemos no jogar e sdo atualizadas de forma iniciatica pela observacdo e
experimentacdo com o corpo (SODRE, 2005).

Assim, partimos do pressuposto de que ha& aproximacbes e
distanciamentos frente a estes dois universos de capoeira, enquanto praticas
culturais, evidenciando que o universo de cada uma delas pode ser compreendido
como um jogo de linguagem em semelhanca de familia, por isso guardam profundas
semelhancas de familia entre si, conforme salienta Wittgenstein (1979).

Vale destacar ainda que mesmo dentro do que se chama Angola e do se
chama Regional ha inumeras outras particularidades que se projetam como
subjogos dentro de cada modalidade. Assim, h4 uma miriade de fragmentos de
jogos dentro de cada jogo; uma infinidade de outras praticas dentro de uma pratica
supostamente estavel, essencializada. Essencializamos porque necessitamos
construir nosso mundo em nomes, dizer nomes e estabilizar significados, lutar por
este ou aquele sentido (RAJAGOPALAN, 2006).

Desse modo, como aluno e iniciante de capoeira, como aprendiz-
cartografo, minha observacao ainda estava para uma esquematizacao que precisava
de oposicdes e esquemas, eu precisava de nomes em o0posi¢cdo, minha postura
inicidtica coaduna-se com as palavras de Alvarez e Passos (2014, p. 139-140-141),

ao tratar de sua prépria insercao neste universo capoeira

Um capoerista que participa cotidianamente dos treinos e das rodas ndo se
da conta de como sua rotina transforma os modos de perceber e atribuir
sentido a esse mundo que se Ihe afigura t&o proprio. E,
surpreendentemente, o mundo que parecia, ao principiante, tdo simples e
dividido em tipos ou formas gerais, ganha outros contornos e nuances
nunca antes experimentados. [...] Aluno ainda, pouco afeito a essa pratica,
tendia a simplificar a capoeira. Por exemplo, entendia que s6 ha dois tipos
de capoeira: a Angola e a Regional. Pouca experiéncia e muitos modelos
estéreis e gerais. Com o tempo minha sensibilidade foi se ampliando e fui
percebendo as varias nuances e diferengas dentro do universo da capoeira
Angola. [...] Quanto mais mergulhamos no territdrio da capoeira, mais
perdemos as certezas abstratas e esquematizadas em avaliagBes
dicotdmicas e, por outro lado, mais encontramos 0s modos concretos e
singulares de expressdo e assinatura, com personagens ritmicos e
paisagens melédicas.

E nesse universo de menos certezas que a capoeira processa-se, Nossa
atitude frente ao devir exige uma experimentacao, exige uma procura pela fuga, um

encontrar por fugir, um encontro pelo pseudoerro de esperar, tracar plano e o alvo
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ndo estad l& como se esperava, mas ter com ele de outro modo, como corrobora
ainda Alvarez e Passos (2014, p. 137)

Assim, aprender capoeira € constituir-se no territério existencial do
capoerista. Pesquisar esse processo de aprendizagem exige, por sua vez,
um processo de engajamento ndo menos intensivo. Requer habitar de modo
receptivo territérios que se avizinham, deixando-nos impregnar.

E nessa atitude de impregnacdo, avizinhamento e atracdo afetiva que
intenciono dizer sobre o grupo de Camocim, dizer que € formado em sua maioria por
capoeiras da cidade de Camocim, entre jovens, adultos e criancas que somam em
torno de 50 participantes em 2015. Alguns alunos tém a frequéncia bem irregular,
mas a maioria esta sempre em volta ao grupo. H4 uma prevaléncia de adolescentes
e criangas no grupo, a maioria do sexo masculino, sdo poucas as garotas
adolescentes e criancas do sexo feminino, estas talvez em torno de dez.

Destaco que o espaco fisico da academia da capoeira ndo pode ser
confundido com a ideia de territério existencial até aqui exposta. O espaco fisico faz
parte deste territorio, mas ele ndo engloba o movimento ritmico e rizomatico da
escritura da vida, do jogo de linguagem capoeira que desenha o territorio. Por isso, o
territdrio é sempre menor que a vida, no entanto, esfor¢ca-se em ser maior que um
espaco fisico concreto.

Ainda pela impregnagéo, chamo para a composi¢éo desse territorio varios
movimentos: as viagens a cidades vizinhas, como Tiangua, para participar de
eventos; as conversas nas casas dos camaradas capoeiras em outras cidades; a
vinda de colegas a minha casa para conversarmos e vadiar; o encontro casual na
rua; as trocas de axé nas rodas de capoeira; as rodas em pracas publicas, em
escolas, no préprio IFCE, na academia; os treinos na academia; os treinos na praia;
0 jogo de futebol na praia para descontrair, almocar e jantar algumas vezes juntos,
os lanches pos-treinos e conversas até meia-noite na casa de Dona Valda, a avé de
um dos garotos do grupo; o trabalho arduo e apressado de organizacdo de eventos,
as buscas de patrocinio na cidade, a vadiacdo na rua, as intrigas e amizade no
préprio grupo e tantas outras formas de convivéncia e trocas simbolicas quanto
forem as possibilidades de se viver em grupo.

S&o todas estas aparentemente desconexas vivéncias que imbricam na
composicao deste territorio de Capoeira Regional Mestre Avila, grupo Camocim.
Todos estes elementos e outros ajudam a compor o territério existencial, o qual, no

momento do congelamento do Ultimo caractere-ponto da escrita, passa a exigir 0
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proprio questionamento desse limite, o que ndo invalida a narrativa-tentada, mas
admite seu limite.

Segue abaixo um mosaico-processual fotografico que também procura
por essa composicao do territorio existencial de passagem. Vale lembrar ainda que,
como discutimos em capitulo de procedimentos metodoldgicos, as fotografias ndo
sdo aqui a apresentacdo do real, a indicialidade por exceléncia, a primeiridade
semidtica da coisa que se apresenta em qualidade per si, conforme as
problematizacdes semidticas de Charles Peirce (1980).

Essa primeiridade ndo pode ser aqui a base do entendimento do mosaico
abaixo. Muito mais que isso, 0 mosaico de imagens que segue abaixo também é um
texto complexo, € também linguagem recuperada no processo integracionista
(HARRIS, 1981) de trazer mdultiplos aspectos para o debate de linguagem, a
indexicalidade (XAVIER, 2003) delas aponta muito para uma politica de narrar, uma

politica do afeto em construir esse territorio, eis 0 mosaico:

Figura 22 — Mosaico de Territorio Existencial

T

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).
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Nesse territdrio existencial, como tenho frisado ao longo do trabalho, tenho
negociado meu lugar de capoeira e também de pesquisador. Tenho vivido em
experiéncia a nocgao ‘intervalar, o ‘terceiro lugar de que trata Bhabha (2013), um
espaco movedico e borrado em que se procura fugir da simples dicotomizacdo ou da
simples intersecdo. Esse lugar configura-se como construcdo paulatina, um lugar
aberto, de borda movente, um lugar que oportuniza o surgimento de um Outro que néo
éramos ao chegar no campo, como corrobora Bhabha (2013, p. 76) “E, ao explorar
esse Terceiro Espaco, temos a possibilidade de evitar a politica da polaridade e emergir
como outros de nés mesmos”. Podemos dizer, assim, que esse lugar intervalar do
pesquisador relaciona-se diretamente com uma questéo de aceitacéo pelo grupo.

Nesse debate, chamo a baila as ponderacfes de Souza (2011) que, a
partir de sua experiéncia com jovens do movimento hip hop, narra a experiéncia de
inicialmente n&o-aceitacdo, desconfiangca por parte dos jovens do movimento e,
posterior, aproximagao e negociacao.

A autora discute seu lugar como pesquisadora ao empreitar trabalho de
campo junto aos MC’s do movimento hip hop. Nessas ponderagfes, Souza (2011)
deixa entrever que, por mais bem intencionada, por mais que compartilhemos de
uma agenda com nossos sujeitos, por mais que tenhamos uma histéria de militancia
e envolvimento com uma agenda, N0 N0SSO caso uma agenda negra pro-capoeira,
essas questdes ndo garantem um sim como resposta a uma tentativa de empreitar
uma pesquisa académica, como explicita a autora “Percebi que o fato de ser negra
nao necessariamente validava minha presenca como pesquisadora entre eles”
(SOUZA, 2011, p. 21).

Como nado poderia deixar de ser, estes sujeitos estdo ativos nesse
processo de construcdo do lugar do pesquisador, portanto, ndo posso esquecer que
meu ponto de vista € um entre os discursos diversos em embate nesse territério.
Souza (2011, p. 22) destaca, assim, “a necessidade de construir uma escuta que
acolha e interprete os enunciados, garantindo uma postura ética e responsavel
diante dos sujeitos e de suas historias”.

Apesar de ser capoeira, meu lugar nédo deixa de ser exotopico em relacao
a eles em meu processo de escrita e producédo. No entanto, pondero que, apesar
dessa exotopia atestar meu lugar fora, esse lugar exotépico ndo pode ser tomado
como estranho, alheio ao grupo, sub-repticio, distante das reais reivindicacbes dos

capoeiras ja que também sou um deles.
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Trago, entdo, para composicdo desse territorio existencial, mais uma
nuance: o fato de que querer aprender capoeira, ou melhor, o fato de tentar entrar
Nno universo capoeira e dizer-me capoeira, 0 que poderia ser um fator facilitador de
ver as coisas de dentro, poderia também ser um fator de entrave. Confesso que
senti uma atmosfera de espera, espreita por parte dos sujeitos que ficaram na
malandragem vendo até que ponto eu tinha a capoeira como ‘sangue na veia’ ou a
capoeira para mim era sO um processo de entrada etnolégico de viver com eles e
depois deixar a capoeira, ir embora, revelando um profundo desrespeito pelo que eu
dizia ser: capoeira “O veneno da cobra se espalhou, se o caboclo ndo morre, viciou”
(MESTRE TONI VARGAS, cancao Veneno da cobra’).

Fez parte desse territério, portanto, uma delicada relacdo, uma
problematica extremamente sutil que poderia travar o processo, ou erigir uma
relacdo de ‘exploracdo’ pela malandragem: “pode pesquisar sim, mas faz umas
coisas para nos”. Eu procurava evitar a constru¢do de um espaco intervalar em que
eu pudesse ocupar o lugar de sujeito que ‘usa’ 0os capoeiras como sujeitos e, ao
mesmo tempo, é ‘usado’ por eles.

Acredito que atualmente a vida em conjunto com eles tenha dissipado
tanto para eles como para mim essa desconfianca. O envolvimento evoluiu para o
campo em que a diferenca entre capoeira e pesquisador ja ndo € tdo funcional para
mim. Assim como discute Bhabha (2013) ao falar da funcionalidade do panfleto e do
artigo cientifico como metaforas do trabalho da militAncia e academia, destaco
também que o panfleto e artigo especulativo ja ndo sao tdo funcionais, quando o
tedrico e ativista € um lugar entre-meio. Obviamente, como argumenta Bhabha, ndo
se trata de que as caracteristicas mais ou menos estaveis de cada género discursivo
tenham desaparecido, o panfleto ndo deixou de ter suas caracteristicas de
“praticidade, expositorio, organizacional, temporariamente preso ao acontecimento”
e o artigo ndo perdeu as suas “especulativo, pretensamente elaborado”. Nessa
metafora do panfleto e do artigo, Bhabha afirma que eles passam a ser pensados de
outra forma “Eles existem lado a lado — um tornando o outro possivel — como a
frente e o verso de uma folha de papel” (BHABHA, 2013, p. 51).

Nesta perspectiva, reivindico ndo s6 para mim o lugar intervalar, mas
também para os sujeitos capoeiras, eles também ocupam um entre-meio entre
capoeira e intelectualidade, se tomarmos essa intelectualidade como sabedoria. Eles

e eu lidamos com verso e reverso da mesma folha.
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Na mesma medida que reivindico esse entre-lugar para os camaradas,
atesto sua ineficacia, pois se trata de uma grande redundancia uma vez que,
conforme a cosmogonia da capoeira, todo capoeira € um ‘intelectual’, se tomarmos
gue o saber, nessa cosmogonia, € da ordem néo sistematica e ndo necessariamente
escolarizada, mas o saber € uma atitude de emancipacdo que cada sujeito, por
menos graduado que seja, carrega consigo a potencialidade de se emancipar sobre
seu proprio saber e aprender e ensinar, desafiando a ideia de haja uma hierarquia
da capacidade intelectual. A capoeira est4 no territorio de um mestre ignorante,
aquele que ndo ensina, mas propde emancipacdo (RANCIERE apud FERREIRA,
NOGUEIRA, 2013).

Mestre Bimba e Mestre Pastinha sédo figuras notadamente dessa estirpe
de intelectuais, a compreensdo desses mestres acerca do valor da capoeira como
manifestacdo politica e estética, seus esforcos por sistematizar regras, agregar
valores, suas atitudes educadoras, no sentido mais amplo desse termo, suas falas
militantes somadas a simplicidade, suas sabedorias de luta, ritmico, poesia; tudo
isso leva-nos, sem sombra de duvidas, a ver Mestre Bimba e Pastinha como
intelectuais. Como diz Sodré (2005), Bimba e Pastinha foram herdis e intelectuais
negros da historia baiana e do Brasil.

A compreensdo de Bimba sobre a capoeira em sua forma recriada, a
Regional, bem como todos os demais elementos de preocupacao e atuacao
dessa arte, no sentido de contribuir para a formagdo humana de seus
seguidores, nos leva a considera-lo um intelectual (MESTRE CAFUNE,
DORIA, 2011, p. 20).

Aprender e ensinar aqui — ser intelectual — ndo se trata de uma explicacao
sobre fatos, ndo é do plano da racionalidade, ser sdbio é mais uma capacidade de si
para si a partir do contato com o Outro. Desse modo, no caso da capoeira, viver
trata-se de um campo da intelectualidade e da sabedoria e a mandinga surge como
marca de quem sabe viver. Vemos essa sabedoria-intelectualidade em Norman, um

dos sujeitos capoeiras que, ao ser entrevistado, diz

eu acho assim professor, acho que mandinga como aquela musica diz
‘mandinga minha, mandinga rara’, num é? E porque a mandinga é coisa que
vem de dentro, teu estilo [...] até porque é como se ele pudesse se esquivar de
alguma coisa, de algum problema, ele vai usar a mandinga dele, ele vai usar
toda aquela questdo da sabedoria dele (NORMAN, ENTREVISTA, 2015).

Destaco ainda que nesse processo de negociacao, precisei também aprender
como ser Util de fato, precisei aprender a ouvir quais eram suas demandas por mais

simples que fossem, procurando sempre deixar claro minha disposic¢ao para ajudar.
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Foi assim que um dia, estando o contramestre em minha casa,
conversavamos sobre os varios ‘dons’ na capoeira: uns sabem tocar e cantar muito
bem, uns fazem mortais e movimentos acrobaticos com extrema destreza, outros
animam a roda, uns ensinam muito bem nos treinos, uns sabem fazer instrumentos,
cordas, dominam as técnicas de artesanato e eu contramestre o que sera que fago
bem? “Por agora, o senhor ja sabe fazer muita coisa professor, mas escrever é seu
forte”, disse rindo Corisco. Minha esposa ouviu a conversa e passou varios dias

brincando, chamando-me de “Mestre Burocrata”. Entendi o recado.

5.1.1 Esbog¢o de uma intervencgao: “Mestre Burocrata”.

A partir dai, percebi que até a minha chegada ao grupo, ndo havia fichas
de identificacdo e graduacdo dos e das capoeiras. O controle era feito a base da
experiéncia oral e pelo envolvimento cotidiano com o grupo. Notei que o0 registro
escrito ndo era uma pratica muito comum ao grupo, apesar da capoerista Lose fazer
alguns registros e anotacdes quando solicitadas pelo contramestre.

Percebi um traco a seguir neste territorio: a questdo da oralidade,
entendendo sua importancia nas manifestagcbes como parte da cosmogonia das
comunidades negras, tratando-se de um traco de extrema relevancia como
transmissdo e consolidacdo da cosmogonia destas comunidades. A forca da
oralidade tem dispensado a letra como recurso da memdéria, 0 que gera uma
naturalizacdo pela elite letrada em entender o discurso oral como popular e,
portanto, inferior (SODRE, 2005).

Ainda acerca dessa questao de registro e contato com o universo oral, ha
uma forte tradicdo nos grupos de capoeira desde 0s grupos mais antigos, também
pela propria baixa escolaridade formal de muitos mestres antigos, em néo apelar
para o registro escrito.

Desse modo, o registro oral das vivéncias tinha sido por muito tempo a
tbnica do registro memorialistico, através das cang¢des, das narrativas heroicas, das
oracBes na cosmogonia da capoeira (SODRE, 2005). No entanto, a partir de Mestre
Bimba e Pastinha essa regra vem sendo posta em dialogo com a producédo da
escrita e, contemporaneamente, em contato com a producdo midiatica, uma vez que
as histdrias e fundamentos da capoeira tém nos ultimos anos aparecido em livros,

sites, blogs, filmes, gravag¢des de CD’s-DVD’s, pesquisas académicas e outros.
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Foi assim que coube a mim as questdes de secretaria do grupo, era o que
eles precisavam no momento, era algo que eles pediam, era algo que eu poderia
oferecer. Assim, criamos fichas individuais com fotos e dados pessoais, graduagao
para todos os membros do grupo. Fiquei encarregado de produzir as fichas,
entregar, ajudar a preencher, catalogar e arquivar.

A partir de entdo, tenho contribuido com diversos materiais escritos como
exemplo: por ocasido de eventos de batizados, eventos de solidariedade, como o
projeto Natal sem Fome que realizamos todo ano distribuindo cestas basicas,
escrevo oficios solicitando apoio, material da prefeitura; criamos uma comunidade
na pagina da rede social facebook, chamada Camocim — Capoeira Regional Mestre
Avila  (https://lwww.facebook.com/capoeiracamocim/?fref=ts), sitioc em que
procuramos disponibilizar as fotos dos eventos, material pertinente a cultura negra e
universo da capoeira; produzi também abaixo-assinado quando nos expulsaram do
antigo espaco que ocupavamos, tentando mobilizar as autoridades; tenho ajudado
na confeccdo de convites, banners, cartazes para os eventos, ajudando também
como cerimonialista nos eventos.

Destaco que também contribuo como secretério na Associagdo Cultural
Desportiva Ginganaué, estd em processo de criagdo, escrevendo e revisando o
Estatuto, o regimento interno, atas e outras. A associagdo tem como objetivo mobilizar
a acao politica de visibilizar o grupo na cidade. Destaco que parte das atividades que
mencionei neste trecho segue registrada nos APENDICES deste trabalho.

Acrescento que todas estas atividades, com as quais tenho me engajado,
séo contribui¢cbes, ndo as realizo sozinho, afinal de contas, estamos em grupo. Além
do mais, essas atividades, em nivel de microacdes, surgem como O
comprometimento de intervencdo cartografica, escutando-os, percebendo suas
demandas com as quais posso contribuir.

Assim, trago ainda outros comprometimentos que tentamos efetivar como
trabalho de intervencdo. Procuramos criar um grupo de ensino de violdo na
academia em que o capoerista Kelton, um dos camaradas que faz parte da banda
de mdusica da cidade, Banda Lira, ensinava-nos, mas o grupo desarticulou-se e esta
sem atuacdo no momento. Outra possibilidade para o futuro trata-se de aulas de
Inglés. Por algumas vezes mencionei a ideia e percebo que o grupo demonstra

interesse, assim, vamos formatar um projeto para 2016.
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Iniciamos também a exibicdo de filmes no grupo, como projeto piloto
Cine-Capoeira, procurando dinamizar as aulas e aproximar mais ainda o grupo da
cultura audiovisual e proporcionar discussdes sobre os fundamentos da capoeira. A
proposta €, posteriormente, consolidar o projeto e expandir para a exibicdo de outros
filmes, proporcionado uma oportunidade de lazer e cultura ndo sé para os capoeiras,

mas para a comunidade.

Figura 23 — Projeto Cine-capoeira

‘Local: Salao Comercial
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A Capoeira
iluminada
Dir. Luis F. Goulart

Fonte: Pagina do facebook Camocim Capoeira Regional.

Pensamos em uma espécie de cine-clube que possa tentar resgatar a
cultura de cinema que fora desmantelada nos interiores frente ao deslocamento elitista
das casas de cinema para os shopping centers das metrépoles. Além disso, o projeto
procura dialogar com a histéria da cidade que dispunha de salas de cinema por volta
dos anos 70, cinemas como: Cine Joao Veras e outros (SANTOS et al., 2005).

Interessante frisar também que como processo de intervencéo, estamos
tentando entrar no universo de financiamento de atividades via editais de incentivo a
cultura. Procuramos entender seus mecanismos, entender a sazonalidade deles e a
técnica de confeccdo de projetos. Registro que, nesse periodo, realizamos a
submissao a um edital de incentivo a producao cultural “Natura Projeto — Acolher
2015”, o projeto atendeu aos requisitos da primeira fase de selecdo, mas fomos
eliminados na segunda fase.

Ha no proprio IFCE, instituicho em que trabalho, editais de incentivo a
projetos de Extensdo. Por sinal, no IFCE campus Canindé, o professor de Educacéo
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Fisica Andreyson Calixto de Brito (Berimbau), também capoerista, membro do Grupo
Abada, conforme conversamos, ja tem alguns projetos ligados a capoeira financiados
pela Pro-reitoria de Pesquisa e Extensdo do IFCE — PRPI. Destaco também que o
professor desenvolveu trabalho de tese de doutoramento na area de capoeira A
INFLUENCIA DA CAPOEIRA NO DESENVOLVIMENTO PSICOMOTOR DE
CRIANCAS (2014), no Programa de Pés-graduacao de Educacéo Brasileira — UFC.

Também no IFCE, ha o espaco para a criagdo do Nucleo de Estudos
Afrobrasileiros — NEAB — em que cada campus pode formatar um nudcleo para tratar
das questdes da cultura negra com a comunidade escolar e com a comunidade em
geral. Pretendemos, nos anos que seguem, percorrer 0s tramites dessa empreitada,
buscando somar esforcos com os colegas docentes, técnicos, estudantes que se
engajarem com um ethos académico ativo, pro-igualdade racial e pré-politicas de
promocao da igualdade racial (SANTOS, 2008).

A partir deste contato com o IFCE, como temos conversado Luciano e eu,
pensamos em iniciar trabalhos mais especificos com a capoeira no campus
Camocim para o ano de 2016. Vale lembrar que, nos anos de 2014 e 2015, ja
iniciamos uma aproximacdo com a instituicdo, através de apresentacfes de roda,
palestras em eventos formais como o evento “105 anos da Rede Federal de
Educacao Profissional e Tecnoldgica Ensino: Multiplos Saberes no IFCE”, em que

conjuntamente, ministramos Luciano e eu a oficina “Capoeira, movimento e Historia”.

Figura 24 — Palestra de Corisco no IFCE — campus

Camocim

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).
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Registro que foi também uma atitude de resisténcia e emocédo ver o
espaco da academia ocupado, sobretudo em espagos como IFCE que guardam
ainda forte traco de educacao instrumentalizante frente a uma formacéo discursiva
hegemonica de ensino técnico alijado da formacéo critica e social. Foi emocionante
ver, sentir 0 axé, através da ocupacdo do espaco academia pelos camaradas, pelos
berimbaus, pelo som vivo do axé. Destaco que para muitos deles fora a primeira
entrada na instituicdo. Realizamos, ao final, uma roda na sala de aula, celebrando a
entrada e abrindo caminho de permanéncia.

Como parte desse processo de afirmacdo da cultura negra na cidade de
Camocim, temos ainda investigado com os moradores mais antigos e dialogado com
os historiadores da regido, sobretudo com o professor e historiador Augusto dos
Pereira dos Santos, professor da Universidade do Vale do Acaralu — UVA — em
Sobral. O historiador Santos tem desenvolvido significativas pesquisas sobre a
regido de Camocim, sobretudo na area do mundo do trabalho e diversas outras
sociabilidades, construindo um discurso da memoria sobre a cidade. Em nossos
encontros, conversas e a partir da leitura de suas obras, tenho percebido um
verdadeiro apagamento das questdes de cultura negra na cidade. N&o ha registros
de estudos ou movimentos académicos que se debrucem especificamente sobre a
cultura negra ou sobre questdes indigenas. Destaco que o autor mantém um blog
chamado “Pote de Histérias” em que publica noticias e cronicas acerca da historia
da cidade, construindo uma rede de discursos de resisténcia a uma memoria elitista
da cidade. Ressalto que a memdria que circula na cidade é branca pelo carater de
invisibilidades de registros histéricos, documentos que notifiquem questbes de
ordem negra e indigena.

A despeito disso, conforme Santos (2013), geralmente ha intensa
presenca da populacédo negra em cidades como Camocim que tiveram o transporte
ferroviario e o porto como intensos aportes comerciais e culturais entre as décadas
de 1880 a 1960, em que trabalhadores das regifes vizinhas buscavam seu sustento
como portuérios, estivadores, capatazes, conferentes e agentes portuarios, pratico,

servigos gerais, limpeza e manutencéao dos navios

A escassa historiografia camocinense, quando trata do municipio
geralmente elege como principal marco histérico, o porto de camocim e a
estrada de Ferro de Sobral. Contudo, acaba por deixar no siléncio os seus
principais personagens, ou seja, 0s homens que eram responséveis pelas
atividades portuérias (SANTOS, 2013, p. 86).



170

Além desse indicio da presenca negra na cidade como fruto das
migracbes do trabalho, o professor Carlos Augusto divulgou em seu blog o
documento “Quadro de Luz — Relatorio do Senador P. Ledo Velloso de 1881”, que
anteriormente a Lei Imperial n.° 3.353, mais conhecida como Lei Aurea, traz os
quantitativos de escravos libertos nas provincias do Ceard, dentre elas Camocim.

Como segue na figura abaixo, houve a libertacdo de 413 escravos em
Camocim em 31 de janeiro de 1884, somados a regido vizinha de Sobral com a
libertacdo de 2.309 escravos, sem contabilizar as outras regides circunvizinhas, sao
oficialmente 2.722 escravos libertos na regido. Nao restando duvidas de que suas
descendéncias e interrelacdes sociais deixaram marcas culturais profundas na
regido de Camocim e adjacéncias.

Ainda acerca dos registros sobre escraviddo na cidade, o professor
Carlos destaca no jornal Libertador, a coluna “Redempgao dos Captivos”, sob o
namero 378. Nesta coluna, narra-se a libertacdo do escravo "Raymundo, de 28
annos de idade, natural e residente em Camocim, libertado generosamente pelo Sr.
Capitdo José Ignacio Pessoa e sua Exma. Senhora, em regosijo pela eleicdo
do Exmo. Sr. Dr. Antonio Joaquim Rodrigues Junior, para deputado geral”’. Seguem

os documentos dos quais tratamos:



Figura 25 — Quadro de Luz — Relatdrio do Sen. P. Ledo
Velloso de 1881
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Figura 26 — Coluna do Jornal Libertador
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D¢ quadro que em outra parte publicamos e
cujo valor real garantimos, verifica-ss que nos deze-
nove municipios de que temos conhecimenio attin-
iram a0 n.° 269 as manumissoes realisadas pelo fun-
go da emancipagio do estado.

Pela demonstragio das cifras vé-se que o prego
medio da totalidade das manummissoes ¢ do 226:997—
para cada libertado, variando de valor ‘ua ordem em
uo damos o quadro. Verifica-se, por uma coinci-
encia de muito alcango pailosophico e economico
que a b ita junta classificadora de S. Francis-
co realisou com 2:279,438 — vinte e seis manumis-
soes (26) e ainda ficou o saldo a favor do cofre de
rs. 22438; —ao passo que a patriotica d. Maria Perei-
ra com quota superior — 2:640800 — realisou ape-

nas sete | (71).....]
E ainda lhe ficou o cofre devendo 3,400 réis !
(Questdo de moralidade o de c ia... As

reis, pelasua proprietaria D. Antonia Cabral da Silva,

3 13—MARTINIANO, pardo, pedreiro, 47 annos,
manumittilo & titalo gratuito pslo ssu senhor Luiz Ta-
bosa, de Maranguape ; co farmo participou & Presiden-
cia em 4 do Outubro o juiz de orphios d'aquella comar-
ca.

349 - LUISA, de 13 annos, propriedade que foi
do Sr. Joaquim Ferreira de Mello, redimida do capti-
veiro pela generosidade do Sr. Dr José Avelino Gurgel
do Amaral que soleninizou na villa do Cascavel o me-
moravel dia 28 de Setembro do corrente anno ; confor-
me se 18 na Constitugdo n.*79.

350—KUFINA. de 35 annos, libertada generosa-
mente pelo seu senhor, Joaquitn Felicio de Oliveira Li-
ma, no dia 7 de Uutubro, por oceasido de ser padrinho
de baptismo e de chrisma de um filbo do Sr. Ignacio
Ferreira Gomes ; como se vé da Constituigdo n. Tg.

3517 [scravos libertados em 7 de setembro
pela Sociedade Libertadora Iebense; como consta do
Cearense n® 224.

35912 escravos cuja libertagio foi btida pela
Junta Clasificadora de S. Bernardo das Russas (Cearen-

mulheres sempre vendem seu peixe mais caro.)

E vem a pello a apophtegma : — « 0s extremos
$6 tocdo » ; assim, temos 8. Francisco em o primeiro
lugar do nosso quadro e d. Maria Pereira no ulti-
mo.

Tambem, 4 muito nobre e leal cidade da Fortale-
za, coube o 15.° [ugar !

- Entretanto, confessamos, estamos saptisfeitos com
esses algarismos, o oxald que o governo iivesse em
toda a parte doimperio quem cuidasse tanto do fun-
do da emancipacdo como a Libertadora Cearense ; que
francaments e ssm modestia foi quem abrio os olhos
a0 Sr. Ledo Velloso que soube dar bOas providen
cias. :

Edigam 14 os Srs. abolicionistas officiaes, se &
Libertadora ndo ¢ um auxiliar importants do go-
verno ?
~ Revolucionarios ? | nos, que temos* as mais loiras
esperangas nos reflexos da corda... nés que somos
amigos e até correligionarios do Sr. D. Pedro II— o
Monarcha modelo.

Tempo ao tempo, e tambem teremos nio as li-
brés agaloados, mas o reconhecimento da historia e o

confiteor dos... arrependidos.
RIS RFT=>

Rodempgio

Sl

%

0 movimento abolicionista da provincia conti-
niia sua missio humanitaria, resgatando todos os dias
mais uma victima das garras da escravidao.

Assim temos a consolagio de addicionar 4s liberta-
Goes j4 registradas as seguintes :

Libertacdes j& publicadas . 236

«  nodia 28 de Setembro 109

Total 345

346—CASIMIRO, natural da freguesia de Nossa
Senhora da Conceigdo e Baturité. libertado no dia 2 de
Outubro peloseu seubor, o generoso fazendeiro José
Baptista dos Santos que ficou sem mais escravo algum.
349—ELIAS, pedreiro, 38 annos de edade, liber-

$6 0.° 926)

390 —PAULINO, preto, 28 annos de 1dade, al-
forpjado sem onus algum, pelo Sr. Manoel Autonio da
Rocha na cidade de Baturité, conforme se 16 no Ipy-
rupga, n.° 31 de 23 de outubro,

SYU—MARIY, parda, 27 annos, solteira, natural
o residente em Quixeramobim.

392 _THEREZA, preta de 50 annos, solteira,
tambem natural e resilente na mesma cidade.

Estas duas escravas foram libertadas na eidade de
Quixgramobim em 23 de . utubro, me liante uma subs-
cripgao promovida pelos distinetos abolicionistas José
“Nogueira de Amorim Garcia, Alferes Theophilo dos
Santos Lessa, Francelino Aparodisio da Silva Tavares,
Fausto Augusto dos Santos Lessa e Miguel Joaquim de
Almeida e Ca tro. ;

373 _8IMA ), natural e residente do Quixadd.

39A_LUIZA, » » » » »

Libertados judicialmente pela Relagio da capital
em 23 deoutubro de 1881, sendo curador o Sr. Leonel
Aurelio de Queiroz. ¢

345 SEBASTIAO, pardo de 15 annos, natural e
residente de Mecejana, libertado, sew contribuigio al-
guma, em 19 de Novembro pelo Tenente Coronel Tris-
tao Antunes de A'encar. :

336 VICENTE, branco, de Manoel Carneiro de
Sant’Anna, libertado pela Soviedade Libertadora Gran-
jense, promovendo 0s recursos da libertagio o Sr. An-
tonio Frederico de Carvalho Motta.

395 RAYMUNDA, de 35 annos de idade, do Sr.
Capitao Sergio da Molta, libertada pela mesma socie-
dade, mediante a quantia de 1305000 rs.

3%8 RAYMUNDO, de 28 annos de idale, natu-
ral e residente no Camocim, libertado generosamen-
te pelo Sr. Capitio José Ignacio Pessoa e sua Exm.*
Senliora, em regosijo pela eleigio do Exm. Sr. Dr.
Antonio Joaquim Rodrigues Junior, para depuly-
do geral.

sidente na villa do Assaré, libortada pelo generoso
proprietario Gregorio Thaumaturgo da Silva Pereira,
para solemnisar a libertagao ‘de varios escravos reali-
sad pelo fundo de emancipacdo.

A Sociedadz Cearense Liberladora que hoje conta

tado no dia 3 de Outubro pela quantia do dusentos mil .

39 MARIA, parda de 42 anncs, natural o re- -

Fonte: Blog Camocim Pote de Histérias.

Estas questdes apresentadas preliminarmente destronam a ideia de que

de que alguns estados do nordeste, excetuando-se Bahia e Pernambuco, sobretudo
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na regido interiorana destes estados, néo teria havido significativa presenca escrava,
produzindo um discurso que tem sido usado pelos donos de terras e a camada
conservadora das cidades para deslegitimar as reivindicagcbes de reconhecimento
quilombolas, gerando entraves e falacias como a postura de que as reivindicacbes
quilombolas estariam pondo em cheque a paz racial das cidades, como tem
acontecido em cidades, a exemplo de Crateus, como corrobora Duque (2013, p. 27)

Na regido noroeste do Ceara, ha o embate que se anuncia e as suas forcas
da legalidade, representadas em documentos de posse das terras
registradas em cartério e até um discurso da manutengdo da ordem
estabelecida e da paz que deve reinar nos espagos rurais, cria-se um clima
de medo que os quilombolas estéo se propondo a enfrentar.

Quanto a cultura indigena, ainda que estigmatizada, faz-se alusdo a
lendas e mitos tremembés como o caldo do Cor6, a lenda da llha do Amor, o pote
como simbolo da cidade, a etimologia da palavra Camocim como indigena e outras
guestdes, revelando uma apropriacdo na rede de discursos da cidade, mas ainda
construindo um lugar subalterno para a cultura indigena.

No tocante a cultura negra, como dissemos, trata-se de quase completa
inexisténcia de registros e debates formalizados. Destaco que, em contrario, disso,
surgem algumas historias com moradores mais antigos acerca de manifestacdes de
cultura negra no passado como “Danca do Coco”, “Bumba Meu Boi”, além da propria
capoeira. Atualmente, sem rigor de um trabalho mais sistematico e amplo de campo,
ja presenciei em eventos pela cidade a presenca de manifestacdes como “Bumba
meu Boi” e relatos de que haveria “Danca do Coco”, mas desta nunca tive indicios
mais contundentes. Acerca das religides de matiz negra, ha relatos de terreiros na
cidade, mas nao sabemos de qual manifestacdo especificamente se trata, se
Camdomblé, Umbanda ou outra manifestacdo. Pelo extremo preconceito e
estigmatizacdo, percebo a estereotipacdo, comum na rede discursiva branca, em
englobar como “macumba” todas as manifestagdes, além dos préprios praticantes

evitarem a autoidentificagéo visto o estigma social.

5.1.2 A academia de capoeira: espaco em aberto

A pratica de capoeira, como vimos, tem profunda ligacdo desde sua
origem com 0s espacos publicos: pragas, praias, descampados, matas, terreiros e
quintais, sendo ensinada e aprendida em outra otica, diferente da Gtica de um ensino

de arte marcial em academia como conhecemos.
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Pela pratica de chegar e observar, demonstrar interesse, ter algo por
dentro que pede para aprender, 0 aspirante a capoeira € iniciado, ele é aceito pela
capoeira, torna-se um camarada. No entanto, com as sistematizac6es de Bimba e
Pastinha, a capoeira lancou-se também como pratica de academias, tanto Bimba
como Pastinha s&o considerados pioneiros ao levar o ensino para espagos
formalizados de academias (VIDOR, 2013).

Apesar dos treinamentos, rodas, palestras dentro de academias, a acéo
de ocupar o espaco publico, visibilizar o corpo negro e sua beleza no espaco de
‘todos’ continua sendo uma regra constituinte desse jogo capoeira,

Essa regra, que constitui 0 jogo, abre espac¢o para uma demanda politica de
ontem e hoje. Desse modo, a pretérita possibilidade de iniciacéo livre em um tempo e
lugar imprecisos sao traduzidos, ressignifcados com outra demanda gque toma a roda
como um espetaculo politicamente estetizado/motivado. Procuramos, assim, ocupar 0s
lugares em que o Estado apregoa a ordem e dominio, lugares que nos foram negados
transitar e também nos negam ainda hoje pelo toque de siléncio imposto pelos

aparelhos de repressao policiais. Este espaco para a capoeira € lugar de ser negro.

Figura 27 — Préatica da capoeira em espaco publico

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Destaco, entdo, que o grupo Regional em Camocim funcionava desde
2012 no prédio do sindicato de estivadores. Tratava-se de uma relagdo de cessao

informal em que, segundo relata contramestre Corisco, ddvamos como contrapartida
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0 pagamento de agua, luz e manutencdo do prédio. O fato € que em meados de
2015, o prédio em que treinavamos fora pedido pelo sindicato, sendo solicitada
desocupacdo imediata. A justificativa que nos deram era que O espago seria
reformado para funcionar um bar. Imaginamos que a motivacédo tenha sido outra,
talvez motivada pelo tempo de quatro anos e reformas que faziamos no prédio.
Talvez, houvesse um receio que tomassemos a posse dele.

A partir do momento em que tivemos ciéncia da solicitacdo de saida,
procuramos acdes de resisténcia como procurar Mestre Avila para que intercedesse
junto a Sede do Sindicato em Fortaleza, realizar abaixo-assinados, alertar a
prefeitura da cidade e as secretarias de esporte e cultura.

No entanto, relato que, em uma atitude arbitraria, inesperadamente,
chegamos para treinar e o representante do sindicato em Camocim havia trocado os
cadeados, trancadas as portas e colocado aviso de aluga-se, tudo isso com o0s
objetos da academia ainda dentro do espaco.

Figura 28 — Porta da academia trancada

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Apds a negociacao da retida dos objetos e pedidos de acalmar os animos,
ficamos sem espaco para treino e realizando nossas atividades na praca a noite
durante aproximadamente um més. O contramestre dizia enfaticamente que a praca

também era nossa, € preciso que vejam as crian¢as treinando aqui no meio da rua,
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ele insistia. Certo dia, Corisco, apontando para um dos coqueiros que fica na praca,
disse que com aquela voz de ironia, mandingueira vou trazer um prego e pregar a
foto de Mestre Rafael bem ali naquele coqueiro. Mestre Rafael, como falaremos
adiante, € um dos formadores da capoeira em Camocim e foi mestre do
Contramestre Luciano.

O ato de fala de Corisco ao dizer ‘pregar a foto do Mestre Rafael
performatiza-se, cria uma agcao com intencao politica de marcar o local publico como
também nosso. O ato traz para a memoria de ser capoeira a resisténcia, ressignifica,
a partir de dentro, pela mandinga, o ndo ter lugar como nosso lugar cosmogonico,
nosso lugar € todo lugar. Como o proprio contramestre disse varias vezes: a
capoeira, pessoal, ndo esta aqui nesse prédio. Ela esta dentro de n6s em qualquer
lugar que estivermos.

Destaco que, atualmente, os instrumentos e utensilios do grupo estdo
guardados na residéncia de uma das mdes dos alunos e na casa do proprio
contramestre, estamos desde setembro de 2015, realizando os treinos e atividades

em outro prédio também cedido, o Saldo Comercial de Camocim.

5.1.3 A capoeira em Camocim: de Batista Sena aos grupos Alforria e Regional

A fim de ainda de possibilitar uma compreenséo desse espaco territorial,
cabe por agora uma breve contextualizacdo da histéria da capoeira na cidade de
Camocim. Por mais breve que seja a narrativa, ela coaduna-se com a ideia de
contexto territorial, situa as questdes de vida nesse territério. Como estamos com
foco na capoeira, vale situa-la minimamente em uma trajetéria no tempo historico.

Assim, a partir da coleta de relatos orais com os capoeiras do grupo e outras
pessoas da cidade, sabemos que houve na cidade um senhor de nome Batista Sena
que em meados da década de 80 ou inicio de 90 ministrava aulas de capoeira no
quintal de sua casa. Diz-se que era uma ‘capoeira primitiva’, como narra contramestre
Corisco, uma forma mais voltada para a luta e eivada de duros exercicios fisicos que
desafiavam a capacidade do aluno em suportar uma iniciacao fisica.

Ainda segundo os capoeiras mais antigos do grupo, Batista Sena teria
deixado Camocim, ndo retornado mais a cidade. Sabe-se que ainda existem

parentes desse senhor em Camocim e cogitamos em outro momento pds-pesquisa
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procurar mais informagfes sobre este inicio a fim de produzir livro sobre a historia da
capoeira na cidade.

Outra figura importante para a historia da capoeira em Camocim trata-
se do falecido Mestre Rafael, o senhor Hugo dos Santos Carvalho. Segundo relatos,
Mestre Rafael, filho de Camocim, teria sido aluno do Mestre Dinho, conhecido como
Gafanhoto, de S&o Paulo no grupo 13 de Maio. Apds ter migrado para Sao Paulo a
procura de trabalho, Mestre Rafael, também conhecido como Batata em seu grupo
de origem, retorna jA graduado, iniciando o ensino de capoeira no aparelho
governamental Centro Social Urbano — C.S.U. — em Camocim. Mestre Rafael entéo
funda o grupo de capoeira Filhos da Treze de Maio. Segundo Contramestre Corisco
era comum que 0s grupos surgidos como filiais de outros grupos fossem
denominados como “Filhos”, dai o nome de Grupo Filhos da Treze de Maio.

A época, por volta do inicio dos anos 90, contramestre Corisco, até ent&o
aluno Luciano, e aluno Ederson, despontavam como alunos de Mestre Rafael.
Nesse periodo, Mestre Rafael retorna para S&o Paulo, Luciano e Ederson
permanecem em Camocim a frente do grupo. Nesse interim, 0 grupo retira 0 nome
de Filhos da Treze de Maio que j& contava com outros pontos de ensino além do
CSU na cidade de Camocim e passa a ser conhecido como Grupo Treze de Maio.

Ao regressar de Sao Paulo, motivados por desentendimentos internos, os
alunos Luciano e Ederson rompem com Mestre Rafael, estes alunos formam um
novo grupo: Grupo Cadéncia de Capoeira.

Apés a fundacdo do grupo Cadéncia, Mestre Rafael, Luciano e Edesio
voltam a se entender como grupo, passando Mestre Rafael a ser o mestre do
Cadéncia.

Em 07 de julho de 2012, envolvido em terrivel acidente automobilistico,
morre Mestre Rafael. Segundo o aluno Savio que era amigo proximo do Mestre
Rafael, na sexta-feira, véspera de sua morte, ele havia estado com o grupo para
confirmar que, no sabado, dia seguinte, estaria na roda vadiando com todos. Savio
enfativa que fora justamente nesse sabado, o dia em que Rafael faleceu.

A partir dai, o grupo Cadéncia sem mestre passa a ser supervisionado
pelo Mestre Ulisses de Parnaiba-PI. Iniciam-se novas divergéncias internas e o
entdo formado Luciano deixa o grupo Cadéncia. Luciano procura Mestre Avila em
Jijoca, pois ja o conhecia e filia-se ao Grupo de Capoeira Regional Mestre Avila,

onde permanece até os dias de hoje. Parte dos alunos do cadéncia migram para o
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grupo Regional e outra parte permanece com Edésio, o qual tempos depois, filia-se
ao grupo Alforria do Piaui do Mestre Ulisses.

Atualmente em Camocim, portanto, existem, dois grupos de Capoeira:
grupo Alforria, organizado por Edésio e que continua sendo supervisionado pelo
Mestre Ulisses; e o grupo Regional, coordenado pelo contramestre Luciano
(Corisco) e supervisionado pelo Mestre Avila.

Vale destacar que esta pequena historicizacdo da capoeira em Camocim,
além de ajudar a compor o territério da capoeira na cidade, surge também como
engajamento a reivindicacado do grupo do Capoeira Regional, um engajamento com
sua agenda, uma atitude de intervencéo cartogréfica.

Destaco que, conforme acordamos no grupo, posteriormente buscaremos
desenvolver esta pesquisa, angariar patrocinio e publicar obra impressa acerca
dessa histéria da capoeira na cidade. Visamos, assim, registrar essa histéria como
visibilizacdo, ndo sé do Grupo Regional, mas da capoeira na regido norte do Estado

do Ceara e reverter a renda da venda dos exemplares para o Grupo Regional.

5.2 PERSONAGENS RITMICOS: OS SUJEITOS CAPOEIRAS E SUAS GINGAS-
VIDAS

“Contar a histéria de uma pessoa é contar uma
historia, a Histéria. E um dizer do cotidiano, fatos
insignificantes e grandes acontecimentos. E ir
compondo, um quadro, uma pintura, as vezes
borrada, as vezes mais nitida. E, serve para qué?
Depende do leitor, do modo de olhar e, as vezes,
serve para nada. O desafio de construir-
desconstruir-reconstrir as  histérias” (TRASSI,
2006, p. 40-41).

Temos até aqui procurado construir o territério existencial do grupo
Capoeira Regional em Camocim do que seja a capoeira praticada por nos. Nesse
territorio, “a experiéncia da pesquisa ou a pesquisa como experiéncia faz coemergir
sujeito e objeto de conhecimento, pesquisador e pesquisado” (ALVAREZ, PASSOS,
2014, p. 148).

Desse modo, ha pessoas nesse campo existencial: quem pesquisa e com
guem se pesquisa. Lembrando que esses lugares ndo sao dados predeterminados,
eles vao sendo construidos, como temos argumentado, no lugar com-um, nao

propriamente comum. Esse com-um reverbera-se melhor na ideia de Unico enquanto
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total e diverso, enquanto composto de infinitos outros um’s como unidades
(KASTRUP; PASSOS; ESCOSSIA, 2014).

Nesse territorio, pessoas vivem com a capoeira e sem a capoeira. A
capoeira faz parte de suas vidas, mas ndo é a capoeira toda a sua vida. Caso
pensassemos na capoeira como sintese Unica das pessoas capoeiristas, cairiamos
no feitico da unidade essencializada que se d& acima do hibridismo, da
multiplicidade ordinaria da vida. De fato, estamos todos envoltos com nossas
préprias multiplas sociabilidades: necessidades, sonhos, vitérias, desafios... No
entanto, ndo se pode negar que a capoeira determina um ponto de convergéncia,
um desejo politico de unidade entre essas pessoas capoeristas, entre nés, quando
“precisamos” dessa categoria essencializada na negociacgéao politica da vida.

Dizemos, entdo, que essas pessoas nao podem ser ‘enquadradas’ em um
relato, re-tratadas, sabemos delas que estdo sempre em expansdo. Conforme
Passos e Barros (2014), acerca de pessoas podemos apenas mapear seus rastros,
vasculhar seus passos, escolher entre as trilhas infinitas vividas por cada sujeito
(criar um hédos-caminho), eleger com as pessoas as trilhas que nos fazem sentido
de dizer, nos comprometemos com 0s passos dos outros que seguimos. Intrigante e
belo € que essa atitude de seguir pela trilha insinuada do outro € estar também
trilhando a nossa propria singular. Pensdvamos inventar a trilha do outro, mas
construiamos com o outro a nossa propria.

Ainda segundo Passos e Barros, o que seguimos como pistas ndo sao 0s
passos propriamente, mas seus ritmos, as pessoas tém ritmo, oscilam com o vento e
as mares, caminham “fazendo de seu caminhar o proprio caminho” (MESTRE TONI
VARGAS, cancao ‘Noite sem lua’). Falamos em personagens ritmicas. Portanto,
lidamos com pessoas, com suas aparentes simples vidas, mas que, na verdade, sao
imensas epopeias. Cada um com sua mandinga.

Assim, para 0s sujeitos capoeira chamo suas histérias de ginga-vida,
fazendo alusdo ao movimento de ginga que é movimento base para o surgimento
de um ataque ou defesa. Tento aproximar o balanco do ritmo ginga com o balancgo
da vida.

Registro aqui uma colecado de nomes que séo elencados como a memoria
permite, pessoas com quem estive no Grupo Regional em Camocim, pessoas que
interseccionaram seu ritmo de ginga com o0 meu. Somos nés, capoeiras e

colaboradores do Grupo Regional Mestre Avila em Camocim: Luciano-(Contramestre
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Corisco), Séavio (Capitdo), Wellington (Fogo); Norman (Poita), Jailson (Gago), Bruno
(Caranguejo), Vicente, Pedro Henrique (Ninja), Pedro (Camarao), Eduardo (Dudu),
Fabio (Sapo), Dona Valda, Soénia, Suiane, Joelma, Adriano (Ratinho), Edinho
(Nervosim) Edinei (Sid), Matheus, Daniel, Jeverton, Geane (Ratinha), Gilson
(Professor), Chigquim (Buchecha), Ismael, Juliete, Flavio (Cabaca), Erisvando (Véi),
Jailson (Pé de Chumbo), Jodo Paulo (Abel), Manassés (Peixe), Itila Nayara (Sassd),
Cinara (Professora), Josiele (J6), Solis, Francisco Fabio (Fabim), Fernando (Arenga),
Douglas (Aranha), Mateus, Joilson (Dedé), Keliane, Kelton (Imbud), Lucas, lan
(Cowboy), Valtemizia, Fabio (Café com Pao), Mailson (Nego), Cleuton (Zez&o),
Douglas (Aranha), Laise, Luzinete (Lose), Mauro (Zeca Urubu), Robson (Carcara),
José Maria (Diamante), Nicolas, Daniele, Pedrdo, Ronaldo (Sarué), Leonardo
(Modelo), Yuri, Andelon e outros. Criancas: Rafaela, Wesley (Camale&o), William,
Joao Erik (Gigante), Marcos, Pedro Henrique, Adrian, Yara, Gleyson, Beatriz (Bia),
Rosangela, Bianca (Baratinha), David, Leandro, Viviane, Vitor, Elisandra,
Gasparzinho, Marquim, Pietro (Gringo), Kauani (Formiguinha) e outros.

Obviamente, a memoria também € uma narrativa. Assim, com certeza,
esse conjunto de nomes esta em aberto, vazado, a ser preenchido com os nomes
gue ndo nos ocorreram, que nao estavam registrados nas fichas ou que estado por
vir. Na verdade, o quadro citado é muito mais uma atitude de efetivar registro escrito
ao lado da memoaria desse tempo, desses nomes. Palavras que podem ser apenas
nomes ou indicios de epopeias e trilhas a ser conhecidas, talvez em outras historias,
outras narrativas.

Desses sujeitos dispostos no quadro, destaco quatro deles, Luciano
(Contramestre Corisco), Luzinete (Lose), Norman (Poita) e Savio (Capitdo). Estes
sujeitos foram tomados como aportes, como vozes de consulta e didlogo frente as
davidas, questionamentos, inquietudes que surgiram ao longo do trabalho em
campo. N&o se trata de que seus dizeres tenham sido os Unicos momentos de
vivéncia de dados, varios outros capoeristas e, até mesmo, camaradas de outros
grupos, nos treinos, conversas e momentos de interacdo e vadiagem, nos ajudaram
a propor a analise que segue.

De fato, a escolha deles n&o foi propriamente uma selecdo. Destaco que
a convivéncia com o grupo foi ensinando-me que alguns camaradas acabavam por
se afastar repentinamente do grupo e com estes o trabalho de construgcdo de uma

aproximacao tornava-se dificil.
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Pelo ritmo, por vezes, irregular de frequéncia de alguns colegas uma vez
que se envolvem com outroS compromissos ou por quererem simplesmente, como
ouvi algumas vezes, “dar um tempo nos treinos e ndo na capoeira”’, muitos colegas
acabavam por se afastar do grupo.

Entdo, como escolher em quem “confiar’? Quem poderia ser um sujeito
gue nao me deixasse sozinho, talvez no momento em que eu mais precisasse de
ajuda, informacgdes, didlogo. Foi, entdo, a partir da leitura da pista cartografica Ethos
de confianca na pesquisa cartografica, debatida por Sade, Ferraz e Rocha (2014)
que percebi a confuséo que fazia como cartégrafo-aprendiz.

Eu impunha, a partir de meu sistema de percepc¢éo, uma hierarquia: eu —
sujeito que podia exigir do outro a confiangca, 0 outro — sujeito que poderia me
oferecer essa confiangca. Percebi entdo um equivoco, eu também precisava inspirar
confianca. Eu precisava substituir o mapa hierarquico inicial por outro mais aberto,
mais dialégico. Como frisam Sade et al. (2014, p. 68), a pesquisa deveria, entao,

ser pautada em vinculos

A construcdo de tais vinculos envolve a criacdo coletiva e partilhada de
sentido, o que implica ndo sé a possibilidade de colocagdo das questdes
gue sdo proéprias dos diversos atores envolvidos, mas também a abertura
aos efeitos dos encontros que ali se estabelecem [...]. Entretanto, para isso
ndo basta apenas um suporte tedrico ou conceitual. Tampouco isso se
realiza simplesmente por meio da formalizagdo de um contrato ou da
instituicdo de regras.

Na verdade, ainda segundo os autores, € preciso pela experiéncia
partilhada confiar ndo em um ou outro sujeito, mas confiar no encontro, enquanto
experiéncia Unica e ir somando experiéncias e encontros. A confianca, nessa
percepcdo, conduz a uma tensdo de mobilidade, de agir. Confiar € muito mais
movimento que espreita.

Assim, Contramestre Corisco, Lose, Poita e Capitdo aparecem, nessa
pesquisa, como fruto de um processo de confianca mutua, negocial; 0 que néo se trata
gue tenhamos 0s mesmos interesses. Confiar ndo implica ter certeza, confiar é estar
para 0 outro na sua imprevisibilidade, € uma atitude de crer pragmaticamente no
encontro como espaco criativo e potente. A confianca esta ligada também diretamente a
intervencéo gque se desenvolve no método cartogréafico; nossas agdes e procedimentos,
portanto, colaboram definitivamente para embaracos e vinculos de confianca.

Portanto, os dizeres desses quatro sujeitos, em entrevistas, conversas,

nos ajudaram a compor interpretacdes acerca das regras e do jogo de linguagem
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capoeira. Vale destacar também que estes camaradas tém longa vivéncia no
territério da capoeira, traco que se coaduna com a ideia de experiéncia como
sabedoria na cosmogonia dessa arte.

Enfim, Lose e Norman, a reboque do que preconiza Mestre Zoido
(COUTO, 1999), possuem também uma sabedoria, a qual se da também no
processo da vivéncia e experiéncia. Acerca de Lose, conforme a capoerista nos
relatou, a capoerista tem mais de 11 anos de pratica da arte, ela esta atualmente na
terceira graduacédo, corda marrom. A capoerista relata que conhece o contramestre
desde o inicio de atividade dele como capoeirista. Disse também que parou de
praticar a capoeira por quatro anos, mas agora voltou definitivamente para capoeira.

Afirmo também que, a partir do contato cotidiano com Lose, pude
evidenciar que se trata de uma mulher de jogo forte, uma mulher de coragem tanto
na capoeira quanto na vida. Lose é conhecida no grupo pela dureza dos golpes e
precisdo, eu mesmo ja tive que me esquivar de sua forca. O relato da forma como
Lose joga surge aqui como mote para debater como 0 jogo na capoeira corresponde
em diversas vezes a forma como o sujeito apreende a capoeira e o préprio mundo.
Seu jogo, seu cantar, seus movimentos falam do capoeira.

Como exemplo disso, cito que a maneira de jogar e os apelidos
influenciam nossa vida cotidiana e passam a compor nossa forma de lidar com o
mundo e nossas identidades. Diversos elementos na capoeira, como cancoes,
apelidos, forma de jogar e outros podem dizer muito sobre os capoeiras, atestam de
certa forma sobre a singularidade de cada jogador basicamente. Vale destacar,
como exemplo dessa influéncia, a famosa histéria de mestre Cafuné, descrita no
documentario Mestre Bimba: A capoeira iluminada. Neste documentario, um dos
discipulos de Mestre Bimba, ao ser batizado, recebeu do mestre o nome de Cafuné,
diferentemente dos outros colegas que recebiam nomes mais sugestivos de luta,
como Onga, Filhote de Onga.

Segundo narra o préprio Mestre Cafuné, tratou-se de uma mandinga,
artimanha de Bimba para desafiar o aluno muito timido que até entdo tinha um jogo
de capoeira cauteloso, tranquilo e, aos olhos de Bimba, um pouco receoso. Cafuné
continua a histoéria dizendo que seu apelido mudou-lhe toda a vida, repercutindo em
mudancas significativas em seu carater, passando a ter uma postura mais segura,

menos timida tanto nas rodas, como na vida.
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Norman também se insere nesse campo da sabedoria pela experiéncia,
ele iniciou a pratica da capoeira por volta de 1994. Sempre solicito e também com
indiscutivel malandragem, diz sorrindo que ja conseguiu varias cordas, saindo de um
grupo, entrando em outro, mas hoje ele € corda azul e branca, oficialmente na
segunda graduacao. Ele enfatiza que corda ndo mede a experiéncia, a experiéncia €
que entra na roda, ndo a corda.

Essas sabedorias descritas tem enorme peso como convergéncia de
experiéncia e vivéncia para além do treino na academia. Trata-se de perceber estes
sujeitos como iniciados, atravessados em seus dizeres por outros tantos dizeres que
ja experimentaram sobre a capoeira, percebe-0s como capoeiras que jA possuem
uma visdo em sintese do que seja capoeira, ou seja, mandingueiros.

Quanto a Savio, apesar da pouca idade, ele tem apenas dezoito anos,
pratica capoeira desde o0s sete anos. Desse modo, também apresenta uma
consideravel vivéncia na arte. Dos garotos do grupo, Savio é um dos camaradas que
mais aproximou-se dessa relacao de vinculos de amizade comigo e com a pesquisa
em si. Sempre solicito e atento, € um camarada “bom de jogo” e esperto. Sempre

pergunta, referindo-se ao trabalho de pesquisa “Como vai o livro, Professor?”.

5.3 AS REGRAS DO JOGO: QUANTAS E QUAIS SAO AS REGRAS DO JOGO DE
CAPOEIRA?

Antes de passarmos a tratar das regras inscritas no jogo de linguagem
capoeira propriamente ditas. Vale ressaltar que, como temos visto, o debate acerca
de regras surge a partir das problematizacées de jogos de linguagem e suas regras
em Wittgenstein (1979).

Partimos inicialmente da méaxima de que as regras dos diferentes jogos
de linguagem ndo se apresentam de forma aprioristica, ndo estdo na linguagem
como pré-dado e como cristalizacdo imutavel (OLIVEIRA, 2001). O jogo de
linguagem ¢é definido a partir “de dentro”, do uso que procura se desvencilhar de
uma essencializacéo.

Dito de outra maneira, na proposta do autor de Investigacfes Filosoficas,
deparamo-nos com a afirmagdo de que no préprio jogar, podemos vivenciar as
regras e saber sobre elas, saber como significam e até que ponto estédo abertas para

cada jogo, vivenciando a ambiguidade/abertura da luta pelo significado, ponto em



184

cheque a propria possibilidade de se chegar ao fim de uma andlise sobre a
linguagem e seus jogos com um conjunto de regras fixas, fechadas em um sistema.

Reiteramos, assim, o carater de imprevisibilidade de cada jogo, como
sintetiza Oliveira (2001, p. 138) “tantas sdo as formas de vida, existentes, tantos sao
0s contextos praxeologicos, tantos sdo os modos de uso da linguagem, ou, como
Wittgenstein se expressa, tantos sdo os ‘jogos de linguagem™.

Segundo Pequeno (2006), seguir regras aponta também para uma
negatividade: agir conforme a regra ou ndo. Segundo o autor, pelo uso, a regra
carrega em si a negatividade de si mesma, pode ser seguida ou ndo, o uso faz parte
da regra para Wittgenstein, esta ao ser vivida. Essa aparente simplicidade de
entendimento aponta para a ideia complexa de que a regra ndo é uma generalizacao
abstrata, l6gica por exceléncia, mas um uso. Os falantes ndo tém essas regras
absolutamente “limitadas na consciéncia” antes de fazé-las, de fato “obedecer a uma
regra € uma pratica. [...] Todo falante, e todo jogador, € um aprendiz” (PEQUENO,
2006, p. 147).

Isto ndo equivale a dizer que ndo conhegamos “a priori” certas regras
socialmente dispostas e compartilhadas. Alias, é o conhecimento na linguagem
sobre estas regras que nos autorizam a dizer que existem as regras de uma partida
de futebol, as regras de apresentacdo académica e tantas outras. Mas, de fato,
estas regras previamente tomadas sdo expectativas de seguir ou ndo, ndo sao as
regras propriamente quando as vivemos.

Como diz Wittgenstein, ndo sabemos a priori das regras em sua
totalidade, € preciso parar de “justificar-escavar’ a linguagem em dire¢cdo a algo
primeiro, a metafora da rocha dura. Nesse sentido, fazemos assim porque estamos
fazendo assim “Se eu exauri as justificativas, terei atingido a rocha dura, e minha pa
encurvou-se. Sou entdo inclinado a dizer: isto € simplesmente o que eu fago”
(WITTGENSTEIN apud PEQUENO, 2006, p. 148).

Além disso, a regra inscrita no social carrega em laténcia a possibilidade
de ser seguida em parte, ou melhor, cada regra pode gerar outras possibilidades de
usos e, caso passe a ter uma estabilidade no jogo, gerar novas regras.

Em relacdo a capoeira, em sua literatura, como ja frisamos, muitas sao as
regras culturais que sdo atribuidas ao jogo, regras entendidas como nocoes

compartilhadas de iniciagao e entrada, um jeito cerimonioso de ser e de constituir-se
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como capoeira, uma conduta que permite jogar e ser respeitado, um codigo inscrito
no jogo a partir “de dentro”, imprevisivelmente modificado em cada situagao de jogo.

Assim, a literatura acerca da capoeira tem postulado uma vasta variedade
de regras como constituintes do jogo capoeiragem como a mandinga, a malicia, o
axé, a roda, a figura do mestre, os instrumentos, sobretudo o berimbau, a volta ao
mundo, os golpes, as cangdes, 0 corpo, os apelidos e tantas outras formas que na
capoeira angola apontam para determinadas performances e na capoeira regional
resultam em outras. Regras estas que podem ser também compartilhadas como
regras em familia, conforme nos adverte Wittgenstein (1979).

Por fim, em reposta a indagacao provocativa acima “Quantas e quais sao
as regras do jogo de Capoeira?”, fariamos um outro questionamento “Quantas e
quais sao as formas de se cair no ch&do?”. Dirlamos que se trata de um problema
criado pela pergunta. A pergunta ja espera uma resposta que classifica e generaliza.
A resposta, nesse caso, deve procurar muito mais uma abertura e conjugacao de
possibilidades que ndo podem ser aferidas de forma essencializada, quantificavel.
De fato, ndo devemos simplesmente apontar quais sdo e quantas sdo as regras de
cada jogo com total seguranca antes do jogo, sob pena de eventuais mudancas em
uso. Devemos, por outro lado, descrever como a regra se efetuou, pois efetivamente
sé existe no momento de cada jogo. No entanto, ela também é histérica e
“citacional”, por mais singular que seja carrega uma certa estabilidade discursiva.

Essas regras acontecem na linguagem e a linguagem, por sua vez, €
realizada em atos de fala. Os atos de fala estdo, portanto, intimamente ligados as
regras que sdo socialmente compartilhadas. Os atos de fala tem, portanto, um
dimenséo social.

Apesar de seu carater de convencao social, os atos de fala sdo realizados
por um sujeito individual em toda sua completude e integracdo com fatores
linguisticos e extralinguisticos, integracao fisiolégica e simbdlica. Como por exemplo,
o contramestre Corisco, em uma roda de capoeira na praca da cidade, agacha-se
junto a charanga (que o conjunto de capoeiras que sentados ou em pé tocam 0S
instrumentos berimbau, pandeiro, atabaque), olha frente a frente com outro capoeira
gue também esta agachado junto a charanga, Corisco levanta os bracos, faz de seu

canto uma enunciagao:
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Vou contar meu nascimento

colega véi

vocé pode até chorar

eu nasci de 7 meses tava apressado para nascer
conhecer meu pai e minha mée

o carinho deles receber

com 3 dias de nascido,

com trés dias de nascido, ohhhh

minha méae me abandonou

na beira de uma estrada alguém passou me adotou
passei fome passei frio

comi o pdo que o diabo amassou

eu nasci no Ceara, pelo mundo eu me criei
fol na capoeira, foi Ia que me encontrei

eu sou de Camocim

andei de cavalo andei a pé

hoje eu ando de busao

vou para onde eu quiser

para jogar a capoeira

pra homem menino e mulher

Por cima de pau e por cima de pedra

Eu também vou navegar

Por cima de pau e por cima de pedra

O meu barco vai passar [...]

Corisco balanca o corpo vestido de abada branco enquanto canta, o
berimbau comanda, as palmas aumentam, os corpos reagem fisiologicamente e a
dimensao simbolica emerge, o axé contagia e circula, Corisco toca as méaos de seu
companheiro de jogo e finalmente comeca a troca de movimentos; todo este
conjunto de ac¢des engloba a enunciacao do seu cantar.

Todo esse ato ritualizado na capoeira ndo € apenas de responsabilidade
e autoria do contramestre. Obviamente, o ato de fala é produzido por um sujeito,
para Otonni (1998 apud SANTOS, 2014), o “eu” analisado por Austin nos

proferimentos notadamente performativos “eu batizo”, “eu vos declaro” “vou contar
meu nascimento” aponta duplamente para a singularidade de um enunciador real,
mas também para a ideia de que em cada enunciacdo existe uma historicidade no
dizer. Desse modo, todo ato de fala deve ser analisado juntamente com a analise do
sujeito, o contexto de sua enunciacéo e a historicidade que ele encerra.

A dimenséo locucionaria ritualizada do ato de fala de Corisco assume
uma forma de agéncia e responsabilidade. Podemos entender que o ato de fala do
capoeira esta na esfera de uma “citagdo”, citacionalidade, ele é temporariamente
autor de seu dizer, uma origem tardia de seu dizer, o que Butler (1997) chama de

“efeito de sujeito” ao analisar os atos de fala injuriosos.
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Desse modo, como qualquer outro capoeira, ao realizar um ato de fala
completo como dizer “vou contar meu nascimento”, neste ato de fala Corisco aciona a
historicidade acumulativa desse ato e a singularidade do sujeito enunciador: a vida
singular de Corisco; a vida dificil dos capoeiras e suas origens sociais de resisténcia e
luta a regimes de opresséo ontem e hoje “sou negro forte da periferia, meu tataravé foi
escravo, eu sou escravo hoje em dia, sou trabalhador e capoeirista, mas ainda tem o
feitor que € quem comanda a revista” (MESTRE TONI VARGAS, cancao ‘Negro forte’)
“todo camburdo tem um pouco de navio negreiro” (RAPPA, can¢do ‘Todo camburao
tem um pouco de navio negreiro); a alegria em estar junto com companheiros da
mesma luta, saudade de pertenca, esperanca na superacao do estado de coisas pela
luta e protecéo das forcas césmicas, convite para luta e mandinga.

S L1 LR 11

5.3.1 As regras “mandinga”, “axé”, “mestre”, “roda” e “corpo” no jogo

As regras de um jogo de linguagem podem ser analisadas, descritas a
partir de um movimento em que procuremos didaticamente isola-las, assim, recorte
e contexto sdo sempre proprios de um processo analitico. Afinal de contas, nao
podemos trazer para o trabalho, por questdes Obvias de espaco e tempo, todas as
regras desse jogo.

Por mais que procuremos um carater holistico e em devir em nossas
pesquisas, um objeto de mostra. Assim, a pesquisa recorta e traz a vida em
representacdo, a pesquisa acerca da vida também é uma ficcdo, a vida é sempre
maior.

No entanto, em busca de dosar a analise com um movimento o minimo
possivel em categorias estanques, isoladas e tendo em vista Nn0SSO compromisso
com uma analise cartografica de processos; procuramos dotar as ponderacdes
analiticas das regras com um movimento de narrar continuo, 0 maximo possivel
fluido em que a teoria apresenta-se como catalisador desse movimento. Esforcamo-
nos por fazer com que a teoria seja a “argamassa” que aglutina o narrar, a lupa que
visibiliza os processos.

As regras “mandinga”, “axé”, “mestre”, “roda” e “corpo” vao surgindo ao
longo do texto em movimentos de idas e voltas. O que perdemos, pelo carater de

caoticidade e talvez brainstorming, ganhamos em compromisso de simulacro da
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vida, acompanhar processos, procurando trazer as regras da forma mais nitida

possivel ao longo do texto.

5.3.2 As regras em processos

Relembro o episodio que, em maio de 2015, o grupo de capoeira que,
durante quatro anos, funcionava na sede do Sindicato dos Estivadores de Camocim
em uma relacdo de empréstimo informal. Inesperadamente, o sécio-representante
da Associacdo dos Estivadores em Camocim pede a desocupag¢do do prédio ao
contramestre Corisco.

Sem mais explicacdes, o representante afirma que o lugar agora seria
utilizado para sediar um bar. Apesar de varias acdes de dialogo que empreitamos
para propor alternativas a situacdo, o grupo teve que desocupar 0 espaco e 0S
treinos ficaram por algum tempo realizados ao ar livre, na praga. Quando
conversavamaos eu e contramestre acerca da questao e de como agir, Corisco pediu-
me “Professor, pde ai na sua tese, ai no seu livro, essa histéria. Vai ficar registrado
ai pra memoria de meus filhos, nossos filhos e netos. A capoeira néo ta l4 dentro
daquelas paredes, nao. Ela ta dentro de nés. Escreve 14.”

Vejo a fala do contramestre como um ato de fala completo, suplantando a
ideia da biparticdo linguistico e nao-linguistico ou linguistico e extra-linguistico.
Corisco néo usa a linguagem para representar um mundo de injusticas, Corisco
agencia-se como contramestre na linguagem, na relacdo de poder dentro do jogo
capoeira como contramestre, como meu mestre, sua voz tem poder e autoridade
sobre nés do grupo, uma autoridade de dentro e ndo impositiva e autoritaria.

Além disso, seu ato de fala instaura uma acéo caracteristica no jogo de
linguagem: uma mandinga. Sua linguagem € acdo mandingueira, seu ato de fala € de
mandinga, um ato de fala mandingueiro. A performatividade desencadeada tem
efeitos de mandinga enquanto portadora de uma intervencao/criacdo sobre/no mundo.

Assim, como temos debatido, a lingua(gem) ndo € portadora de sentidos
cristalizados a serem atualizados a cada nova enunciacéo, a lingua(gem) é sentido
criado por grupos e sujeitos sociais, estes sentidos da/na linguagem estdo
indissoluvelmente associados as ac¢des ordinaria da vida.

O sentido, desse modo, € conectado a acao cultural, nos mais diferentes

jogos de linguagem em que estamos engajados diariamente para
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resolvermos/volvermos a vida: a conversa diaria, a escrita de um trabalho
académico, uma reunido de negocios, uma celebracao religiosa, uma apresentacao
de hip hop, a roda de capoeira e tantos outros inimeros jogos quanto forem as
formas de vida (WITTGENSTEIN, 1979).

Corisco e eu estavamos na linguagem, apesar de ndo estarmos em um

momento “mais ritualistico” da capoeira como uma roda, uma palestra, estdvamos
pela conversa sobre capoeira em um territério existencial (PASSOS et al., 2014) da
capoeira, jogando o jogo de capoeira de outro modo, mesmo fora de um momento
nao ritualizado do que seja o jogo de capoeira.

Acerca da abrangéncia desse territério existencial da capoeira, vale
destacar a famosa fala de Mestre Pastinha, o qual, ao ser indagado pela definicdo
da capoeira, nos fornece pistas desse territorio em aberto a ser vivido e aprendido
em todos os momentos da vida, em cada momento ordinario que, por mais simples
que possa ser, torna-se um momento de extrema aprendizagem. Assim, Mestre
Pastinha profere o seguinte ato de fala: “Capoeira € mandinga, € manha, € malicia, é
tudo que a boca come” (MURICY, 1998).

Penso que a mandinga, regra desse amplo jogo de linguagem capoeira,
mostra-se aqui como performance; performativa-se no sentido que me influéncia;
traz consequéncias para mim, afeta-me em meu dizer e agir.

O ato de fala de Luciano convida-me a um agenciamento como
pesquisador que se engaja na agenda pro-capoeira regional, pro-capoeira. No
momento em que trago a denuncia para o texto, assumo uma identidade de
capoeira. Assim, assumimos, taticamente (toda mandinga é uma acao tatica), pelo
ato de fala, uma essencializacdo de um nds — capoeira.

Como vimos em Austin (1990), o ato de fala, pela sua dimensao social e
convencional, ndo pode ser tomado como uma producao individual simplesmente,
mas relacional a partir das autoridades e papeis dos sujeitos engendrados na
linguagem. Desse modo, como também vimos em Santos (2010), o ato de fala deve
ser dito em determinadas situacdes adequadas e as outras pessoas envolvidas com
o ato “devem” entender, compartilhar dessas circunstancias. Ou melhor, para que o
ato mandingueiro seja plenamente feliz, precisamos, de alguma forma, ser afetados
pela mandinga. Precisamos assumir-nos como mandingueiros também; a mandinga

nesse sentido € uma partilha.
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Da mesma forma que no rito cristdo em que compartilhar do pdo da-se
através de um ato de fala liturgico de compartilhar o “corpo” de cristo. Diz-se que
todos os presentes no rito cristdo compartiham de suas regras e convencgoes,
entendem-se todos ali como identitariamente cristdos pelo efeito perlocucionario do
ato de fala litirgico, o qual envolve vérias acdes: desde o celebrante mostrar o péo,
abencoa-lo, dizer citacdes biblicas como memdéria do ato de cristo, receber o péao,
compartilhar e comé-lo.

O ato de mandinga também esta para a liturgia, mas de outro modo bem
diferente da cosmogonia cristd. A mandinga constitui uma identidade de ser negro
propria do “corpo negro mandingueiro” em que “a corporalidade é atravessada
pelo simbolismo ambivalente dos ritos holisticos, em que o sagrado, ludico e o
guerreiro estao fortemente imbricados.” (SODRE, 2002, p. 86).

A compreensdo, portanto, quando ato é ou ndo de mandinga advém da
percepcao da capoeira para além de uma arte marcial, para além de um esporte.
Deve-se configura-la na sua dimensao de “mistérios”, simbdlica entre o sagrado,
ludico e guerreiro. Sao estes “mistérios” que se agregam para formar o corpo de
mandinga “Capoeira ndo € mera disciplina esportiva, e sim uma arte mandingueira
do corpo” (SODRE, 2002, p. 106).

O mistério, o segredo e enigma sdo tracos que estdo plenamente ligados
ao ato de fala mandingueiro. No entanto, esse campo do mistério deve ser
ressignificado, pois a ampla rede discursiva hegemodnica pde em circulacdo o
sentido de que o mistério, nas praticas de matriz negras, € sindbnimo de “magia
negra”, associando as religides da cultura negra no Brasil a um carater de perversao
e inferioridade. Edifica-se o esteredtipo de que as diferentes praticas de religido da
cultura negra sao ligadas a sacrificios humanos, bruxarias e toda sorte de acbes
bestiais e perigosas para a sociedade.

O mistério no ato mandingueiro deve ser entendido para além do sentido
de “mistério” estabilizado nas sociedades modernas em que a razao ‘“iluminista”
hierarquiza o mistério como inferior e oposto a verdade. O segredo, nessa visao, é
uma barreira, ha algo que se esconde e precisa ser revelado.

A verdade em nossa sociedade é fruto dessa racionalidade, adquire um

valor de “luz’, de clareza, “vamos deixar as coisas as claras” “para iluminar a
questao”. Uma formacao discursiva é criada em que a falta de clareza guarda algo

que nao se V&, guarda um segredo, um perigo. Como legado ocidental e platdnico,
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valoriza-se a transparéncia, a depuragdo, a esséncia das coisas, a qual se
apresenta como a “luz no fim do tanel”.
Para a cosmogonia nagd, que tem profundas implicacdes na cosmovisao

da capoeira e de outras praticas de matiz negra,

ndo ha nada a ser dito que possa acabar com o mistério, dai sua forca. O
segredo ndo existe para, depois da revelagdo, reduzir-se a um contetudo
(linguistico) de informacéo. O segredo é uma dindmica de comunicacéo, de
redistribuicdo de axé, de existéncia e vigor das regras do jogo césmico
[dispensa-se] a hipbtese de que a Verdade existe e de que dever ser trazida
a luz (SODRE, 2005, p. 107).

Trata-se, portanto, que o ato mandingueiro na capoeira pde em circulacao
um desejo de ser — todo ato de fala enseja um desejo de ser (MUNIZ, 2009) — um
modo de querer ser, uma ética-estética em mandinga.

Assim, por mais que explicitemos que a capoeira possui atos de mandinga e
gue eles estdo na constituicdo do ser capoeira, o saber prévio sobre isso de forma
cientifica ndo garante a apreensao de um ato de fala mandingueiro per si.

Para entender, ser afetado pela consequéncia do ato, é preciso uma
iniciacdo, uma pedagogia iniciatica “A pedagogia de base africana é iniciatica, e,
como tal, implica participacdo efetiva, plena de emocao, na qual ha espaco para
dancar, cantar, comer e partilhar’ (DAMIAO; CUNHA JUNIOR, 2008, p. 133).

A mandinga manifesta-se em uma hierarquia n&o ensinada, mas sentida
através de uma “pedagogia iniciatica”, ha regras “misteriosas” para a efetivacao da
mandinga.

Portanto, o ato mandingueiro acontece na linguagem “Esse ato, porém, é
obrigado a aparecer de alguma forma (através da enunciacdo pura e simples,
através da hierarquia manifesta de um parceiro da iniciagdo etc) ou em alguma
regra. Entrar no segredo de alguém é entrar na regra — de um jogo.” (SODRE, 2005,
p. 103).

Penso que o ato de fala mandingueiro do contramestre conjuga
mandinga e malicia, catalisadores de ac¢des (VIDOR; REIS, 2013). O ato de fala
mandingueiro, além de seu aporte mistico, tem sua dimensao politica, subversiva,
desequilibrante do sistema de valores e hierarquias. O ato de fala em cotejo
corrobora minha intervalar identidade entre pesquisador e capoeirista e faz-me dizer,
portanto, agir a servico de uma denuncia, que reverbera na demanda por visibilidade

na agenda-luta do grupo. Como corrobora Silva (2013, p. 27), mandinga é assim
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mistica e politica “o recurso das habilidades fisicas, da malicia, malandragem, e até
mesmo da protecdo divina, que, para o jogador de capoeira, € a mandinga, nos
desafios e injusticas de uma realidade social desfavoravel”.

N&o se trata de que o ato de fala mandingueiro realizado por Luciano,
seja uma relagdo de barganha “toma la, da ca” entre pesquisador e sujeito. O ato
deixa entrever que ha lugares distintos entre pesquisador e sujeito, mas que “a
ocupacdo de lugares distintos [pesquisador e sujeitos] ndo necessariamente
implique sujeicdes e hierarquizacdes, mas um lugar de trocas, de negociacoes, de
aprendizagens” (SOUZA, 2011, p. 23).

E justamente nessa troca entre sujeitos que a mandinga acontece, ela s6
existe no perfeito entendimento do contexto territorial existente, ndo o territério fisico,
mas o territério de passagem em que eu e o contramestre ocupavamos. Todo ato de
mandinga parece acontecer em um contexto de iniciagéo e hierarquia, ele instaura o
visivel e o invisivel, como corrobora Mestre Decanio no Documentario Mandinga em
Manhattan de Lucia Correia Lima (2006), “mandinga € a intangibilidade do
capoerista, parece magica”.

Havia entre n6s um movimento de negociacdo, ambos sabiamos de
Nnossos papeis e havia outra face, regra que nos garantia a palavra franca. Houve
axé, entre nés, como forca vital, dindmica que acontece em simultaneidade com a
mandinga. O axé possibilita a mandinga, a pée em circulacdo. Sem axé ndo ha
mandinga, sem axé nao ha capoeira, ndo ha roda, ndo ha capoeirista, como tenho
escutado tantas vezes nas rodas “Olha o axé” “quebrou o axé”.

O axé, portanto, tem intima relacdo com a mandinga em uma coexisténcia
em que o0 axé pode desencadear a mandinga ou o axé pode se fazer e detonar
outras regras que levam a outras performances nos capoeiras, além da mandinga.
Axé parece ser uma regra na capoeira que se da em atos de fala variados, alias,
conforme tenho percebido qualquer e toda ato de fala na capoeira carrega axé,

conforme deixa entrever Savio (2015, entrevista, acréscimo nosso)

N&o, ele [axé] ndo ta s6 na roda, ele ta no treino também, na conversa, no
dialogo, porque s6 de vocé ta ali, t& falando, ta dialogando aqui comigo,
achando graca, ja € o axé. E uma coisa que ta subindo, fluindo, ento, axé
[...] vocé esta construindo um axé dentro de vocé, vocé ja carrega o axé
com vocé, o que falta para vocé soltar o axé é vocé se encontrar pra poder
aliviar a liberdade.

Conforme a cosmogonia nagd, o axé esta em toda parte, nas pessoas,

nos minerais, NOS animais, N0sS Mortos e nos vivos, ele seria, em analogia a fisica
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quantica, uma energia como constituinte de toda matéria. O axé é um sé em todo
cosmo, um unico “espirito” que nos une e estd em cada um, ele ndo esta em cada
um em parte, ele esta em cada um em completude. No entanto, ele € em si energia
relacional e variavel. O encontro favorece ao ax€, nunca estamos sOs, nesse
sentido, h4 sempre uma correlacdo de energias com o entorno, com a vida. H4
sempre o encontro, mesmo quando estamos aparentemente sés, 0 encontro se da
entre 0s seres, a transmissao entre as diferentes dimensdes da vida animal, mineral,
humana (vivos e mortos) aponta para a plenitude do axe.

Assim, o ato de fala de desejar para alguém “Axé” instaura um desejo,
repercute em uma consequéncia-efeito de irmandade de compartilhar o bem, um
sentimento de pertenca. Desejar e pedir axé é muito mais um convite para uma

aproximacédo, como ainda narram Savio e Luzinete

Cara, 0 axé, quando todo mundo fala de axé, todo mundo lembra da Bahia,
lembra de pular carnaval, aquele batugue |4, aquele axé doido, entéo,
devido a capoeira ter vindo motivo de |4, aquela tradicao baiana, nordestina
Ia, o que é 0 axé? O axé ndo é nada mais que VOCé se encontrar com seus
amigos e fazer a festa, como eu falo sempre pros amigos meus que
perguntam “O que é o axé?” Axé é vocé ta com seus amigos (SAVIO, 2015,
ENTREVISTA).

Axé, pra mim, é quando ta ali todo mundo bastante animado. Quando t&
palma boa, coro bom, todo mundo jogando (LUZINETE, 2015,
ENTREVISTA, grifo nosso).

E uma regra vista de dentro, o axé desafia o lugar ocidentalista de
compreensao da forca e energia, instaura um problema quando nas rodas, Adriano
(Ratinho) — um dos camaradas do grupo - com o rosto fechado e voz imponente grita
com o grupo “vum bora galera, vamo bater palma. olha o axé”.

E interessante que na roda o bater palmas com vigor, o responder ao coro
das masicas, certos gritos e evocacdes sdo sentidos como formas de fazer circular o
axé, ademais o proprio jogo da capoeira da-se em uma roda, em circulo, uma
mandala, que fisicamente representa como no cosmo a circularidade da energia, do
axé, a circularidade da transferéncia de axé (SODRE, 2002). Vejamos como Corisco

também relaciona o axé e a sua capacidade de transferéncia e circularidade infinita

Corisco: Pro senhor ver uma diferenca. E a mesma coisa a roda e a meia-
lua? Que existe isso. O cara diz assim vamos fazer uma meia-lua, eu digo
ndo, o axé dentro de uma roda é diferente do axé dentro de uma meia-lua.
Professor: Certo. Corisco: Eu vejo isso. Porque uma roda, ele se fecha o
circulo e a energia circula ali pra dentro, vocé recebe aquela energia, aquele
axé da palma, do berimbau, e o meia-lua, ele é vago |4 no fundo, vocé canta
aqui ele sai, o axé ele vai saindo. Professor: Parece que alguma coisa t4 se
perdendo, indo pra fora. Corisco: Eu sinto isso eu acho a diferenca da roda
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pro meia-lua por esse motivo. O jogo t& bom ali no meia-lua, mas é
diferente, num é t4 perto ali, entendeu? Num é ta ali, fechando ali, quando
ta todo mundo ali ele focaliza para vocé, sabe, ele vai direcionado a vocé.
(LUCIANO, 2015, ENTREVISTA)

Tenho visto que contramestre Corisco, em varios de seus dizeres,
argumenta que é preciso responder ao coro, se nao quebra o axé. O axé ndo é uma
relacdo unidirecional, mas um movimento relacional de ida e volta. E preciso uma
corrente de retroalimentacéo.

Relacionando agora o axé e o corpo, narro o episddio em que Savio
(Capitédo) estava em minha casa, era seu aniversario de dezoito anos. Eu mostrava-
lhe como estava ficando a tese, mostrava-lhe fotos, faladvamos sobre muitos
assuntos, eu tomava notas de algumas de suas falas. Dentre 0os assuntos, surgiu a
lembranca de uma roda que havia acontecido dias antes no IFCE — campus
Camocim, onde trabalho.

Tinha sido uma roda em alus&o ao dia da Africa, no horéario do intervalo
das aulas nos apresentamos, relatei para Savio que o contramestre Corisco havia
me dito apds a roda que eu tinha feito um movimento de parada de méao que eu nao
costumava fazer.

De fato, eu lembrava ter feito, mas n&o sabia como fazer, fiz e ndo sabia
“Pastinha foi chamado a delegacia pra dar depoimento do que nao sabia” (MESTRE
PASTINHA, depoimento prestado no ano de 1967, no '‘Museu da Imagem e do Som).
Savio, ouvindo isso, disse-me

Professor, eu mesmo ja fiz coisas que eu nem sei como fiz. L4 naquelas
rodas de antiga na praga. Foi uma evocacdo espiritual do seu corpo. Um
acordo entre seu corpo e sua alma, uma atitude espiritual que sua alma
conduz seu corpo. Vocé se surpreende com as coisas que faz e nem
imagina de fazer. A energia faz arrepiar e seu espirito ganha um voto de
confianca para vencer o seu medo (SAVIO, 2015, ENTREVISTA).

Desse modo, quando trazemos 0 corpo como regra nesse jogo, falamos
ndo de um corpo exclusivamente bioldgico; falamos muito mais em um corpo
inventado para além de uma compreensdo ocidental em que o corpo biolégico (o
COrpo sangra, 0 COrpo ri) € passagem, esta para ser governado pela mente em uma
instancia mens sana in corpore sano.

Diz-se que, em nossa heranca ocidental, mesmo quando nos voltamos
para o corpo como finalidade esportiva e de salude, a mente continua sendo a

monarca que governa. Qualquer outra forma que veja o corpo de um lugar diferente
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disso e, por extensdo, uma pratica que procura desvencilhar-se desse carater
hegemonicamente esportivo e de saude sdo projetados a um lugar sul, como temos
debatido, instaura-se para a capoeira um topos do estranho e de exdtico, um lugar
sacrificial (SANTOS; MENESES, 2010).

Como exemplo desse lugar do estranho e do impreciso, geralmente quando
as pessoas vao se referir a pratica da capoeira ficam inseguras “vocés vao dangar hoje?
Ou melhor, lutar hoje? Ha uma necessidade de definicdo aos moldes do Norte: € uma
danca ou é uma luta? “E da secretaria de Cultura ou é da Secretaria do Esporte?”.
Quanto a questéo, quando nos perguntam isso, dizemos que vamos JOGAR.

Mais uma vez a ideia de jogo toma forma, a ideia de jogo € aberta e
hibrida, vamos jogar capoeira: vamos dancar, vamos lutar, vamos cantar, vamos
ensinar-aprender, vamos fazer poesia e tantas outras formas que o momento
ensejar. Jogar é estar na cultura, cultura e jogo sao instancias muito préximas.

Nessa discusséo de jogo e cultura, vale mencionar que a ideia de cultura
que herdamos dos romanos deriva em certa medida da ideia grega de paidéia,
conjunto da educacao de um individuo em poesia, artes, ciéncias, leis etc” e esta ,
por sua vez, guarda uma estreita relacdo etimolégica com o termo paidia (jogo, arte
instintiva de agir e alegria) (SODRE, 2002).

Como Corisco ensina a capoeira envolve varias préticas definidas pela
urgéncia do momento, do contexto, do uso. Ou como corrobora Sodré (2005, p. 155)

referindo-se a questéo se a capoeira é danca-luta
Luta com aparéncia de danc¢a, danca que aparenta combate, fantasia de
luta, vadiacdo, mandinga, a capoeira sobreviveu jogo cultural. Um jogo de
destreza e malicia em que se finge lutar, e finge-se tdo bem que o conceito
de verdade da luta se dissolve aos olhos do espectador e — ai dele — do
adversario desavisado.

Aos moldes de Fernando Pessoa “Finge-se tdo completamente a dor que
deveras sente”, o capoeira mais uma vez engana, dissimula. O corpo “mente”, o
corpo é o lugar da ironia e da ambiguidade.

Essa ambiguidade é de certa forma perdida quando se pensa através de
uma cognicéo norte. Para haver, de fato, justica com a cultura negra € preciso ndo
s6 estar com ela, mas romper, em certa medida, com uma forma de pensar, saber,
instaurar uma nova cogni¢do (SANTOS, 2004), uma arkhé (SODRE, 2005).

Como exemplo de uma nova cognic¢do, na cultura arabe ha trés palavras

para dizer corpo, jasad (corpo inerte) jism (corpo vivo, em movimento), daat (0 corpo
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em si), ha diferentes possibilidades para o que chamamos unicamente de corpo
(SODRE, 2002).

Assim, esse outro corpo que surge como regra na capoeira € um “corpo
de mandinga”, como disse 0 mestre que iniciava o capoeira “bem dentro do homem,
h& uma morada de fera, que € preciso conhecer. E mostrava que estranho animal
podia revelar-se em homem, que maravilhoso animal podia ser o homem” (SODRE,
2011, p. 12-13).

A “fera” que habita o corpo de mandinga esta para a “mardade”, um cabra
“preverso” que de tanto sofrer defende-se em poténcia “mas nao fui eu, seu mocgo,
gue comecei a confusao, pois o cabra era mais forte e quis partir pro agarréo, eu sai
no rolé, soltei meia-lua e ele caiu no chao” (MESTRE BARRAO, cangdo “Vocé diz
que sabe tudo”). E também o corpo da brandura, da voz macia e gesto lento do
corpo que hesita. Finge que vai, mas nao vai, corpo que corta 0 movimento no meio
de sua execucado, evita o contato, recolhe-se o contato do pé a centimetros de

distancia da face do outro.

Figura 29 — Iminéncia de contato e desvio

Fonte: Arquivo pessoal de Cordeiro (2015).

Como diz na chula “Quebra gereba, se quebrar tudo hoje, a manh& nada
quebra”, o corpo que sabe de seu poder de desequilibrio “quebrar tudo hoje”, mas
que também sabe das instancias praticas de seu poder ‘e amanha o que € que
quebra?”. Temos o corpo que se constroi dupla e contraditoriamente entre agir e
volver. O corpo, nessa dimensdo de entendimento, € o lugar da multiplicidade, do
hibridismo € preciso pensar menos em fisiologico (physis + logos) e mais em

orgéanico e multiplo
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O corpo aqui ndo abriga um “eu” isolado e onipotente de uma consciéncia
esportiva, € sim o grupo — multiplo, diferenciado, polimorfico, coletivo de
almas — que faz eco criativo a uma tradicédo ritualistica, musical, narrativa e
corporal de origem negra (SODRE, 2002. p. 22).

Interessante é notar que a nocdo de educagdo e aprendizagem como
uma acao da inteleccdo e de um juizo analitico com qual costumamos lidar nas
escolas, exclui o corpo dessa aprendizagem. Como vemos no trabalho incessante
em pedir siléncio, impedir a conversa, exigir a atencdo completa do aluno e de seu
estado de concentracdo. Na cosmogonia nagd, ndo se aprende pelo corpo, mas no
corpo através de um processo diferente da instru¢cdo, mas pela experimentacao e
iniciagdo, como ainda adverte Sodré (2005, p. 96-97)

Do ponto de vista do processo de comunicagdo, a iniciagdo questiona
implicitamente a ordem abstrata dos valores e dos conceitos. Os
conhecimentos iniciaticos passam pelos muasculos do corpo, dependem —
ritualizados que sdo- do contato concreto dos individuos, por intermédio do
qgqual o axé se transmite. Axé é forca vital, sem a qual, segundo a
cosmogonia nagbd, os seres ndo poderiam ter experiéncia nem
transformacg&o. E um principio dindmico (como o fogo, no pensamento de
Heré&clito), que nado se limita, alids, a ordem de nagd, os bantos também tém
como um principio essencial (Tempels, 1969), designado principalmente
pelo muntu. O muntu, assim, como 0 axé, existe nos animais, minerais,
plantas, seres humanos (vivos e mortos), mas ndo como algo imanente: é
preciso o contato de dois seres para sua formagéo. E, sendo forca mantém-
se, cresce, diminui, transmite-se em funcdo da relagdo (ontoldgica) do
individuo com os principios césmicos (orixas), com os irmédos de linhagem,
com os ancestrais, com os descendentes.

Assim, h&d uma intrinseca relacdo entre corpo, axé e mandinga na

capoeira, como deixa entrever, na cancdo constante do cd Canal Raridades da

Capoeira de Mestre Bigodinho, discipulo de Mestre Bimba
Quando eu entrar na roda, pode prestar atencdo, nego tava armado, feito
bicho bezerréo, senti uma forca nas pernas, entrou fogo na minha méo, t6
dizendo a verdade, vocé pode acreditar, ouga aqui quando eu cair, ainda cai
nesse lugar, pois sou filho de Bimba e meu nome é Parana (MESTRE
BIGODINHO, 2013).
Portanto, o corpo de mandinga n&o se trata apenas de uma subjetividade,
0 meu corpo ou o teu corpo. De fato, ha o aspecto subjetivo do corpo em movimento
de gestos, musculos, mas ha um corpo objeto-objetivado na roda de capoeira como
unidade e sintese de todos que em sinergia — axé - entram na roda. Trata-se de um
corpo ritual aberto aos iniciados, fechados aos olhos longes do axé. Uma atividade
corporal e sagrada, um entendimento pelos corpos objetivados.
Vale destacar, portanto, que o axé e mandinga para os que estéo de fora,

pode apenas existir como uma roupagem do que nao existe, do magico em
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processo. De fato, a nogdo esta envolta em outra forma de entender, em outra
cosmogonia a energia é sentida de dentro (SODRE, 2005).

Lembrando que fora e dentro ndo sdo espacos fisicos, mas estados
espirituais e politicos com a roda (SODRE, 2002). Menciono também que pessoas a
observar a roda, como minha esposa que acompanha as apresentacdes, relatam,
por vezes, um sentimento de pertenca quando a roda erradia alegria, axé como
alegria e pertencimento (MESTRE CAFUNE, DORIA 2011).

Nesse processo de iniciacdo que temos falado surge a figura do mestre
de capoeira. Um sujeito que se inscreve em uma trajetoria de vida pela capoeira.
Seu dizer e os atos de fala que produz ocupam um lugar de autoridade na pratica

capoeira. Os mestres sao, como frisa Santos (2010, p. 250-251),

detentores da autoridade adquirida por meio da sabedoria conquistada,
notadamente, a partir de suas vivéncias nos acontecimentos que relatam o
narrador como mestre sabio, que sabe dar conselhos para muitos casos,
recorrendo ao acervo de toda uma vida que inclui ndo somente sua propria
experiéncia, mas a experiéncia dos outros, experiéncias diversas.

Destaco, entdo, que o contramestre Luciano esta na capoeira desde os
anos 90, passando por varias fases desde aluno a responsavel por um grupo, no
caso, o Grupo Regional em Camocim. Enfatizo que com sua paciéncia e sabedoria
tem-se construido como um verdadeiro Mestre para nés do grupo, sobretudo para

mim. Afinal de contas, como o préprio Corisco diz:

Corisco: a gente precisa de um mestre. Professor: o senhor t4 dizendo o
grupo precisa? Corisco: Num era nem 0 grupo, era eu que precisava de um
mestre, eu sempre vou precisar de um mestre, eu preciso de um mestre,
ndo existe um professor sem mestre e num existe um mestre sem o mestre
por que guem é gue vai formar ele? Mesmo formado mestre, vocé é mestre,
vocé precisa do mestre. Professor: E como se fosse infinito? O mestre que
precisa do mestre que precisa do mestre. Corisco: Isso mesmo. O mestre
precisa do mestre e o aluno precisa do mestre e o mestre precisa do aluno
[...] Eu sempre precisei de um mestre é como se fosse um mordomo que
precisa de um patrdo... (risos) (LUCIANO, 2015, ENTREVISTA).

Nos atos de fala descritos acima, Corisco “advinha”, pela mandinga, a
complexa relacdo da dialética hegeliana, do senhor e do escravo. Em uma forma
qguase alegorica, propria das narrativas iniciaticas, Corisco faz uso de um recurso
retdrico da repeticdo do lexema “mestre”.

Segue-se uma repeticdo insistente da palavra ‘mestre’, um jogo de
espelho frente ao espelho, o mestre que precisa do mestre, o que reverbera na

formacado imagética da infinitude do conhecimento, na metafora da necessidade de

que todos precisamos de alguém para apoiar nossa emancipacao. Trata-se da
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aposta de que a construcdo do conhecimento possa advir de uma atitude de
humildade e retorno ao mestre, tanto no sentido humano, como espiritual.

Saliento também que Corisco, enquanto mestre, busca sempre estar
envolvido em eventos de capoeira em outras cidades, a fim de buscar mais
conhecimento. Com dificuldades de apoio frente aos 6rgéos publicos para custear as
viagens, a manutengcdo da academia e confecgdo de instrumentos, Contramestre
Corisco agiganta-se na forga vital da capoeira, como se diz na cancdo Quando quer
fica menor do Mestre Toni Vargas

Meu mestre é pequenininho/ Quando quer fica menor
Pode ser seixo mitdo/quando ver o brilho do sol

Que te cega/Tu procura, procura nao acha

Se tu vem por baixo ele voa/Se tu vem voando ele abaixa
Meu mestre é pequenininho/Cuidado tu pode nem vé
Que quando ele abre a ginga/Derrama na roda mandinga
E fica maior que vocé camard/meu mestre é bom

Destaco que, ao longo desses quase vinte anos de trabalho para a
capoeira, contramestre Corisco ndo tem recebido apoios regulares, eles se dao de
esporadica ao sabor da bipolarizacdo da politica local que tem se construido na
cidade. Essa falta de apoio sistematizado tem levado o contramestre, assim como
varios outros Mestres de capoeira, a buscarem outras formas de trabalho e renda
uma vez que o trabalho de Mestre ndo é reconhecidamente apoiado.

Podemos dizer, entdo, que o contramestre Corisco, corda roxa,
oficialmente ndo é mestre em capoeira uma vez que ainda nao foi graduado como
tal, pois, segundo o sistema de graduacdo da Confederacdo de Capoeira, ainda
faltam duas graduacfes que correspondem as cordas roxa-branca e vermelha. A
despeito dessa oficializa¢édo, Luciano insurge-se para 0 grupo cComo um mestre e em
especial para mim: meu mestre de Capoeira.

Ainda nesse debate de Mestre, analisemos, por exemplo, as palavras de
Mestre Bimba em uma de suas famosas cantigas “Menino, quem foi teu Mestre?”

O préprio Bimba responde em outro verso: “Meu Mestre foi Salomao”,

abrindo o debate que correlaciona a ideia de mestre a sabedoria, como discute
Sodré (2005, p. 58)

N&o... Nao creio que tenha jamais havido um grande capoerista chamado
Salomédo, mas o0 nome aparece em cantigas: ‘Mestre Saloméo’, ‘Mestre
Salom&o mandou chamar’ etc. Trata-se mesmo do Salom&o biblico, o mais
sébio dos reis, que conseguiu fazer-se presente na tradicdo dos negros
baianos. O signo de Saloméo — a estrela de cinco pontas dentro de um
circulo ou entdo envolta por uma cruz — tornou-se, por corruptela, “Cinco
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Salom&o”, emblema protetor dos capoeristas [...] Bimba adotou como
emblema de sua academia o “Cinco Salomao” de seis pontas que: dois
tridangulos entrelacados destinavam-se a representar o equilibrio no jogo,
tanto no alto como no chao. Equilibrio de um é de fato sabedoria que pode
levar ao desequilibrio do outro.

Figura 30 — “Cinco Salomao” de seis pontas

Fonte: Dominio Publico.

O ato de fala de mestre Bimba “Meu mestre foi Salomao” ao ser cantado,
enunciado, por diferentes capoeiras ao longo da histéria da capoeira, angaria status de
uma citacdo, o carater de citacionalidade que temos debatido (BUTLER, 1997) carrega
na sua historicidade de dizer a relevancia da sabedoria como formacéo iniciatica,
mistica, aprendida no corpo, catalisada pelo axé e expressa em uma mandinga.

A presenca do mestre, como figura de saber e deferéncia na capoeira, é
uma regra que aponta para uma quebra de hierarquia imposta pelo ‘norte”. O
conhecimento de um “mestre” trata-se do rompimento com o crivo cientifico e
universo letrado e escolarizado.

O ato de fala de Bimba e dos capoeiras que retomam seu dizer, constroi
um “efeito de sujeito”, € um performativo. O ato de fala “Meu mestre foi Salomao”
ndo é descritivo, Salom&o nunca existiu como mestre de capoeira, portanto, pela
|6gica analitica da linguagem, esse ato € inferior, é falso.

No entanto, o ato de fala dos capoeiras “Meu mestre foi Salamao” e
tantos outras enunciacdes que tém em seu valor locucionario uma mencao ao valor
do mestre assumem uma dimenséao performatica de dotar alguém de um status que

Ihe foi negado.



201

Enfatizamos, entdo, que Corisco trata-se de um verdadeiro Mestre na
medida que tem experiéncia em ‘equilibrio’, tem acumulado acerca da capoeira uma
amplitude de saberes: musica, luta, arte, educacédo, poesia e tantas formas quanto

forem os momentos da capoeira, como ele mesmo relata

A capoeira vem classificada em respeito, educagéo, o esporte, o lazer, a
cultura, né? Eu falo pros meninos a capoeira, ela é a danca, é a filosofia,
capoeira é a poesia, capoeira é a musica, capoeira é o toque, a capoeira é 0
ar que eu respiro. Entdo, sdo perguntas bem simples, mas ai ja em cima da
pergunta eu pergunto em gue momento certo... em gue momento a
capoeira, ela é musica? Em que momento a capoeira é poesia? Em que
momento a capoeira é danca? Em que momento a capoeira é luta? Em que
momento a capoeira é 0 ar que eu respiro? Isso sao coisas faceis de dizer
que ela é tudo isso. Mas em que momento posso dizer que ela vai ser isso...
Entdo, na vivéncia eu comecei a distinguir que a capoeira é luta quando eu
vou me defender de alguma coisa tanto dentro da roda como fora. Né? Vou
me defender de um inimigo, vou me defender de um companheiro de roda
gue t& muito agressivo, ela vai se tornar uma luta. Né? A capoeira € a luta
do que a gente ja faz hoje tentando socializar ela na comunidade, tentando
levar um trabalho, ela é uma luta de tentar fazer a capoeira, essa luta social.
Entendeu? A capoeira é filosofa quando vocé senta aqui para falar sobre
capoeira, falar da vida [...] a capoeira é tudo isso dependendo da ocasido e
do momento (LUCIANO, 2015, ENTREVISTA).

Os atos de fala em cotejo apontam para uma importante regra na
capoeira: o mestre € um sabio e merece respeito, como se |1€ na cang¢ao “Por favor,
nao maltrate esse nego, esse nego foi quem me ensinou, esse nego da calca
rasgada, camisa furada, ele é meu professor.” (DOMINIO PUBLICO).

Esses atos de fala assumem uma reivindicacdo politica, jA que a
linguagem é uma arena politica, eles procuram o mesmo efeito, dos atos do
reconhecimento institucional pelo mainstream de pessoas negras com notorio saber
e valor em diferentes areas do saber, tais como o reconhecimento péstumo de
Mestre Bimba com o titulo de Doutor Honoris Causa pela Universidade Federal da
Bahia em 1996; a releitura da obra da escritora negra Carolina Maria de Jesus; o
reconhecimento de Luiz Gonzaga Pinto da Gama, pela OAB, como advogado
abolicionista negro que libertou mais de 500 escravos no Brasil pela via judicial e
outros homens e mulheres da cultura ndo menos importantes. Seguem as

fotografias como marcagao politica de inser¢ao do “corpo negro” neste material.
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Figura 31 — Carolina de Jesus

Fonte: Dominio Publico.

Figura 32 — Luiz Gonzaga Pinto da Gama

Fonte: Dominio Publico.

Vale destacar a acdo mandingueira, tatica (CERTEAU, 1994) nessas
acOes uma vez estas acdes de reconhecimento instauram, além de justica historica,
uma relacéo pela contradicdo em que o conhecimento notdrio é chancelado pela

prépria academia que tem, ao longo da histéria, negado esses saberes.
5.4 SER CAPOEIRA: ENTRE A CONSTATACAO E A PERFORMANCE

Iniciamos o debate acerca do entendimento da pratica capoeira e de seus

praticantes, considerando que existem inUmeras praticas culturais, entendidas como
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formas de viver (n)a linguagem, que podem ser dimensionadas como préticas de
contra hegemonia, ou melhor, praticas que se inscrevem em acbes de
resisténcia/reexisténcia, entendidas aqui, segundo Souza (2011, p. 36), como
praticas que reverberam em espacos de “assumir e sustentar novos papeis e
funcdes sociais nas comunidades de pertenca e naquelas com que estdo em
contato”. Ou como sugere Santos (2010), sdo praticas constituidas por sujeitos
desestabilizadores, individuais ou coletivos que agem com ag¢éo-com-clinamen que
se da muito menos como uma ruptura dramatica como nos atos revolucionarios, e
muito mais como desvios acumulativos e criativos que tornam, atraveés de rearranjos
complexos, possivel o impossivel.

Trata-se da ideia classica de Epicuro e Lucrécio de clinamen como a
capacidade dos atomos ora inertes revitalizarem-se para uma inclinacdo, uma acao
espontanea e criativa. Desse modo, Santos redimensiona a categoria clinamen,
propondo esta acdo inventiva também para acdes de sujeitos e grupos
desestabilizadores.

Atualmente, diferentes praticas da cultura negra ainda encontram-se sob
o ditame de forte racismo e exclusdo, muitas vezes velados e sub-repticiamente
forjadas em diferentes formacdes discursivas, criando um carater hegemdnico e
naturalizado para regimes de exclusao e opressao no discurso da midia, do direito,
da religido, da academia e outras esferas.

Nesse contexto de resisténcia, podemos afirmar que no Brasil, ha
atualmente um adensamento da discussdo em torno das reivindicacbes da

populacao negra, como corrobora Muniz (2009, p. 267)

‘Atualmente’, ndo porque as questbes referentes a populagdo negra no
Brasil ndo tenham sido antes tematizadas e vividas, mas é inegavel que ha
um acirramento e que a midia, principalmente, e o Governo Brasileiro estédo
mais atentos aos debates que os movimentos sociais j& vém travando ha
mais de trinta anos, pensando nos “novos” movimentos negros, uma vez
gue esse é sabido que o povo negro, outrora escravizado, luta e reivindica
por melhores condi¢cdes de existéncia desde a época da escravidao
institucional.

Desse modo, afirmamos que esta em curso a luta por uma agenda
politica de negros e negras em diversas frentes, uma vasta gama de ac¢bes que
podem ser provisoriamente englobadas em politicas de pré-igualdade racial a partir
das lutas de diversos movimentos sociais.

Acerca desses diferentes movimentos, podemos afirmar também que,

mesmo com a dificuldade de agrupar suas pautas especificas, como
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homoafetividade, violéncia doméstica contra mulheres, vulnerabilidade social,
acesso a universidade e outras questfes, estes movimentos imaginam-se com uma
identidade provisoria coletiva de ser politicamente negro.

Essa essencializacdo identitaria em torno de uma identidade negra €
constantemente posta em cheque devido as negocia¢gfes que surgem em relagfes
intergrupos ou intragrupos. Trata-se do dificil trabalho de conjugar diferentes
constituicbes identitarias, negocia-las, rearranja-las para constituir essa
essencializacao estratégica.

Essa dificuldade, segundo Munanga (2014), da-se primordialmente
porque o modelo de preconceito mais notoriamente empreitado no Brasil € o de
marca e nao de origem. O exemplo classico do preconceito de origem € o regime
posto em circulagdo n'Os Estados Unidos da América e Africa do Sul em que a
institucionalizacdo do racismo, pelo seu cardter aberto e abrangente de
discriminagdo, agrupou certos grupos negros independentemente de outras
guestdes identitarias como classe social, género e outras.

Por outro lado, o regime praticado no Brasil, o0 de marca, leva em conta
ndo s6 a cor da pele e a hipodescendéncia, mas a classe social e o poder politico e
0 acumulo de bens entra pretensamente na questdo de ser aceito ou nao.

Assim, esse sistema aparentemente tornaria aceito — sistema de passing -
(ndo mais estranho e inferior) um negro ou negra que acendesse a um estrato
economicamente superior na sociedade. Tal regime legitima a ideia naturalizada de
que ‘preto com dinheiro € branco’. No entanto, o0 modelo é perverso uma vez que ao
mesmo tempo que propde essa maxima como verdadeira, encorajando uns a
ascensao e posterior negacdo da negritude, por outro lado, na concretude das
relacbes sociais, a cor da pele importa e a classe social é, por diversas vezes,
incapaz de aplacar o racismo. Vocé sera sempre preto, independente de sua classe
social, quando sua atitude for de encontro aos interesses da elite branca.

Vale destacar que ndo se trata de um regime seja melhor ou pior que
outro em termos de dissipar a rejeicdo, dor e morte, ou que sejam categorias
estanques; ambos sdo opressores regimes de verdade que se entrecruzam para
advogar a favor de grupos hegemonicos brancos. Desse modo, eles ndo se déo da
forma tdo simples como fora exposta, sdo complexos e intercambiantes.

O que gqueremos inicialmente propor com esta discussdao € que

supostamente importaria se o0 capoeira é um branco advindo do substrato
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econdmico superior ou se é um capoeira negro de um substrato economicamente
inferior. Para efeito dessa discussao, cabe inicialmente frisar que a capoeira, no
cenario atual e também nos tempos de sua iniciacdo, € majoritariamente constituida
por pessoas advindas de camadas sociais subalternas, moradores e moradores de
periferias espalhadas pelo Brasil. H4 também a presenga em menor ndmero de
sujeitos pertencentes a camadas economicamente superiores, fato este que remonta
ao periodo da academia de Mestre Bimba em que ja havia alunos advindos da elite
bahiana, como universitarios. Nao temos como precisar a dimensao dessa presenca,
penso que essa presenca tem se adensado nos dias atuais, sobretudo nos grupos
gue existem no exterior e nos grandes grupos da regido sudeste do Brasil.

Como corolario dessa discusséo, diz-se que existiriam supostamente
diferentes lugares ocupados pelos grupos e seus capoeiras no circuito de capoeira
no Brasil. Para os grupos de maior volume financeiro e melhor estrutura e com forte
presenca de capoeiras brancos da camada elite da sociedade, geralmente
localizados na regido sul e sudeste, existiria supostamente um lugar diferente, um
melhor patamar de aceitacdo pela midia televisiva, pelos jornais e outros meios
hegemonicos.

Para 0s grupos pequenos praticados em outras regides do pais, haveria
supostamente um lugar inferior inculcado pela midia massiva e hegemonica.
Ressalto que o mérito aqui discutido ndo se trata de que haja ou ndo essa
hierarquizacdo, o que importa muito mais que isso €, a partir de um juizo critico
acerca da questdo, percebemos que se trata muito mais de um mecanismo
hegemadnico de enfraquecimento da unidade politica essencializada e estratégia de
ser capoeira, nos mesmos moldes que os enfeiticamentos de aceitacdo do negro via
ascensao social imperam.

Assim, mesmo estes fatores de classe social estando em voga, diz-se que
essa distingdo é uma ténue ilusdo uma vez a aceitacdo do negro ou do capoeira
pela elite estd muito mais préxima de aceitacdo pelo viés do exotico e do diferente,
dando-lhe um espaco predeterminado para silencia-lo.

Assim, o0 capoeira, em termos gerais, € um negro politica e
performativamente tomado independentemente da instabilidade da cor. Ser capoeira
ou ndo ser capoeira ndo é uma relacdo de constatar, um constativo, ou melhor, ao
se deparar com um sujeito marcadamente de cor branca enunciando 0s seguintes

atos de fala, através de cancodes: “vocé nao sabe o valor que a capoeira tem, ela tem
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valor demais, vé se segura oh rapaz” e “sou capoeira oh eu sei que sou, eu vim aqui
foi para jogar” trata-se de uma performance de ser negro.

Entdo, em termos de entendimento politico e performativo, todo
capoeirista € um negro em performance ao se agrupar com as reivindicacfes de
respeito, visibilidade e defesa de a cultura negra, a memoria de luta e resisténcia de
nossos antepassados capoeiras-escravos criadores da capoeira, a defesa da
igualdade racial no Brasil e outras questdes. Como por exemplo, o grupo Associacao
Cultural de Capoeira Escravos Brancos (http://escravosbrancosbr.blogspot.com.br/),
com sede em Teresina- PI, liderada pelo Mestre Albino de Brito Veras. Destaca-se
Mestre Albino como um dos fundadores da capoeira no Piaui, tendo desde 1979
problematizado a questao da negritude como uma performance politica do capoeira.

Trata-se, portanto, de tomar a capoeira como pratica cultural subalterna e,
sendo uma forma de vida na linguagem, um jogo de linguagem. Em sintese, a
capoeira pode ser dimensionada como um jogo de linguagem da ordem do

subalterno, embora possa haver assimetrias entre-grupos.

5.5 PRATICAS CULTURAIS DIASPORICAS E TRADUCAO INTERCULTURAL

A partir da breve delimitacdo que capoeira é sim feita por “negros” e “negras”
politicamente engajados e que é inscrita em uma dimensado de subalternidade, em um
lugar sul. Chamamos atencdo para o fato de que existem diferentes praticas do sul,
diferentes acdes da ordem da resisténcia que desafiam a estabilidade do sentido
naturalizado, desafiam a construcdo hegemonica da linha abissal entre norte e sul,
respectivamente, visivel e invisivel (SANTOS; MENESES, 2010).

Nesse sentido, essas praticas de subalternidade sdo microacfes da arte
do fraco (CERTEAU, 1994), elas sdo praticas de resisténcia que, ao serem
analisadas sob um modus operandi colonialista, constituem valores de dificil
apreensdo uma vez que tais praticas exigem a ruptura com a linha abissal que
separa norte e sul, exigem a reinvengdo de novos contornos, a tomada da
multiplicidade de saberes deste sul como uma ecologia de saberes.

Dessa forma, temos como desafio o repensar outras formas de
socialidades do outro lado da linha, ou melhor, para além das formas modernas do
norte de se pensar ciéncia, filosofia e teologia, desafiando, assim, a compreenséao

dominante de que
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Do outro lado da linha, ndo ha conhecimento real; existem crencas,
opinides, magia, idolatria, entendimentos intuitivos ou subjetivos, que, na
maioria das hip6teses, podem tornar-se objetos ou matéria prima para a
inquiricdo cientifica. Assim, a linha visivel que separa a ciéncia dos seus
‘outros’ modernos esta assente na linha abissal invisivel que separa de
outro lado, ciéncia, filosofia e teologia e, do outro, conhecimentos tornados
incomensuraveis e incompreensiveis por ndo obedecerem nem aos critérios
cientificos de verdade, nem aos dos conhecimentos reconhecidos como
alternativos, da filosofia e da teologia (SANTOS, 2010, p. 34, grifo n0sso).

Como exemplo dessas praticas de resisténcia, estamos lidando com a
capoeira que pode ser tomada como movimento cultural que, através da diaspora
negra global, mistura danca, musica, rito, lamento, festejo e luta corporal a partir da
conjugacao de diferentes substratos da cultura negra africana, advindos de diversas
partes da Africa no periodo colonial. Assim, entendemos por didspora a conjugacao

dos seguintes elementos:

(1) um processo de deslocamento traumético e/ou movimento; (2) uma
identificacdo com uma pétria distante; e (3) a preservagdo de uma
identidade social distinta da populacéo circundante. A estes devemos
acrescentar (4) uma tendéncia a identificar-se com outros grupos
diaspoéricos de semelhantes origens, culturais ou de outra natureza
(MOORE, 2012).

Segundo Paul Gilroy (apud MOORE, 2012), a conjugagdo desses
elementos propicia o surgimento de uma consciéncia diaspérica como uma posicéo
ideolégica ou uma reivindicagdo dos grupos que se autoidentificam como frutos de
processos diasporicos.

A didspora negra nas Américas abriu, desse modo, a possibilidade da
conjugacao de elementos negros, indigenas e brancos, o que resultou em diversas
praticas de resisténcia negras no Brasil colénia. No nosso caso, cotejamos a capoeira
como prética cultural de luta e reivindicagédo de outros mundos possiveis (CAPOEIRA,
1998; FONTOURA; GUIMARAES, 2002; PASTINHA, 1998; REIS, 1997).

Assim, a capoeira como uma pratica da ordem da subalternidade
compartilha  com outras  praticas da linha  abissal um locus
invisibilidade/subalternidade a elas imputado por uma forca hegemoénica que lhes

constroi incompreensiveis, esqueciveis; como sintetiza Meneses (2008, p. 6)

Este desaparecimento ou subalternizacdo de outros saberes e interpretacdes
do mundo significa, de facto, que estes saberes e experiéncias ndo séo
considerados formas compreensiveis ou relevantes de ser e estar no mundo;
sendo estas epistemologias ‘outras’ declaradas ndo existentes, ou descritas
como reminiscéncias do passado, condenadas a um esquecimento inevitavel.
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Invisivel, esquecivel, mera reminiscéncia do passado sao construcdes
do lugar subalterno, o lugar de dificil apreensdo. Neste lugar, a partir de minhas
vivéncias como iniciante na arte da capoeira, sigo confundido na sua forma de ser
em movimento musica, danca, luta, grito de liberdade, poesia, habito um outro
tempo: o da vadiagao.

Pesquisador e capoeirista entram na roda da vadiacdo quando se deixam
contagiar pelo clima de brincadeira que ela instala. Tal contagio acossa
guando pesquisador e capoeiristas se vém provocados: a levada de um
samba de roda pode provocar e cadéncia pulsante do berimbau também.
Os desafios do jogo corporal com o outro, a relacdo com o mestre, com 0
grupo, ou consigo mesmo podem ser apontados como estimulos que
provocam, colocando pesquisador e capoeiristas em desassossego: 0
desejo pela capoeira alimente esse efeito de contagio e provocacao, atando
o0 exercicio da vadiacéo a pratica da existéncia (ALVES, 2013, p. 279).

E nesse tempo vadiado que a capoeira como traducdo intercultural é
sutilmente percebida. Traducdo intercultural entendida aqui como o0 processo de

interculturalidade em que

a diferenca cultural é construida no proprio jogo do poder através das
estratégias de composi¢do de patriménios culturais, de negociacdes da
autenticidade entre o tradicional e o moderno, da constituicdo de hibridos,
sincréticos, simulacros dentre outros (SANTOS, 2010, p. 3).

E o hibridismo que desponta aqui na capoeira como um jogo que se da na
operacionalizacéo da diferenca entre culturas: Africa e Brasil, portanto, intercultural.
Vale destacar que ao pensarmos Africa, pensamos em Africas uma vez que ha
diferencas culturais marcantes por todo territrio do continente africano.

Diz-se entdo que h& na capoeira o0 substrato cultural contigencial
brasileiro com suas lutas e reivindicacdes de ontem e hoje: no periodo colonial, a
resisténcia pelo corpo como arma e esperanca de fuga e defesa, no periodo de
proibicdo institucional, a capoeira procura ser esporte e sistematica, atualmente,
movimento politico entre a profissionalizacdo e manutencdo dos mestres e tantas
outros urgéncias dialégicas com a Histéria no Brasil.

Nesse didlogo com as contingéncias de cada tempo, a construcdo da
pratica capoeira sempre procurou conjugar um desejo de pertencimento a
cosmogonia negra, um desejo de pertencimento ancestral, uma vontade re-ligiosa
(etimologicamnete ligado a re-ligare) de fazer-se negro-brasileiro no Brasil, o que
remete ao ponto trés dos processos diasporicos “a preservacdo de uma identidade

social distinta da populacao circundante”.
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Ndo se trata de uma simples nostalgia, um desejo de retorno idilico ao
que foi perdido, mas uma atitude de memoaria, portanto politica de fazer presente o
que era e € esquecido, negado, inferiorizado, lembrar para fazer de outro modo:
lembrado, afirmativo, igualitario. Destaca-se que esse processo ndo se deu de forma
incruenta, ha sempre sangue, dor e desperdicios de vidas em regimes de opresséo,
como frisa Sodré ao falar do contexto bahiano de geracédo da capoeira

Nada disso é idilico, nem cheira a flor de laranjeira, como dizem os antigos.
Por mais peculiar que seja toda cultura é atravessada por relagdes de
dominagédo, mais ou menos opressivas, entre classes e fungdes sociais e ha
uma historia de lutas acerbas entre povo e estamentos dominantes
(SODRE, 2002, p. 30).

Destacamos que o0s regimes de opressdo deram-se ontem e hoje.
Atualmente, sdo regimes contemporaneos que minimizam, invisibilizam,
compactuam com o exterminio massivo (genocidio silenciado) de jovens negros nas
periferias das cidades, muitas vezes desencadeada pelo poder estatal de protecao
“policia” e tantas outras formas de dor que impdem estes regimes. Conforme a
pesquisa indice de Vulnerabilidade Juvenil a Violéncia e Desigualdade (IVJ 2014),
encomendada pelo Férum Brasileiro de Seguranca Publica, solicitada pelo governo
federal, surgem os dados que indicam que “dos quase 30 mil jovens assassinados
em 2012, 76,5% eram negros ou pardos. Ou seja: morreram 225% mais jovens
negros do que brancos”. Ao tratar do indice de homicidios de jovens negros e jovens
brancos em categorias separadas, a diferenca torna-se aterrorizante, de 2007 a
2012, o total de homicidios de jovens brancos caiu 5,5% e o de jovens negros subiu
21,3% (BRASIL, 2015).

Pensamos a capoeira como um destes jogos de negociacdo com regimes
de opressao, uma pratica de dificil compreenséo quando inquirida pelo prisma de um
norte, que observa a vadiacéo.

Penso que seja preciso saber olhar para este universo, penso que seja
preciso saber ser/viver neste universo capoeira, preciso de uma apreensao cognitiva
e epistémica que desestabilize um fazer do norte, preciso de um estar com estes

hibridos saberes e me emancipar de um jogo de ver e dizer que incute a maxima

O que faz de um nativo um nativo € a pressuposicdo, por parte do
antropélogo, de que a relacdo do primeiro com a sua cultura é natural, isto
€, intrinseca espontanea, e, se possivel, nao reflexiva; melhor ainda se for
inconsciente. O nativo exprime sua cultura em seu discurso; o antropélogo
também, mas, se ele pretende ser outra coisa que um nativo deve poder

exprimir sua cultura culturalmente, isto é, reflexiva, condicional e
conscientemente (CASTRO, 2002, p.114).
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Assim, aproximamo-nos do campo de experiéncias do entre-meio, um
campo de praticas aparentemente tdo distantes do fazer de um norte. Para o
pensamento abissal estas vastas diferencas conduzem a uma incomensurabilidade
de saberes que, por tdo diversos, sdo intraduziveis e restam-se no siléncio.
Portanto, uma ecologia de saberes, para o modus de ouvir hegemonico, é um ruido
de vozes indecifravel, indefinivel.

De outro modo, apostamos em outro modo de olhar, pensamos que nao
se trata da simples ideia de que a capoeira seja a traducdo no Brasil do desejo
reminiscéncia africana, como dissemos. Toda roda de capoeira quer ser territério
simbdlico africano, mas ndo podemos esquecer que é produzido na contingéncia
histérica do Brasil, como metaforiza Mestre Pastinha “éh cidade de Assuncgao Capital
do Itamaraty/ é engano das nacdes das sepulturas do Brasil/ Pastinha ja foi a Africa
para mostrar a capoeira do Brasil” (MESTRE PASTINHA, 1967).

Cogitamos muito mais que a capoeiragem seja contemporaneamente a
traducéo intercultural (SANTOS; MENESES, 2010) do grito da populagao negra no
Brasil, que a partir de substratos africanos diversos (textos de partidas) — melodia,
instrumentos, cores, gestos, lamentos, luta fisica, constroi uma intencao tradutéria,
um ato politico de (in)traduzibilidade das aspiracbes por dignidade, direitos,
visibilizag&o no Brasil.

De fato, esta traducdo envolve diferentes contextos de desejos politicos:
resgate histérico de negras e negros africanos no Brasil colbnia; afirmacdo da
agenda politica de negras e negros brasileiros em diferentes demandas sociais.

Vejamos, como exemplo dessa relacéo tradutéria o trecho da cancdo Por
que Sera do grupo Abada Capoeira, cantada pelos grupos, em que as marcas de
opressao histéricas sao redimensionados na agenda politica de um fazer-se negro
na contemporaneidade campesina. Tal intervencdo se da na relacdo da diferenca
entre a morte do negro Gangazumba em Palmares no canavial e a exploragéao

reconfigurada do operario que bate relégio de ponto.

Por que sera, por que sera?
Que hoje o negro néo veio trabalhar
(Refrao)

Jé correu noticia

Houve morte em palmares
Morreu o negro chamado
Gangazumba
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Jéa correu noticia

Houve morte em palmares
Mataram o negro chamado
Gangazumba

(Refrdo) Naquele tempo nao existia
A Princesa

N&o havia pdo na mesa

So tinha o canavial

Era o suor, era o sangue
Derramado

Era o trabalho do negro
Dia e noite sem parar

(Refrao)

E hoje em dia

Depois do canavial

Tem o reldgio de ponto
Que nao para de marcar

E se o negro ta doente

E ndo consegue chegar
Seu patrdo ou sinhozinho
Continua a perguntar
(Refrao)

Vimos que a ideia de traducao intercultural afasta-se da simples nogéo de
multiculturalismo em que diferentes modos de dizer e ser sdo conjugados com o
mesmo valor de verdade. Apreendemos que existem linguagens diferentes,
diferentes categorias, diferentes universos simbdlicos que se constroem na diferenca
intercultural, por exemplo, os capoeristas guardam o0 corpo como espaco de
aprendizagem, o corpo negro na cultura nagd € lugar de mistério, afastam-se,
portanto, de um entendimento do corpo ocidental, governado pela mente. No
entanto, varios capoeiristas fazem o sinal da cruz cristd ao se abaixarem junto ao
berimbau para pedir protecdo para esse mesmo corpo. Portanto, os substratos
cristdo, branco e o substrato do corpo como segredo e espaco do cuidado
interagem, surgindo um terceiro efeito, uma traducao: o corpo negro na capoeira.

Trata-se de uma cultura entre-meio, culturas hibridas para a criacdo da
forma capoeira, “em suma, um jogo em que passado, presente e futuro podem por-

se juntos num movimento ou num repente” (SODRE, 2002, p. 87).
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Para inicio dessas consideracdes, observemos o texto abaixo:

O final de cada trabalho nunca é o fim. Longe do cliché que a frase encerra,
estamos no horizonte do experimento, da tentativa de uma efetiva realizacao
de pesquisa que possa ser valiosa ndo s6 para o campo da continuidade,
didlogo, aperfeicoamentos dos trabalhos académicos, mas sobretudo que
possa ser vdlida como insercéo, intervencdo, utopia de visibilidade e fazeres
politicamente comprometidos (CORDEIRO, 2011, p. 157).

Foram com essas palavras que iniciei as consideracdes finais de meu
trabalho de dissertagdo em 2011, com o titulo A PRATICA INTERSEMIOTICA
COMO PROBLEMATIZACAO DAS IDENTIDADES DOS JOVENS DO BAIRRO
CONJUNTO PALMEIRAS: A REALIZAQAO DO CURTA-METRAGEM VIDA DE
PEDRO A PARTIR DA ADAPTAQAO DA CANQAO DIRTY BOULEVARD,
defendida também neste programa em que realizei pesquisa com jovens garotos e
garotas, meus alunos e alunas, no bairro Conjunto Palmeiras em Fortaleza-CE.

Assim, sob a ideia de “efeito de sujeito”, tomo minhas proprias palavras,
agencio-me no proéprio dizer “O final de cada trabalho nunca é o fim”. Chamo para
essas consideracfes, entdo, a certeza de que hoje 0 momento é outro ao dizer isso,
a forca locucional parece a mesma no seu carater de convencado: fechamento de
uma pesquisa académica, mas seu valor ilocucional insurge-se exigindo novas
significacbes. Portanto, hoje, apesar da idéntica composi¢cdo linear linguistica
(fonemas, morfemas, vocabulos, periodo etc), esse dizer é outro. O uso dele, aqui e
agora, exige uma nova apreensao, faz-se ser outro diferente daquele e, assim, a
vida e a histéria continuam.

Devemos nao perder a chance de retomar e exigir a palavra ja dita para
fazer deste momento outra historia, encher de novas consequéncias nossos antigos
dizeres. Friso que mesmo em nossas auséncias, como as palavras de Mestre
Bimba, de Pastinha que ja partiram fisiologicamente, suas falas sdo reapropriadas,
revividas em infinito. Desse modo, ninguém morre plenamente enquanto houver
linguagem, enquanto houver uma forma de se estar na linguagem, enquanto houver
um trabalho de citacdo e memoria.

Este trabalho, assim, é um esforco politico de visibilizar a vida dos que se
entendem e se entenderam como negros e negras ao longo da histéria. Esta

pesquisa, mesmo com seus limites de alcance, soma-se a outras acdes que podem,
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como acgdes taticas, de dentro da propria elite academia, reapropriar antigos dizeres,
fazer deles novas possibilidades ou criar novas consequéncias, novas
performatividades.

Desse modo, a capoeira que fora tratada aqui como forma de resisténcia
da cultura negra, mais notadamente, o grupo de capoeira Regional Mestre Avila em
Camocim, trata-se, como mostramos, de uma pratica de resisténcia na cidade de
Camocim.

O grupo de Capoeira Regional e tantas outras manifestacées na cidade,
como grupos de artes marciais (Jiujutsu, Karaté, Muay Thai e outros), grupos
religiosos, grupos de teatro, grupos de quadrilhas de festa juninas, equipes de
futebol de varzea e tantas outras formas de sociabilidades, lancam-se no social
como formas de resisténcias a um sistema que impde a Camocim a existéncia
também de uma linha abissal dentro da cidade.

De fato, como se tem percebido, hd um norte e sul dentro de Camocim, o
gue pode ser tomado como espelhamento da macrorrelacdo do capital na esfera das
microrrelagdes cotidianas. Portanto, ha uma linha invisivel na cidade, sentida a partir
“‘de dentro” que separa pobres e ricos, os que consomem nas lojas do Centro e os
gue vivem em condi¢des precarias na zona rural e nos bairros do “viche™ na cidade.

Sao tantas as denuncias de exploracdo no trabalho, de acirramentos
politicos e apadrinhamentos, de falta de emprego, de escolas sem qualidade, saude
e lazer deficitarios e outras, como sao tantas as formas de superagcdo, as quais
neste trabalho ndo podem ser ditas, mas apenas mostradas com esse siléncio, sao
praticas da ordinariedade da vida, do cotidiano. S8o imagens que contrastam com
as imagens do Camocim turistico e de beleza sem fim que surge como mercadoria
na rede de turismo.

De fato, Camocim tem essa “vocacdo” turistica via beleza natural,
hospitalidade, trata-se, apesar das injusticas, de um belo lugar para se viver e esta
imagem de esperanca também permeou esse trabalho como aposta politica e
narrativa, acreditando que o turismo, sendo administrado para o povo, pode ajudar a

arrefecer as gritantes assimetrias na cidade.

4 ‘Viche’ trata-se de uma abreviatura da interjeigéo “Virgem Maria!”. ‘Viche’ trata-se de uma interjeicao
tipica do falar cearense que detona espanto, surpresa, temor. Assim, algumas areas da cidade,
guando tomadas como lugares perigosos ou a margem das a¢fes do estado, sdo chamadas de
“Viche!” (NOVAES, 2006).
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Fazer essas problematizacdes ndo equivale a dizer que nossas pesquisas
estejam acima do bem e do mal e fora da linguagem, se assim o fizéssemos
estariamos também caindo no enfeiticamento de uma academia que tem todas as
respostas para todos os problemas.

Assim, ndo podemos jogar a academia e sua linguagem fora. Dizemos
que ndo é possivel jogar a escada da linguagem fora, pois estariamos pondo em
cheque nossa condicdo de mudanca e acéo na linguagem, o mundo seria um eterno
transcendente sem lugar para a dor, mas também sem lugar para o amor, como diz
em ironia o defunto autor Bras Cubas em Machado de Assis “Esta é a grande
vantagem da morte, que, se ndo deixa boca para rir, também n&o deixa olhos para
chorar.” Esse € o plano de nossa intervencdo: a vida e também a morte, esta como
reconstrucdo da memodria de nossos antepassados, como avivamento das historias
que sobre mortos séo vivas, histérias de ontem que revitalizam nossas vidas hoje.

Para empreitar esse percurso de vida e morte, foi preciso acompanhar
processos deste grupo de capoeira, o presente trabalho desenvolveu-se sob um viés
cartografico e desde ja confesso a dificuldade com este método.

Destaco que foi comum o sentimento de se estar as vezes em um quase
devaneio, uma quase escrita poematica, um ensaio e, a0 mesmo tempo, conciliar
essa escritura com a duvida serena, mas persistente: “e pode isso na academia?” O
gue fazer com este escrito que parece explosivo?

Foi preciso ver outros trabalhos, passar em vista minhas consideracfes
por outros olhos mais experientes no trabalho de campo. Registro o trabalho do
professor Leonardo Damasceno de Sa (2010) com a tese de doutorado em
Sociologia Guerra, mundéo e considera¢des: uma etnografia das relacbes sociais
dos jovens no Serviluz - Universidade Federal do Ceara; o trabalho da professora
Ana Lucia Silva Sousa — Letramentos da Reexisténcias (2011), o contato com 0s
diversos trabalhos do Grupo Pragmacult, desenvolvido pela professora Claudiana
Nogueira de Alencar, como elementos cruciais para entender o compromisso politico
em pesquisa.

Nessa construcdo de pesquisa, pude perceber a plasticidade da
Linguistica Aplicada e experimentar sua abertura e Indisciplina de forma vivencial.

Registro também que de inicio cogitava que a ideia de aprendiz
cartografico fosse uma passagem, um estado transitério rumo a uma maturidade em

pesquisa. Assim, haveria outros cartografos, com muita pratica e meneios do
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trabalho de campo que seriam cartdégrafos experientes. SO agora percebo que ndo
se trata de uma natural transitoriedade de aprendiz para experiente cartografo.
Entendo agora que o carater de aprendiz ndo é de passagem, mas constitui o
meétodo, passamos de cartdgrafo aprendiz para experiente cartografo aprendiz.

Destaco também que de forma alguma trata-se de que o método
cartografico garanta por si um comprometimento politico, engajamento de pesquisa
e que seja melhor que outros métodos, como vi algumas vezes ser apregoado.
Destaco, por exemplo, que outros trabalhos, desenvolvidos sob outros métodos, séo
tdo importantes e politicamente comprometidos.

Uma pesquisa bibliogréfica e documental ou de qualquer outro modelo é
sempre politica e sempre vai, com seus dizeres, afetar, procurar performativar
pessoas. O comprometimento ndo é com o0 método em si, mas com as
consequéncias praticas de nossas pesquisas, com as pessoas. Assim, procurei uma
intervencdo no grupo, procurei um escuta para comecar a agir de forma o mais
eficiente e respeitosa possivel. Confesso também mais uma vez que como razoavel
capoerista sou um bom “mestre burocrata”. Friso que as interveng¢des nunca acabam
e o trabalho apenas comegou “unite black people, unite”.

Além disso, efetivamente percebi com essa pesquisa que a capoeira
trata-se de um jogo de linguagem, uma pratica cultural em que diversas regras
compdem esse jogo. Regras entendidas como possibilidades em aberto e
socialmente estaveis, mas que trazem consigo a poténcia de sua prépria ruptura.
Considero que néo se possa determinar definitivamente quantas e quais as regras
de qualquer pratica, mas € possivel vivencia-las junto a pessoas e a partir de entao
problematiza-las. Cabe aqui um esclarecimento: obviamente, essas regras nao sao
completas estranhezas para nés, de certo modo, sabemos previamente dessas
regras, afinal de contas, elas estdo na linguagem e no social, sabemos das redes de
discursos pela interagéo na linguagem.

Desse modo, as regras mandinga, axé, mestre, corpo, roda surgiram
como parte constituidora do jogo de linguagem capoeira, mas elas juntas néao
formam todo o jogo. Percebemos que elas fazem parte de um processo iniciatico da
cosmogonia negra, uma diferente forma de educar e aprender.

A capoeira também pode ser problematizada como uma traducgéo
intercultural, uma espécie de duplo sincretismo, por um lado pela formagéo entre

diferentes substratos culturais negociados entre matrizes portuguesas, africanas e
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indigenas, uma traducédo, digamos diacrénica, por outro lado, a traducdo ndo cessa
nessa origem mitica, ela continua acontecendo cotidianamente pelo processo de
didlogo da capoeira com seu tempo. Percebemos como a capoeira trata de
politicamente traduzir lutas do passado nas lutas do presente.

As postulagcdes de Austin e Wittgenstein foram pontos crucias nesse
trabalho para tomar as enunciacbes dos capoeiras como atos de fala e a capoeira
como jogo de linguagem. Articular as ponderacdes destes fildsofos com as questdes
da cosmogonia da capoeira mostram a abertura e plasticidade das ideias
concebidas por estes filésofos. Acredito que outros trabalhos possam se debrucar
sobre outros jogos de linguagem da cultura negra como Bumba meu Boi, Batuques,
hip hop, Danca do Coco, Puxada de Rede, Maculelé e outras, apostando na
proficuidade do escopo teorico que os atos de fala e jogos de linguagem
apresentam.

Acredito que é preciso arregimentar, encorajar mais colegas a producdes
de pesquisa que lhe sejam desafiadoras e que lhes afetem em suas préprias
identidades ou que possa a partir de seus trabalhos possam reivindicar para si
identidades sejam como negros, mesticos, gays e outros, possam construir trabalhos
em zonas de abalo de certezas, lugares de mistura “misturou, misturou, quem pensa
que é so branco se enganou” (MESTRE TONI VARGAS, cancao ‘Misturou’).

Confesso que ndo se pode sair de um trabalho com as pessoas, menos
afetado por elas. O lugar intervalar a que me propus debater nessa pesquisa se
pudesse ser descrito como um continuum de ir e voltar entre academia e capoeira,
sinto que saio deste trabalho com a esperanca e utopia de fazer o lado de |4 um

pouco também lado de ca: “nés vamos invadir sua praia”.
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APENDICE A — Cerimonial

Fonte: Acervo pessoal de Cordeiro (2015).



235

APENDICE B — Participagdo em eventos

Fonte: Acervo pessoal de Cordeiro (2015).
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Fonte: Acervo pessoal de Cordeiro (2015).
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APENDICE E — Producéo de cartazes

@ (om a
Il ENCONTRO presenca dos

BATIZADO E TROCA BE CORDA:  Mesires
MANDINGA nalMARE | "

y ik

v. Engenheiro Privat, 1947

Camocim - CE

——— |

RUPO DE CAPOEIRA

Prainkha
Org.: Prof. Corisco e alunos Superv.: Mestre Avila
*

PREFEITURA DE

o8 —
& CAMOCIM  Tasuiar

v

E {
Y
4;»\2“&

DEMOCRATA i)

mﬁﬁﬂi&ﬂﬁﬁ'ﬁ %ﬁ;m BARATO Jock namin a Bty g
RS I e e IG5
HofEl ﬁi@vm#{ i ' Lol n o]
Tiha ds] Amer Baiaos, = e
e A 7% wam SOOOBBINSAEEEES

Famel

A Memeorem Miveis @ Eletrs

camoeim - CE

(88) 3621 0231

Fonte: Acervo pessoal de Cordeiro (2015).
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APENDICE F — Producéo de Cartazes ||

GEAPOEIRA &

OLIDARIA

__ NATAL SEM FOME

LOCAL: Praca da Matriz, Camocim~CE |
DATA: 19 de Dezembro

HORARIO: 19h
PARTICIPAGCAO:

Mestre Avila (Grupo Capocira Regional/lijoca)
Mestrando Da Lud (Grupe Capeeira Regional/Acaraii)
Instrutor Baqueta (Grupo Capoeira Regional/Acarad)
Instrutor Barroada (Grupe Capoeira Regional/Acarai)

Monitora Dodé (Grupe Capoeira Regional/lijoca)

Prof. Luis Carlos (Grupe Capoeira Regienal/Acarai)
Estagidrio Carlinhos (Grupo Capoeira Regional/Barroquinha)
Estagidrio Zezé&o (Grupo Capoeira Regional/Chaval)

Mestre Albino (Grupe Escraves Brancos/Teresina-PI)
Graduada Neguinha (Grupo Escraves Brancos/Teresina-PI)
Prof. Mamé@ (Grupo Zumbi/$ao Beneditc)

Contramestre Michel

Contramestre Pezéo (Grupe Maltas/Sae Luis-MA)

Prof. Grampo (Grupo $éo Cipriano/Fortaleza)

Instrutor Davi (Grupo Capoeira Regional/Granja)
Graduado Wellington (Grupe Capoeira Regional/Parazinho)

ORGANIZACAO: Contramestre Corisco
SUPERVISAO: Mestre Avila

Fonte: Acervo pessoal de Cordeiro (2015).
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APENDICE G — Producéo de arte para associacdo e eventos

Camocim-CE

A

lewconTRO - CORISCO

BATIZADO E TROCA BE CORDA:
IHANDING A SN A RE]

CAPOEIRA

Fonte: Acervo pessoal de Cordeiro (2015).
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APENDICE H — Auxilio na organizag&o de bingos e rifas

Cesta de
Produtos
ce Beleza

NUmero

GRUPO DE CAPOEIRA REGION
MESTRE AVILA
Prémio: Sanduicheira,
Batedeira.

Data: 10 de Abril de 2015
19h - Responséavel: Prof. Lucia
NOME:
TELEFONE:

GRUPO DE CAPOEIRA REGIONAL MESTRE AVILA
Prémio: Sanduicheira, Liquidificador e Batedeira.
Data: 10 de Abril

19h - Responsavel: Prof. Luciano — Corisco
NOME:

TELEFONE:

NUmero

GRUPO DE CAPOEIRA REGION
MESTRE AVILA
Prémio: Sanduicheira,
Batedeira.

Data: 10 de Abril de 2015
19h - Responsavel: Prof. Lucia
NOME:
TELEFONE:

GRUPO DE CAPOEIRA REGIONAL MESTRE AVIL
Prémio: Sanduicheira, Liquidificador e Batedeira.
Data: 10 de Abril

19h - Responsével: Prof. Luciano - Corisco
NOME:

TELEFONE:

Fonte: Acervo pessoal de Cordeiro (2015).
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APENDICE | — Produc&o de oficios e documentos

GRUPO DE CAPOEIRA REGIONAL MESTRE AVILA

CNPJ :11.120.104/0001-56

ABAIXO-ASSINADO

Ao Excelentissimo Senhor Presidente do Sindicato dos Estivadores do Estado do
Ceara,

Os abaixo-assinados, brasileiros, residentes e domiciliados em Camocim- Ce,
solicitam de V.Ex? a permanéncia do Grupo Capoeira Regional Mestre Avila —
grupo Camocim - CNPJ:11.120.104/0001-56; associacao cultural desportiva que,
sem fins lucrativos, vem desde dezembro de 2011 atendendo a criangas, jovens e
adultos que, interessados na arte da cultura afrobrasileira, estudam essa cultura e
desenvolvem treinamentos praticos como capoeira, dancas afrobrasileiras: Maculelé,
Samba de Roda, Danca do Fogo, Puxada de Rede e outras. O Grupo, assim,
proporciona a estes praticantes estarem afastados de préticas ilicitas, drogas e
fortalecendo a praticas desportivas saudaveis.

Na certeza de sermos atendidos, encaminhamos esse documento em
folhas assinadas.
Camocim, 30 de abril de 2015.

N° NOME DOCUMENTO DE
IDENTIFICACAO
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DENDE MARE
GRUPO DE CAPOEIRA REGIONAL MESTRE AVILA
CNPJ :11.120.104/0001-56

GRUPO DE CAPOEIRA REGIONAL MESTRE AVILA/ CNPJ:11.120.104/0001-56/
OFICIO 03/2015

Camocim-Ce, 09 de marco de 2015.

A PREFEITURA MUNICIAL DE CAMOCIM
A Vossa Exceléncia, Senhora Ménica Aguiar — Prefeita Municipal de Camocim

Assunto: solicitacdo de apoio a evento

V. Ex3,

Apos respeitoso cumprimento, o grupo de Capoeira Regional Mestre Avila,
dirigido em Camocim pelo professor Luciano Carlos dos Reis da Silva, vem
respeitosamente apresentar para vossa apreciacdo o PROJETO Il ENCONTRO -
BATIZADO E TROCA DE CORDA: DENDE MARE, que seré realizado no dia 16 de
Maio de 2015, sdbado, na cidade de Camocim, de 19:00 as 22:00, na via publica em
frente a academia Capoeira Regional Mestre Avila, grupo Camocim, sito Engenheiro
Privat, n® 1947, Centro, Camocim/CE.

Desse modo, firmados em vosso compromisso com as a¢ées em prol da cultura,
esporte e juventude em Camocim, ac¢fes estas pautadas no valor da atividade
desportivo-cultural como formacéo critica de nossos cidadaos, solicitamos o apoio
dessa prefeitura para a realizagdo do evento.

Atenciosamente,

Luciano Carlos dos Reis da Silva
Professor Responsével

Contato: Prof. Luciano (88) 9401 5112
camocapoeira@gmail.com



mailto:camocapoeira@gmail.com

APENDICE J — Producéo de fichas e declaracdes para os membros do grupo
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FICHA DE MATRICULA

GRUPO CAPOEIRA REGIONAL MESTRE AVILA CNPJ:11.120.104/0001-56
GRUPO CAMOCIM

Dados de Identificagéo:
(0] 01U P TP UPPPPPRPRRIN

APElido: ..o Grupo Sanguingo: .......cccccvvveeeeeeeee e

SexoF() M() Nascimento ...... [od........ Estado civil: ......................

Veio de algum grupo:
2. Escolaridade: ( )

1. Ensino fundamental incompleto 2. Ensino fundamental completo
3. Ensino médio incompleto 4. Ensino médio completo
4. Ensino Superior

3. Graduacgéo

Corda Ano Corda Ano
Crua — iniciante 7. Amarela — professor
1. Azul - aluno 8. Amarela e Branca —
professor
2. Azul e branca - 9. Roxa - Contramestre
aluno
3. Marrom — aluno 10. Roxa e Branca -
Contramestre
4, Marrom e Branca- 11. Vermelha - Mestre
graduado
5. Verde — graduado 12. Vermelha — Mestre
Integrante
6. Verde e Branca — 13. Vermelha e Branca —
graduado Mestre Efetivo
14. Branca — Mestre de
Honra

Camocim, de de 20 .




GRUPO CAPOEIRA REGIONAL MESTRE AVILA CNPJ:11.120.104/0001-56

GRUPO CAMOCIM

Assinatura do aluno(a) ou responsavel

Declaracao

Eu , RGn°
, declaro na qualidade de

(pai/mé&el/irmao) que para todos os efeitos legais autorizo o menor a participar do GRUPO CAPOEIRA
REGIONAL MESTRE AVILA CNPJ:11.120.104/0001-56 - GRUPO CAMOCIM e que a participacéo é
efetuada por livre vontade do participante.

E mais declaro que tenho conhecimento e assumo integralmente a responsabilidade pelos riscos

inerentes a participacéo em atividade desportiva.

Camocim, de de

(Assinatura Pai/ M&e ou tutor legal)



GRUPO CAPOEIRA REGIONAL MESTRE AVILA CNPJ:11.120.104/0001-56

GRUPO CAMOCIM

Declaracao

Eu RGn°
, declaro na qualidade de capoerista que para todos os efeitos
legais participo do GRUPO CAPOEIRA REGIONAL MESTRE AVILA CNPJ:11.120.104/0001-56 -
GRUPO CAMOCIM e que a participacéo é efetuada por livre vontade do participante.

E mais declaro que tenho conhecimento e assumo integralmente a responsabilidade pelos riscos

inerentes a participacdo em atividade desportiva.

Camocim, de de

(Assinatura do aluno(a)
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APENDICE K — Capa da apresentacéo de projeto para Prefeitura

IlENCONTRO BATIZADO E TROCA DE CORDA:
DENDE MARE

GRUPO DE CAPOEIRA REGIONAL MESTRE AVILA
CNPJ :11.120.104/0001-56

Camocim-Ce.

Fonte: Acervo pessoal de Cordeiro (2015).
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APENDICE L — Criac&o de comunicacéo em rede social e postagens de eventos

’,r’ 4 (8) Camocim - Capoeira F X |

€« [ AF=Rhttps://www.facebook.com/capoeiracamocim/?fref=t9

=)
e

b
n

Pagina Mensagens NotificacSes B3 Informacées Ferramentas de publicacdo Configuracbes Ajuda ~ Reghe Cesta euriualon
‘ : ‘ N de Samua Pereira

W Mel Silva curtiu uma

~ publicacdo de Valéria
Gongalves.

ESTA SEMANA
|3 Amanda Fideles curtiu a

i

1
|
Alcance das publicagdes LT |

; . 22
Cam Envoliimento com 3
I A ‘ publicag o 5
Capoelr »
1 Regional Mestre o' | Recentes 3
| Avila ) h 2015
i Comunidade Criar chamada para agdo il Curtiu v i
——— Linha do Tempo Sobre Fotos Curtidas Mais ~
[ [ 4 ]
status [ Fotovideo [ + ofertas e eventos {24
= Fan |
Alcance de publicagdo de 170 E’!?:E Esc 2
P -~ Camocim - Capoeira Regi
Visualizar Feed de Paginas e G e
\ es de outras Paginas = < g Regional Mestre Avila em
gy Camocim - Capoeira Regional Mestre Avila ve 0 bate-papo para ver
ﬁg N A Camocim sito avenida 0 Amoohate papo
Convidar amigos para curtir esta Pagina Pl ——————— Engenheiro Priva.
O grupo de capoeira Regional Mestre Avila, grupo Camocim, comemorou i Curtir Pagina - 223 Pesquisa ¥

1531
13/01/2016

Feliz dia dag muélliereg

a fodag ag capocirag gue ROS \\‘
presenteiam com sua

forca, gragca e ginga.

AXxd.

Fonte: Acervo pessoal de Cordeiro (2015).
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APENDICE M — Projeto Piloto Cine-capoeira

Fonte: Acervo pessoal de Cordeiro (2015).



