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RESUMO

Esta pesquisa busca identificar como se estruturam e se legitimam as narrativas
identitarias da capoeira, tomando como base a modernidade reflexiva. O processo
reflexivo acontece por meio de troca de informagdo entre os diferentes campos de
producdo do conhecimento sobre determinada pratica social que passa a ser
constantemente reformulada (GIDDENS, 2002). Desse modo, o estudo verifica como se
da a interpenetracdo dos discursos da capoeira produzidos pelos praticantes e
académicos nas falas do cotidiano e dos textos. Em um primeiro momento, mapeia e
analisa os discursos sobre a capoeira veiculados na Revista Brasileira de Ciéncias do
Esporte (RBCE), concluindo que os mesmos trazem, nas entrelinhas, o tom conservador
e nacionalista que pretende resgatar/preservar tragos etnoculturais da capoeira.
Posteriormente, identifica e interpreta os elementos e modos de afirmacdo identitaria
produzidos em um grupo de capoeira, tragando um paralelo com os discursos
académicos analisados. Para essa tarefa tem, como ferramental metodologico, a
etnografia e utiliza-se da observagdo participante e das entrevistas semi-estruturadas
como instrumentos para a coleta de dados. Comprova a existéncia de reflexividade entre
os discursos dos campos em questdo; no entanto, chama a atengdo para a articulagdo
com outros sistemas de produ¢do da informacdo e para fatores do processo reflexivo
que filtram o conhecimento e promovem as especificidades de cada grupo de capoeira e
de cada sociedade. Além disso, aponta para as relacdes entre as representagdes do
ambiente da pratica da capoeira e a realidade da sociedade brasileira, evidenciando que
o discurso dos praticantes se mostra mais inovador do que o discurso académico.
Todavia, em esséncia, ambos os discursos sdo semelhantes, pois valorizam elementos
culturais (re)afirmadores da “brasilidade” e reproduzem valores de um pais ainda
marcado por tradicionalismos. Essa tendéncia dos discursos além de buscar realgar o
“valor” da capoeira nos mercados, também representa uma maneira de fortalecer os
vinculos com a nagdo em meio aos riscos e incertezas da modernidade. Conclui que, na
capoeira, a reflexividade se manifesta de modo incompleto, o que apresenta a realidade
atual de um pais que se encontra em processo de modernizagao e, conseqiientemente, de
ressurgimento do nacional.

Palavras-chave: Capoeira. Identidade. Reflexividade. Nacao.



ABSTRACT

The research identifies how the “capoeira” identitary narratives are structured and
legitimated, having as basis the reflexive modernity. The reflexive process takes place
through the information between the different fields of knowledge production about a
determined social practice that is always under reformulation (GIDDENS, 2002). This
way, the study verifies how the ‘“capoeira” discourse interpretation produced by
practitioners and academics in the speeches of the daily life and texts is made. First of
all, it maps and analyses the discourses about the “capoeira” linked to the magazine
“Revista Brasileira de Ciéncias do Esporte” (RBCE), concluding that the same brings,
between the lines, the conservator and nationalist tone that intends to rescue/preserve
ethno cultural “capoeira” trace. After, it identifies and interprets the elements and ways
of identitary affirmation produced in a “capoeira” group, tracing a parallel with the
academic discourses analyzed. The work has as methodological tool the ethnography
and uses the participant observation and semi structured interviews as instruments for
data collection. It proves the existence of reflexivity among the discourses of the fields
mentioned; however, it calls attention for the articulation with other systems of
information production and for the factors of the reflexive process that filters the
knowledge and promotes the specificities of each “capoeira” group and each society.
Besides, it points the relations between the representations of the practical environment
and the reality of the Brazilian society, highlighting that the practitioners discourse is
more innovator than the academic one. Although, in essence, both discourses are
similar, because they value cultural elements (re)affirming the Brazilian way and
reproduce values of a country marked by traditionalism. Such tendency of discourses,
besides searching for standing out the “value” of “capoeira” in the markets, it also
represents a way to make stronger the links with the nation in the midst of risks and
uncertainness of the modernity. It concludes that, in “capoeira”, the reflexivity is
manifested in an incomplete way, what represents the actual reality of a country that is
in process of modernization and, consequently, of reappearing of the national.

Keywords: “Capoeira”. Identity. Reflexivity. Nation.
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INTRODUCAO

Dissertar sobre capoeira ¢ penetrar num mundo de harmonias e conflitos, de
negociagdes e lutas que, apesar de parecerem contraditorias sdo relagdes que se
complementam e constroem significados as a¢des dos individuos e sentido a existéncia
dos grupos.

Se entrarmos na histéria da palavra cultura, poderemos observar que o termo,
para além do espaco académico, assumiu um poder “magico” e valioso na defesa dos
interesses dos grupos étnicos, no financiamento de projetos e na agregacao de valor a
variados produtos de entretenimento (musica, esporte, danca, artesanato, artes corporais
em geral, etc.). Cultura significa, nesse espaco social de intervengdo, local de
construgdo e afirmagao de identidades. O que estd em jogo, quando os atores sociais
puxam a carta da cultura em suas narrativas, ¢ o argumento de que suas respectivas
atividades pertencem ao patrimonio cultural de determinado local, pais, de alguma etnia
ou de algum grupo. Nesse caso, a cultura é qualificada como “étnica”, “nacional” e/ou
“regional” e também ¢ englobada pelo rétulo de cultura popular.

A cultura popular ¢ a forma mais potente de defesa de diferentes interesses das
atividades ou dos grupos, quando se auto-intitulam “popular”. Ao popular, toda uma
carga sentimental ¢ associada. A adjetivacdo de popular traz consigo a idéia de
revalorizagao daquilo que foi visto como barbaro, ndo-civilizado e marginal. O popular
assim se torna expressao do povo oprimido, lugar de resisténcia, espaco da criatividade
dos “de baixo”. A narrativa do popular em geral suscita uma espécie de narrativa sobre
a perda, o resgate, a manutencao e a preservacao da cultura dos de “baixo”.

Hall (2003) nos lembra que o popular, apesar de trazer a idéia de “resisténcia”,
pode, ao contrario, estar associado ao conservador e ao poder, ou servir de base para
construcdo de politicas populistas. Se, no discurso da alienacdo, o povo € encarado
como “‘crianga” ou “rebanho” conduzido pelas elites perversas, devendo ser conduzido
pelas elites bondosas, no discurso da resisténcia, se restitui ao povo sua autonomia,
admitindo que sua convivéncia num sistema opressivo ¢ tacita e estratégica. Nao
podemos esquecer que o discurso da resisténcia cultural, em muitas analises, pode ser
interpretado como uma espécie de reconciliacdo (populista ou ndo) entre os intelectuais
e o povo. Cabe lembrar que a capoeira, juntamente com outras manifestagdes populares
associadas a mesticagem, serviu como simbolo de identidade nacional e como expressao

da “cultura genuinamente brasileira” durante o Estado Novo. Essa imagem perdura em
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variados graus ainda hoje, conforme veremos adiante.

Como comentamos acima, o popular também se tornou uma forma de agregagao
de valor a produtos e a atividades num mercado em que o “exdtico”, a producao dos
“excluidos” ou o modo de vida dos oprimidos pelo capitalismo ou por sistemas
religiosos e/ou politicos tornaram-se, a0 mesmo tempo, mercadoria ¢ dentncia da
desigualdade. Na atualidade, o discurso salvacionista da cultura popular parece perder
sentido frente a vitalidade, a autonomia e a rentabilidade adquirida pela mesma no

mercado cultural global. Assim, o popular vende e produz fascinio:

A cultura popular ingressa claramente na era do mercado e do consumo,
promovendo ¢ administrando muitas vezes seus proprios produtos.
Brincantes, artesdos, mestres, associagdes civis, organizagdes nao
governamentais emergem muitas vezes sob o novo aspecto de pequenos
empresarios e produtores. Este desafio com esta intensidade é novo. A
diversidade da cultura popular ndo se situa mais apenas no plano dos fatos e
processos vivos da cultura. Esse tipo de diversidade ¢ fato posto no discurso
publico oficial e aparentemente estabelecido para uma populacdo que se
concebe de modo cada vez mais plural. H4 uma nova diversidade no cenario
contemporaneo: aquela interna aos interlocutores e agentes que fazem
cultura popular, que falam e atuam sobre a cultura popular (TRIGUEIRO,
2005, p. 16).

A capoeira acaba por fazer parte desse universo ambiguo e contraditdrio, quando
classificada tanto por praticantes' quanto por analistas académicos como cultura
popular. Essa classificagdo nada mais ¢ do que uma das formas de se distinguir e de se
posicionar a capoeira frente as diversas outras manifestacdoes culturais presentes no
contexto social, ou seja, ¢ uma maneira de demarcar identidades.

Contudo, se tentdssemos designar a capoeira somente como ‘“‘popular”,
estariamos simplificando-a e reduzindo seu significado em detrimento das diversas
roupagens simbdlicas que ela adquire nos variados contextos onde se apresenta.
Atualmente, as praticas culturais, bem como os individuos, ndo se ajustam mais em
defini¢cdes tUnicas e cristalizadas como era feito outrora. Hall (2005) esclarece que,
contemporaneamente, os sujeitos sdo “fragmentados” e adquirem novas identidades
diante das rapidas, constantes e permanentes mudangas das sociedades globalizadas.

Giddens (2002), aprofundando essa andlise, discute que as identidades ndo somente sao

! Para fins didaticos classificamos os atores sociais da capoeira como “praticantes” e “académicos”. Os
praticantes s@o aqueles que treinam e/ou jogam capoeira (também chamados de capoeiras ou
capoeiristas); os académicos sdo aqueles que possuem producdes sobre essa atividade corporal veiculadas
em revistas académicas. Importante dizermos que nao estamos negando a possibilidade dos atores sociais
participarem, ao mesmo tempo, desses e de outros campos de produgdo do conhecimento. Alias,
abordaremos essa realidade neste estudo.
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modificadas pela globalizagdo mas também influenciam de modo direto na conformacgao
dos fatores globalizantes, face as interconexdes existentes entre o individuo e o globo.
A identidade é contingente e relacional; ela ¢ definida sempre em comparacao
com um “outro” através de marcagdes simbolicas e sociais (WOODWARD, 2000). Na
modernidade tardia, que ¢ freqiientemente transpassada por divisoes e contradi¢des, 0s
individuos passaram a assumir diferentes posi¢des, isto ¢, identidades. Nesse contexto,
as antigas estruturas identitarias, que estabilizavam o mundo social, enfraqueceram,
caracterizando o que muitos estudiosos tém chamado de “crise de identidade” ? (HALL,
2005, p. 7). Essa crise acontece, pois as tradicdes - que firmavam os individuos e os
grupos em “certezas” - vém perdendo sentido, frente ao acesso facilitado aos diversos
sistemas de informac¢do e as variadas escolhas de consumo proporcionadas pelo

mercado global de bens e servigos.

Assim, as tradi¢cdes perdem o lugar privilegiado que tiveram em épocas pré-
modernas,” em favor daquilo que [..] [Giddens] conceitualiza como
‘reflexividade institucional’. Institucional, por fazer parte da atividade social
na atualidade, e reflexiva porque os termos introduzidos por determinado
discurso acabam por transformar a realidade na qual o proprio discurso ¢é
formado; isto traz ao sujeito a possibilidade de escolher e decidir quanto aos
rumos de seu cotidiano, consumo, sexualidade, etc. (PAIXAO et al., 2004, p.
93).

Desse modo, vemos que as identidades ndo possuem mais referéncias fixas de
lugar, de tempos ou de tradi¢des. Na modernidade reflexiva,® elas se tornam partilhadas,
pois, individuos das mais variadas regides do globo podem acessar as mesmas
informacdes, possuir os mesmos bens e usufruir dos mesmos servicos ao mesmo tempo.
E como se as identidades estivessem se homogeneizando, e os vinculos sociais se
desestabilizando; todavia, Hall (2005) explica que as sociedades ndo vao se desintegrar,
porque mesmo descentradas, seus elementos e suas identidades sdo constantemente

articulados por meio de dispositivos com poder simbolico para estabelecer conexoes.

? Hall (2005) explica que essa “crise de identidade” ¢ marcada pelo deslocamento das estruturas e
processos centrais da vida social. Nesse sentido, as identidades modernas estdo sendo “descentradas”, isto
¢, fragmentadas, caracterizando o que ele chama de “descentramento dos sujeitos”.

3 A pré-modernidade é o periodo anterior & consolidagdo da sociedade capitalista no século XVIII
(PAIXAO et al., 2004).

* A “modernidade reflexiva” representa um tempo em que os modos de vida modernos chegaram ao seu
apice (PAIXAO et al, 2004). E uma fase na qual “as praticas sociais modernas sdo enfocadas,
organizadas e transformadas, & luz do conhecimento constantemente renovado sobre essas proprias
praticas” (SILVA, 2005, s/p.).
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Nesse cendrio, a preocupagdo com a homogeneizacao cultural global e com os
riscos’ gerados pela modernidade acaba por fortalecer vinculos locais e nacionais.
Contemporaneamente, um dos mais eficazes dispositivos identitarios ¢ a cultura
nacional e, apesar de sabermos que a cultura ndo ¢ transmitida biologicamente,
pensamos na cultura nacional como parte da nossa natureza. Podemos caracteriza-la
como uma “comunidade imaginada” (ANDERSON, 1983 apud HALL, 2005, p. 50),
formada fundamentalmente por discursos simbdlicos, que estdo em constante disputa
interna, sendo “unificada” por alguns pontos de intersecdo afirmados dentro de uma
estrutura maior de poder cultural. Dessa forma, as culturas nacionais “costuram” as
diferengas culturais numa unica identidade, nesse caso, a nagdo (HALL, 2005).

Observemos um exemplo tipicamente brasileiro e que se ajusta ao nosso estudo:
tanto no futebol quanto no samba e na capoeira, a narrativa sobre a mesticagem foi
adotada como parte das suas historias. Nesses trés casos, o discurso sobre a mistura das
racas - que caracteriza a originalidade do povo brasileiro — ganhou for¢ca e poder
legitimador, tornando esses fendmenos (dentre outros) simbolos de identidade do Brasil.
Nessa situacao, a mestigagem ¢ a caracteristica que une esses trés fenomenos em uma
mais forte identificagdo: a nagdo brasileira. Mas, vale ressaltar que os simbolos
nacionais nao se transformaram em “simbodlicos” pelos esfor¢os de um sé grupo ou
dentro de um territorio especifico (VIANNA, 2004). Eles foram selecionados mediante
negociagdes transculturais® entre varios grupos sociais com objetivos diversos.

A suposta autenticidade das culturas nacionais fortalece a unidade em meio a
fluidez das identidades modernas, desprendidas de qualquer vinculacdo estavel. Esse
carater auténtico ¢ construido arbitrariamente e diferentes grupos sociais participam da
sua elaboragdo. As culturas nacionais e seus elementos ganham poder de identificacao -

por meio de estratégias discursivas que retomam historias de um passado “ideal”, da

> Giddens discute que a modernidade produz os “riscos manufaturados” que sdo gerados pelos processos
de globalizagdo, pela emergéncia de uma ordem social pds-tradicional e pela expansdo da reflexividade
social. Nesse contexto, os atores sociais buscam suprir suas insegurangas por meio da busca por relagdes
de amizade ou intimidade sexual; pela reconstrucdo de tradi¢des; dentre outros mecanismos (GIDDENS,
1994, apud PAIXAO et al., 2004, p. 98).

% Podemos aqui tomar emprestada a idéia de Malinowski para explicar que o “transculturalismo ¢ um
processo no qual sempre se da algo em troca do que se recebe [...]. E um processo no qual ambas as partes
da equacdo resultam modificadas. Um processo no qual emerge uma nova realidade, composta e
complexa, uma realidade que ndo ¢ uma aglomeragdo mecanica de caracteres, nem um mosaico, mas um
fendmeno novo, original e independente” (MALINOWSKI, 1991, apud VIANNA, 2004, p. 171). Esse
processo se configura através de pactos estabelecidos entre os grupos sociais com interesses diversos,
pactos esses, sempre renegocidveis e nunca eternos.
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criacdo de tradicoes e de mitos (HALL, 2005) - pois acionam gostos comuns e
sentimentos de pertencimento nos individuos que compdem o pais.

Inserida nesse cendrio e carregando a marca de “autenticamente brasileira”, a
capoeira, através de seus interlocutores, apropria-se dessas estratégias discursivas e as
interliga com praticas da modernidade para construir sua legitimidade e manter-se
“viva” diante da dinamicidade do universo social. Contudo, essa ligacdo nao ¢ feita sem
lutas e conflitos. Devemos lembrar que, no campo da capoeira, hd segmentacdes de
praticas e identidades marcadas por estilos e escolas que competem entre si. A busca
pela “verdadeira capoeira” e pela sua “evolucao” surge como ideais conciliados no
plano discursivo, apesar de indicarem, no plano logico dos discursos identitarios,
movimentos opostos. Os atores sociais da capoeira almejam ganhar espagos sociais e
mercadologicos e, ao mesmo tempo, lutam pela conservagado de tradigdes — muitas delas
inventadas - forjando assim, uma capoeira mais “propria” de um mestre, de um
professor ou de um grupo,’ logo, mais interessante aqueles estimulados em “consumi-
la”.

Por esse motivo, muitas vezes os discursos e as praticas dos atores sociais da
capoeira parecem desconectados e até contraditorios. Todavia, ¢ através desses
discursos, ora reais, ora “semi-reais” — ou inventados -, que simbolos e praticas obtém
para os individuos um sentido maior de identificagdo. Esses discursos estruturam
narrativas, quase sempre compostas de ideologias, mitos e crengas, que dao base para a
legitimacdo dos grupos culturais nos lugares e tempos nos quais eles se encontram.
Schneider (2004), quando analisa a formacdo do imaginédrio nacional, chama essas
estratégias discursivas de “narrativas-mestras”.

Nesses termos, a compreensdo dos mecanismos que estruturam as narrativas
identitarias da capoeira pode nos auxiliar no entendimento dos modos como os atores
sociais afirmam o seu pertencimento ao nacional e, com efeito, constroem a “narrativa
da nacdo.” Devemos ressaltar que estamos diante de mecanismos interconectados entre
si pelo passado e pelos sistemas modernos. O apelo a elementos e valores tradicionais,
muitas vezes, ¢ necessario para expressar coesdo ¢ estabilidade dos grupos frente as
incessantes mudancas sociais e, de certo modo, agregam capital simbdlico aos bens

culturais que hoje transitam em diferentes mercados.

7 Como praticante de capoeira, podemos afirmar que esses estilos sio tdo demarcados, a ponto de
identificarmos que uma apresentagdo ¢ de um determinado grupo apenas pela forma com que os
capoeiristas jogam e se comportam, sem precisarmos observar seus uniformes (que quase sempre trazem
“a logomarca” do grupo) ou pedirmos para que algum membro diga o nome do grupo.
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Acreditamos que o entendimento dessa complexidade s6 nos sera possivel se
assumirmos uma perspectiva diacronica de estudo. Tomando-a como base nesta
pesquisa, privilegiamos a construcdo historica da (s) identidade (s) da capoeira, a
biografia do grupo investigado, a andlise das observacdes de campo e a sociedade onde
esse grupo se insere, para ndo corrermos o risco de produzir “meras descri¢des banais”
como nos alerta Feldman-Bianco (1987, p.10).

Adotando esse panorama, em nosso primeiro capitulo, apresentaremos a
estrutura da pesquisa e a trajetoria da sua construcdo. Abordaremos também
particularidades e pessoalidades de um trabalho de campo realizado por alguém bastante
familiarizado com seu objeto de estudo.

No capitulo segundo, dialogaremos com alguns fatos, mitos, historias e
representacdes que, ainda hoje, permeiam de maneira fundamental o universo da
capoeiragem® e auxiliam nos seus mecanismos de afirmacio identitaria.

No terceiro capitulo, detalharemos o estudo sobre os discursos identitarios da
capoeira na Revista Brasileira de Ciéncias do Esporte (RBCE), ja que as constatacdes
alcancadas nesse alicergaram toda esta pesquisa.

No capitulo quatro, evidenciaremos os dados coletados durante a atividade de
campo e demonstraremos como o grupo de capoeira pesquisado elabora e afirma sua (s)
identidade (s) em consonancia com a realidade sociocultural brasileira. Paralelamente,
confrontaremos as representacoes nativas com as interpretagdes dos discursos
veiculados na RBCE. Para maior consolida¢ao de nossas argumentacdes, dialogaremos
com estudos atuais que tratam dos temas “capoeira” e “identidade nacional”.

Enfim, no quinto capitulo, explicitaremos as interpretagdes finais e a conclusao

desta pesquisa.

¥ Rego define capoeiragem como o “ato de capoeira” (1968, p.28), que é uma defini¢io utilizada
similarmente por muitos praticantes. No século XIX, essa expressao era utilizada para definir uma pratica
considerada como delito. Neste estudo, utilizaremos muitas vezes essa expressdo para designar o
ambiente onde circulam os atores sociais da capoeira.
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1 -NOS CAMINHOS DA PESQUISA

1.1 - ESTRUTURACAO E METODOLOGIA

Para estruturar os elementos que guiaram nossos olhares nesta pesquisa,
percorremos uma trajetoria mais ou menos longa, iniciada hé dois anos, por meio de um
estudo bibliografico. Este abriu os caminhos para maiores reflexdes acerca dos modos
de afirmagdo identitdria dentro do universo da capoeira e, conseqiientemente, dos
processos de construcdo das identidades nacionais na modernidade reflexiva.

A nossa inser¢do no ambiente académico foi o primeiro passo para a construgao
desse estudo. O envolvimento com o curso de Educacdo Fisica nos proporcionou um
maior contato com debates sobre a capoeira, atividade que antes era tida somente como
lazer e profissdo. A participagdo em eventos sobre o tema e a propria afinidade com a
sua pratica impulsionou o desejo de pesquisar mais a fundo a produgdo cientifica sobre
esse fenomeno. Por fim, esse interesse se materializou na elaboragdo de uma
monografia,” em que foram analisados os artigos académicos relativos a capoeira na
Revista Brasileira de Ciéncia do Esporte, visando interpretar quais os tipos de discursos
ali veiculados.

O trabalho foi iniciado por um levantamento de renomadas revistas de Educacao
Fisica' verificando se ja existia algum estudo com proposta similar. Nessa tarefa nio
encontramos pesquisas que se aprofundassem nas analises sobre os discursos da
capoeira no Brasil.

Diante dessa lacuna, um estudo descritivo foi iniciado, mediante a busca dos
artigos de capoeira presentes na Revista Brasileira de Ciéncias do Esporte (RBCE),"
desde o v. 1 (1* edi¢dao - 1979) até o v. 27 (n. 2 — 2006). Encontraram-se 22 artigos
produzidos no periodo de 1989 a 2006. A inteng¢do inicial da pesquisa era de identificar

e de interpretar as nogdes e os conceitos de cultura e de identidade utilizados nesses

? O tema abordado nesta monografia partiu da associagdo entre o nosso interesse em estudar a “capoeira”
e a linha de pesquisa — “identidade e esporte” — desenvolvida pelo Prof. Dr. Antonio Jorge Soares, nosso
orientador na época.

' Atualmente, existem incontaveis pesquisas sobre capoeira veiculadas em periédicos de outros campos
académicos como Histdria, Sociologia e Antropologia. Por esse motivo, esclarecemos que optamos pelas
revistas de Educacao Fisica, pela necessidade de um recorte metodologico e pela especificidade do nosso
curso de mestrado. O levantamento foi realizado por meio do site www.proteoria.org. Investigamos todos
os artigos sobre capoeira veiculados nas revistas ali disponiveis, no ano de 2005.

" A escolha desse periddico se deu em funcdo da sua periodicidade, do seu impacto académico e da sua
qualidade reconhecida pelo sistema Qualis/Capes.
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artigos no tratamento da capoeira, sem levar em consideragdo a trajetoria dos articulistas
e sem aprofundar na andlise das transformagdes sociais que ocorreram no intervalo de
tempo em que os trabalhos foram produzidos.'? Este estudo constatou que os artigos
sobre a capoeira circulantes no campo da Educacao Fisica reforcam mitos e identidades
essencializadas e nacionalistas.

Dessa deducdo surgiram questionamentos sobre como as ‘“narrativas”, que
configuram o universo da capoeira, se estruturam no contexto atual e como entram na
composi¢ao da identidade nacional. Partimos do pressuposto de que, se outrora a
capoeira possuia uma narrativa oral, representando valores daqueles sujeitos que
permeavam o campo pratico, hoje essas mesmas narrativas sio reinterpretadas’” de
diversas maneiras e adicionam novos significados a uma manifestacdo cultural que
ganhou o mundo. O estudo monografico que no principio apenas pretendia verificar
discursos académicos, acabou por nos direcionar em reflexdes mais aprofundadas sobre
a relacdo da capoeira com a “nagdo’.

O fato de que essas “narrativas” ultrapassam as “fronteiras” do campo pratico da
capoeira, penetrando no espago académico, ja fora constatado por outros estudos além
do nosso, o que nos proporcionou informagdes imprescindiveis para o fortalecimento de
nossos argumentos. Destacamos o de Vieira e Assuncdo (1998), que relata sobre a
utilizagdo de mitos e “semi-verdades” da capoeira nos livros e nos artigos académicos
que contam a sua historia, € o de Vassalo (2003) que discute a promogao da “Capoeira
de Angola”' como a “verdadeira capoeira”, pela relacio dos praticantes com os
intelectuais da época.

As trocas entre os praticos e os académicos ganham maior expressividade na
primeira metade do século XX, com a ampliagao dos estudos sobre a escravidao e, com
efeito, sobre a capoeira. No decorrer das décadas, a figura do “estudioso-jogador” —

“aquele que pesquisa € a0 mesmo tempo pratica a capoeira em sua versao moderna” —

12 Esse periodo (1989-2006) foi marcado por importantes transformagdes no universo da capoeira, como
demonstraremos, de maneira geral, no capitulo 2. No entanto, cabe destacar que a analise dos artigos de
capoeira veiculados na RBCE possui uma certa diacronia, pois ela se baseia na autonomia dos discursos e
acaba por demonstrar, no conjunto desta dissertagdo, que as mensagens transmitidas pelos articulistas
possuem semelhangas e “forca identitaria” em épocas diferenciadas.

" Herskovits (apud CUCHE, 2002, p. 117) explica que a reinterpretagdo é um “[...] processo pelo qual
antigas significa¢des sdo atribuidas a elementos novos ou pelo qual novos valores mudam a significagao
cultural de formas antigas”.

4 A “Capoeira Angola” ou “Capoeira de Angola” ¢ um dos estilos de capoeira existentes na atualidade.
Alguns praticantes afirmam que essa “modalidade” representa uma capoeira mais “pura” e “original”,
alegando que ela ¢ diretamente proveniente dos negros escravizados no Brasil e uma pratica mantenedora
de tradi¢cdes mais auténticas. Adiante trataremos com detalhes esse tema.
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adquire espaco na academia (SOARES, 1994, p. 17). Além de promover a capoeira
como objeto de estudo cientifico, essa figura ganhou mais status, pois, ap6s a década de
80, ocorreram mudangas no tratamento interpretativo das artes e dos esportes por parte
dos intelectuais. Lovisolo (2002) argumenta que, a partir desse periodo, estar na posi¢ao
dos “de dentro” de uma pratica corporal dava autoridade ao analista, pois se criou a
idéia de que o sentimento de pertenca aquela atividade proporcionava um melhor
entendimento sobre ela.'’

Seguindo essas evidéncias, fomos levados a hipdtese que guia os nossos olhares
nesta pesquisa. Supomos que as narrativas que estruturam a (s) identidade (s) da
capoeira no cenario atual sejam elaboradas e legitimadas através de um processo
reflexivo entre o campo de produgao intelectual sobre o tema e o meio pratico.

De maneira simples, dizemos ser a reflexividade um mecanismo de troca de
informacodes especializadas e “leigas” sobre uma determinada pratica social que passa a
ser constantemente reformulada, mediante os novos conhecimentos adquiridos por seus
atores sociais. Podemos entender esse processo de transformacdo continua mediante os

mecanismos de desencaixe'® da era moderna. Isso porque esses mecanismos

[...] atuam desqualificando muitos aspectos das atividades cotidianas. Essa
desqualificacdio ndo ¢ simplesmente um processo em que especialistas
técnicos se apropriam do conhecimento cotidiano (uma vez que muitas das
vezes hé caracteristicas imponderaveis ou ardentemente disputadas em seus
campos de especializagdo); e nem é um processo unidirecional, porque a
informagao especializada, como parte da reflexividade da modernidade, ¢ de
uma forma ou de outra constantemente apropriada pelos leigos (GIDDENS,
2002, p. 27).

Inspirando-nos nessa analise, acreditamos que os produtores de discursos
publicos'” sobre a capoeira incorporam, transformam e divulgam valores e mitos
presentes nas representacdes dos praticantes, e os praticantes apropriam-se das
argumentacdes desses “intelectuais”, conformando assim, narrativas com maior capital

simbolico e legitimidade social. Tomando como base essa suposi¢ao, o objetivo central

' Para melhores esclarecimentos sobre a mudanga epistemoldgica no tratamento dos esportes e das artes,
consultar Lovisolo (2002). Esse autor designa essa mudanca como “virada argumentativa”.

1 «“por desencaixe nos referimos ao ‘deslocamento’ das relagdes sociais de contextos locais de interagio e
sua reestruturacdo através de extensodes indefinidas de tempo-espago” (GIDDENS, 1991, apud SILVA,
2005, s/p.).

17 Schneider esclarece que os cientistas, bem como os jornalistas, os lideres de movimentos sociais, 0s
artistas, os politicos, dentre outros, fazem parte de uma “elite discursiva” que ndo deve ser confundida
com “elite tradicional”. Isso porque, o acesso as produgdes discursivas publicas ndo equivalem ao poder
econdmico e politico. Porém, ele completa: “Teoricamente, o acesso passivo aos meios de comunicagdo
esta ao alcance de qualquer um” (SCHNEIDER, 2004, p. 7).
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desta pesquisa foi o de identificar como se estruturam e se legitimam as narrativas
identitarias da capoeira na atualidade.

Conforme Schneider aborda, os discursos produzidos em diferentes campos
possuem elementos (sentimentos, expressoes, representagoes, falas, etc.) em comum —
“interindividuais” (2004, p. 4) - que se intercomunicam e se arranjam, formando a
memoria coletiva de uma comunidade sociocultural. A memoria coletiva estrutura as
narrativas-mestras que, por sua vez, reforgam a coesdo entre as diferentes identidades
existentes numa manifestacdo cultural por uma adesao afetiva dos individuos ao grupo
(OLIVEN, 20006).

Sendo assim, destacamos que os discursos sdo instrumentos potentes para
demarcacdo de identidades e agregagcdo de valor aos bens e praticas socioculturais.
Concordamos com Vianna quando ele cita que “os discursos sdo, eles mesmos, motores
da historia (...) [e] as idéias ndo sdo puro efeito passivo” (TODOROV, apud VIANNA,
2004, p.153) pois, por meio da discursividade, veiculamos mensagens que dao sentidos
aos simbolos e tornam as praticas possiveis.'® Entretanto, as representagdes discursivas

nem sempre sao coerentes as praticas a que se referem. Em muitas das relagdes sociais,

[...] os falantes tendem a reproduzir a armadura discursiva geral apenas
porque isso € um imperativo comunicacional [...]. Nao obstante, como ja
disse, as construgdes discursivas obtém sua for¢a e prevaléncia justamente
pela possibilidade de estarem desconectadas de determinadas praticas e
circunstancias sociais. Portanto, a representagdo discursiva ndo precisa ser a
‘pura reflexdo’ das relagdes sociais e das praticas cotidianas para poder
desempenhar a fungdo de principio estruturante da percep¢do e da
interpretacdo (SCHNEIDER, 2004, p. 6).

Certamente, esses descompassos ocorrem também nos discursos da capoeira. A
presenca de discursos dos praticantes nos artigos académicos e de elementos do
discurso académico entre os praticantes ¢ uma questdo que nos interessa neste estudo.

Almeida, em sua pesquisa sobre a Roda de Caxias, nos traz outras pistas sobre as trocas

: - 19
entre os campos, ao relatar sobre o livro escrito por Mestre Russo:

'8 Schneider (2004, p.5) explica que o termo utilizado para designar a relagio entre discursos e contextos
¢ intertextualidade. Assim: “[...] a analise intertextual demonstra de que maneira os textos langam mao,
seletivamente, de ordens de discurso — configuragdes especificas dentro do conjunto das praticas
convencionadas (géneros, discursos, narrativas, etc.) que estdo a disposicao de produtores e intérpretes de
um texto em uma determinada situagdo social [...]”.

1 Almeida (2007) pesquisou uma roda de capoeira tradicional do Rio de Janeiro que ja existe ha mais de
30 anos. Mestre Russo, que atualmente é o organizador dessa roda, escreveu, em 2005, um livro intitulado
Capoeiragem: expressoes da roda livre, no qual valoriza as pesquisas académicas sobre a Roda de
Caxias.
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Esse livro de mestre Russo parece mostrar o quanto figura do pesquisador
académico ¢ valorizada na Roda de Caxias. Percebi na leitura desse trabalho
de Russo, que por sinal achei de boa qualidade, o quanto ele parece dar valor
ao pensamento da pesquisa académica sobre a roda que dirige. Percebi que
parecia haver uma espécie de busca de legitimidade para a roda pelos
resultados da pesquisa, algo tipo “somos tdo interessantes que até as
universidades querem saber mais profundamente sobre nés” (ALMEIDA,
2007, p. 101).

A partir da discussdo empreendida, observamos que as narrativas identitarias da
capoeira se estruturam por meio de redes de relagdes, envolvendo diversos sistemas
socioculturais e, por isso, seus significados sdo “flutuantes”, pois dependem do lugar,
do tempo e dos grupos que as acionam. Diante dessa complexidade, tragamos os
seguintes objetivos especificos 0s quais nos auxiliaram a obter as informagdes
pertinentes a nossa indagacao central:

- Mapear e analisar os discursos sobre a capoeira veiculados na RBCE.

- Identificar e interpretar os elementos € modos de afirmagado identitaria produzidos em
um grupo de capoeira.

- Verificar como se da a interpenetracdo dos discursos da capoeira produzidos pelos
praticantes e académicos nas falas do cotidiano e dos textos.

- Interpretar os modos de construcao e afirmacao identitaria da capoeira na atualidade.

Entende-se como Etnografia o ferramental metodologico mais adequado para o
alcance das pretensdes desta pesquisa pois, através dele, podemos analisar “como os
atores constroem significados, representam seu sistema de valores e ‘emitem
publicamente’ um codigo simbdlico sobre a realidade na qual estdo envolvidos [...]”
(MOLINA NETO, 2004, p. 117).

Utilizando-nos da observagdo participante, nos inserimos no universo de um
grupo de capoeira e tomamos notas detalhadas dos acontecimentos relacionados a esta
proposta cientifica. Cabe destacar que essa observagdo nao se limitava aos treinos e as
rodas de capoeira, mas se estendia aos momentos de lazer e a espacos “alternativos” —
como o grupo de e-mail — onde os capoeiristas mantinham relagdes concernentes a
capoeira.

Outros instrumentos para obtengdo de dados foram as entrevistas semi-

estruturadas.”’ Optamos por elas somente apos a entrada no campo e, em um primeiro

%% Essas entrevistas seguiam roteiros diferentes. Nas informais buscavamos entender como o praticante se
identificava com a capoeira € com o seu grupo; ja nas formais, além de tentarmos entender esse processo,
também investigdvamos algumas situagdes que surgiam no campo e que precisavam ser melhores
compreendidas.
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momento, as formatamos de maneira especifica ao capoeirista entrevistado. Algumas
eram realizadas, informalmente, durante os treinos e durante outras atividades do grupo,
com alunos com quem conseguiamos estabelecer um dialogo; outras foram previamente
combinadas com os capoeiristas ¢ gravadas. Essas ultimas foram realizadas com o
mestre e com os dois professores responsaveis pelas aulas de capoeira no espago onde
realizei a etnografia.

Apo6s quase sete meses no campo de pesquisa, partimos para fase de qualificacdo
do mestrado e fomos orientada a retomar as entrevistas. Nesse momento, optamos por
investigar 11 capoeiristas, sendo cinco deles com tempo de pratica abaixo de quatro
anos; e seis, com tempo acima de cinco anos, selecionados aleatoriamente. 2L As
questdes 2* formuladas buscavam apreender as representagdes discursivas dos
praticantes sobre fendmenos que se repetiram nos discursos sobre a capoeira veiculados
na RBCE.

Embora ndo tenhamos poupado esfor¢os para alcancar nossos objetivos,
sabemos que um estudo de caso ndo dard conta de explicar todos 0os mecanismos e
sistemas que compdem as narrativas identitarias da capoeira na atualidade. Todavia,
suas interpretacdes podem ser confrontadas com outros estudos de caso, e assim,
proporcionardo um avango tedrico sobre o tema. Além disso, acreditamos como Elias
(1985), que esse tipo de investigagdo sobre os conflitos existentes no campo cultural
pode fornecer informagdes importantes para entendermos algumas propriedades de
relagdes sociais mais amplas. Através do estudo das estratégias de identificacdo e/ou
distingdo do “outro” no meio “capoeirano”, podemos entender como esse fendmeno,
classificado por muitos como um dos simbolos nacionais, articula-se e contribui para a

formacdo de dimensdes maiores de demarcacio identitaria como a “na¢do”.”

21 Os praticantes que fazem capoeira ha mais de cinco anos costumam, no grupo investigado, ja possuir
uma posi¢do privilegiada ¢ uma rede de relagdes mais sélida no universo da capoeiragem. A escolha dos
entrevistados era feita no momento em que chegavamos o local onde estava acontecendo os treinos. La,
conseguiamos as entrevistas com aqueles que se mostravam menos resistentes a pesquisa, a pesquisadora
ou ao gravador.

O roteiro dessa entrevista ndo foi composto por “perguntas”, mas sim por categorias de palavras que
eram dispostas ao capoeirista para que ele pudesse relatar se existia ou ndo articulagdo entre aqueles
“fendmenos” e explicar a sua visdo, partindo de suas representagdes. As categorias eram: capoeira e
cultura; capoeira e esporte; capoeira e educagdo; capoeira em outros paises.

» Schneider ressalta a importancia do entendimento dos simbolos de identidade para a compreensdo do
discurso nacional, principalmente no Brasil, onde o simbolismo ¢ “muito mais importante do que o
discurso” (2004, p. 27). Para mais detalhes, consulta-lo.
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1.2 - PARTICULARIDADES E PESSOALIDADES DO TRABALHO DE CAMPO

Apropriando-nos do termo de Gilberto Velho, permanecemos em um exercicio
constante de “estranhar o familiar” (2003, p. 15) durante esta pesquisa, pelo fato de a
capoeira ndo estar presente na nossa vida somente como objeto de estudo, mas também
como componente da nossa identidade profissional e pessoal.

Por estarmos mergulhada nos dois ambientes em que pesquisamos - 0 académico
€ o0 pratico — e, a0 mesmo tempo, nao assumirmos nenhum deles como exclusivo, este
estudo carrega consigo olhares e interpretagdes inerentes a esses NOSSOS
“multipertencimentos” (VELHO, 2003, p. 18). Sendo assim, torna-se impossivel tratar
desse empreendimento cientifico sem abordar, em alguns momentos, a nossa trajetoria
de vida no universo explorado.

Iniciaremos o relato da etnografia falando sobre o projeto de pesquisa.
Anteriormente a entrada no campo, haviamos planejado que o estudo abarcaria trés
grupos de capoeira de estilos diferentes: um caracterizado pela pratica da Capoeira
Angola, outro de Capoeira Regional e um terceiro de Capoeira Contemporinea.”* A
idéia inicial era a de que, tendo acesso a esses trés estilos, poderiamos verificar como se
constroem as identidades de cada um e tragar pontos em comum — ou apontar diferengas
- entre os discursos desses estilos e os discursos académicos ja analisados.

Essa versao talvez fosse eficaz, caso fosse possivel ser realizada. Iniciamos uma
busca por grupos de capoeira da Grande Vitoria que se auto-intitulavam pertencentes a
cada estilo, e o resultado impossibilitou o avangar da idéia primeira da etnografia. Para a
Capoeira Angola, encontramos somente uma mog¢a que ministrava aulas para uns
poucos alunos; para Capoeira Regional, ninguém foi achado e, para a Capoeira
Contemporanea, identificamos inumeros grupos espalhados pelos municipios. Além
disso, percebemos que o periodo determinado para conclusdo da dissertacdo pelo
Programa de Pés-Graduagao limitava a permanéncia nos trés grupos por um tempo que
possibilitasse um trabalho de campo de qualidade.

Decidimos assim por um grupo de Capoeira Contemporanea, por ser esse estilo

** Atualmente torna-se dificil definir estilos na capoeira, mas os mais evidenciados sio: a Capoeira
Angola, a que ja referenciamos; a Capoeira Regional e a Capoeira Contemporanea. A Capoeira Regional
foi criada por volta de 1930 por Mestre Bimba. Esse estilo conjuga movimentacdes e tradigdes da
Capoeira Angola com técnicas de outras lutas, tradicdes inventadas e metodologias de ensino
diferenciadas. Ja a Capoeira Contemporanea seria uma mistura dos dois primeiros estilos conjugados com
elementos caracteristicos das praticas corporais modernas. Devemos dizer que nem todos os atores sociais
da capoeira intitulam esse estilo ou se autodenominam como “Capoeira Contemporanea”, mas, neste
estudo, utilizaremos esse nome para designa-lo.
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de capoeira o mais evidenciado na época atual € que conta com um nimero maior de
adeptos. Escolhi um dos grupos mais tradicionais — e de certa forma, tradicionalistas -
de Vitdria, do qual fomos integrante. Isso porque acreditivamos que um grupo mais
fechado as influéncias de “outros” forneceria dados interessantes de demarcagao
identitaria, e também porque supiinhamos que a nossa experiéncia prévia com 0 mesmo
proporcionaria um melhor acesso as informacdes. Porém, essa tatica foi falha.

Nessa associacdo de capoeira, a etnografia nos foi negada, e ndo podemos deixar
de ressaltar que isso ocorreu em funcao de uma relagdo conturbada que vivenciamos no
grupo, motivada pelas competicdes por status e pela nossa nao-identificagdo com sua
“filosofia”. Esse foi o primeiro de alguns outros casos — que serdo posteriormente
relatados - pelo fato de também sermos praticante,” tornou-se um limitante para este
trabalho académico.

Partimos para a uma nova busca, desta vez por um grupo do qual nunca
participamos como “membro”. Optamos pelo Grupo de Capoeira Humaita, associacao
bastante respeitada no campo da capoeira do ES — e até do pais -, ndo s6 por ser
coordenada por mestres renomados mas também pelas boas relagdes mantidas com
outros grupos de capoeira ao longo dos seus 35 anos de existéncia. Cabe ressaltar que
pesquisamos apenas um dos nucleos desse grupo de capoeira, a sede no Espirito Santo
e, atualmente a sede do “Conselho de Mestres™® dessa associacdo. Esse nucleo se
localiza em uma renomada instituicdo de ensino superior. Observe-se que o local
selecionado para nossa atividade etnografica ¢ referéncia para os outros nucleos do
grupo no Estado e, em algumas situagdes, para os nucleos espalhados pelo Brasil e pelo
mundo.

O nosso acesso a esse grupo foi facilitado pelas relagdes de amizade mantidas
com o mestre como também pela participacdo ativa dele no universo académico. O

. . . 2
mestre comunicou sobre a pesquisa aos professores e a alguns alunos mais graduados®’

» Devemos destacar que somos praticante ha 15 anos e que durante a fase de pesquisa de campo nio
pertenciamos a nenhuma associa¢do ou grupo de capoeira.

O conselho de Mestres ¢ o 6rgio maximo de diregdo desse grupo de capoeira e ¢ composto por todos os
mestres do grupo. A ele “compete tomar todas as decisdes importantes no que se refere as questdes
técnicas, pedagogicas e disciplinares” (FALCAO; VIEIRA, 1997, p. 54). O conselho ¢é sediado no local
onde o mestre eleito para presidente atua. Esse mestre exerce o cargo por 1 ano e¢ pode ser reeleito.
Atualmente, o mestre do nticleo pesquisado € o presidente do Conselho de Mestres.

" Chamamos de alunos mais graduados aqueles que ja possuem um tempo significativo na pratica da
capoeira e que tém uma graduacdo (corda) que ja os permite desfrutar de certo status dentro do seu grupo.
Neste estudo, quando falamos dos mais graduados, nos referimos aqueles que estdo acima da corda verde
e amarela (quinta graduacdo do grupo). Para um melhor entendimento, olhar o quadro de graduagdes no
ANEXO B.
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e recebeu o nosso estudo com satisfacdo. Essa satisfacdo articulada ao seu incentivo a
etnografia - alertando os capoeiristas mais graduados sobre o nosso papel, concedendo-
nos entrevistas, permitindo nossa entrada em reunides e festas e fornecendo-nos
materiais tedricos sobre o grupo e sobre a capoeira — foi imprescindivel para obtencao
de informagdes que, possivelmente, ndo obteriamos na primeira associacao que
contatamos.

Entretanto, a vontade de se tornar objeto de estudo parecia ser um sentimento
nao compartilhado pelos demais. Apesar de conhecermos alguns dos capoeiristas mais
antigos da associacao pesquisada, passamos por muitas situagdes de indiferenga e até
mesmo de exclusdo (ndo declarada) que nos constrangiam e, as vezes, nos desanimavam
do trabalho. O fato de penetrar num grande grupo, em que muitos nos viam como
“professora de capoeira”, ndo foi bem aceito por alguns daqueles que ali ja possuiam
certo status.

Assim como narrado por White, em “Sociedade de Esquina” (2005), no primeiro
més no campo, éramos uma ‘“observadora ndo-participante”: chegdvamos ao saldo de
capoeira, sentavamos numa cadeira e assistiamos as aulas, descrevendo tudo o que
viamos e 0 que ouviamos as pessoas falarem. Mas logo percebemos que, caso nao
comegassemos a participar dos treinos, ndo conseguiriamos ir muito além de meras
descrigdes, pois as pessoas ndo se achegavam. A partir do segundo més, nos tornamos
uma “‘participante ndo-observadora” — fazendo referéncia a White novamente —, pois
éramos ativa nos treinos, pagavamos a mensalidade, usdvamos a camisa de uniforme do
grupo, ou seja, nos posiciondvamos mais como capoeirista do que como estudiosa do
assunto. Continuavamos fazendo descrigdes ¢ olhando os fatos sem muito
estranhamento; nesse periodo tudo parecia acontecer no grupo conforme previamos —
baseada nos pré-conceitos trazidos para o campo.

Realizamos uma primeira entrevista com o mestre; esta continha questdes
simples e superficiais guiadas por nossa maneira ainda imatura de observar as situagoes.
Nesse periodo, também comecamos a entrevistar os capoeiristas informalmente, com
poucas perguntas e de maneira quase “secreta”. Nao queriamos que eles percebessem
que estavam sendo entrevistados; a pretensdo era de que aquelas questdes parecessem
um didlogo comum entre capoeiristas. Ainda que as perguntas parecessem simples,
introduzi-las numa conversa dentro do local de treino era tdo dificil quanto obter as
respostas sobre o pertencimento aquele universo sociocultural.

Entretanto, informagdes mais concretas comecaram a surgir, quando os
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integrantes do grupo passaram a se acostumar com a nossa presenca. Podemos dizer que
muitos dados, fundamentais para o entendimento da constru¢do da identidade do grupo,
foram obtidos em momentos alheios ao cotidiano dos treinos, como nas conversas no
barzinho onde o grupo costuma se reunir apos os treinos, nas vivéncias ministradas pelo
mestre as tergas-feiras, nos batizados, no grupo de e-mails, nas caronas que recebiamos
até nossa casa, nas rodas de apresentacdo, entre outros. Nesses momentos, 0s capoeiras
“relaxavam” e dialogavam sobre varias situacdes do meio “capoeirano”, as quais dentro
do saldo de treino ndo convinham. Embora alguns integrantes ndo tivessem se
acostumado com a nossa “intromissdo” na vida do grupo, por volta do quarto més de
observagao participante, 0s capoeiras passaram a contar COnosco nas apresen‘[agées28 ea
nos incluir em conversas que envolviam assuntos particulares do grupo e de grupos
menores que possuiam interesses diferentes.

E foi nesse periodo que as situagdes presenciadas comecaram a ganhar formas
mais significativas. A afirmacdo identitaria no cotidiano dos grupos culturais acontece
de modo bastante sutil, o que justifica a inser¢do profunda na “vida” do ambiente
pesquisado®’ e o grau de dificuldade da obtencdo de dados mais substanciais. Diante
disso, valiosos foram os momentos em que pudemos presenciar os integrantes em
contato com outros grupos de capoeira e participar de batizados,’® carregados de
simbologias, dignas dos “ritos de passagem”.>' Nessa direcdo, Cuche (2002) orienta que
essas situagdes sao de extrema importancia para o pesquisador que busca entender a
identidade de um grupo: “uma cultura particular ndo produz por si s6 uma identidade
diferenciada: esta identidade resulta unicamente das interagdes entre os grupos € o0s
procedimentos de diferenciag@o que eles utilizam em suas relagdes” (p. 182).

O trabalho manteve essa perspectiva até a nossa saida do campo. A seguir,
apresentar-se-a a articulacao da literatura sobre o tema e os dados obtidos em minhas

pesquisas sobre as construgdes identitarias na capoeira. Apesar da proximidade com o

% Os integrantes do grupo nos incluiam nas atividades ndo por nos verem como um “membro”, mas por
acharem que a nossa experiéncia na capoeira poderia ajudar na realizacdo das rodas e das apresentagdes.
Participamos de alguns momentos de lazer do grupo porque nos tornamos amiga de alguns integrantes e
fui convidada por eles. Outros nao faziam nenhuma questdo da nossa presenca e alguns chegavam até a se
incomodar com ela.

O trabalho de campo foi realizado, em média, de trés a quatro vezes por semana, durante sete meses.

30 “Batizado” ¢ o nome utilizado para designar o0 momento em que o aluno iniciante na capoeira recebe a
primeira graduacdo do grupo do qual ele participa. Costuma-se, nessa ocasido, organizar um evento com
apresentacdes culturais e com a presencga de mestres e capoeiristas de outros grupos.

31«0 termo ‘rito de passagem’ [...] se refere as cerimonias ou rituais publicos que marcam a transicdo de
um estdgio de vida para um outro. O rito de passagem tende a pressupor a completa submissdo do
individuo ao coletivo, e, assim, a execucdo exata das exigéncias do ritual” (EDGAR; SEDGWICK, 2003,
p- 288).
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ambiente pratico, buscamos manter o distanciamento necessario e possivel para discutir

sobre o assunto evitando, assim, interpretacdes “apaixonadas”.
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2 — HISTORICIDADE X IDENTIDADE(S) DA CAPOEIRA

2.1 -0 PESO DO PASSADO

As fronteiras simbolicas que caracterizam as identidades sdo construidas
historicamente em contextos culturais especificos. No caso de fendmenos que compdem
o arcabouco simbolico das identidades nacionais, essas fronteiras possuem uma maneira
bem peculiar de demarcagdo, pois se utilizam, fundamentalmente, de estratégias
discursivas®? alicercadas em antecedentes historicos.

Devemos dizer que essas estratégias nem sempre sdo elaboradas

conscientemente. Bourdieu (apud CUCHE, 2002) ressalta que

[...] o carater estratégico da identidade ndo implica necessariamente uma
perfeita consciéncia dos objetivos buscados pelos individuos e tem a
vantagem de dar conta dos fendmenos de eclipse ou de despertar de
identidade. Esses fendmenos suscitam muitos comentarios contestaveis, pois
sa0 marcados na maior parte das vezes por um certo essencialismo (p. 198).

A busca essencialista esta ligada a um passado que ¢ tido como comum pelos
atores sociais dos grupos, pois ele ¢ expresso por simbolos que representam
experiéncias partilhadas. Longe de ser um processo harmonioso e construido por uma
classe ou grupo social, a estruturacdo deste “passado comum” se d4 de maneira
conflituosa pela influéncia de diversos setores socioculturais. Nao obstante as lutas
sociais intrinsecas a esse processo, a principal funcdo da incorporacdo desse tempo
histérico antecedente ao “projeto de constitui¢do” do nacional ¢ a de proporcionar
sentimentos de pertencimento aos sujeitos e, assim, autenticar a identidade da nagdo e
dos grupos que a constituem.

Logo, o passado ¢ bem mais do que um componente estruturante das identidades
desses grupos culturais nacionais; ele ¢ a peca essencial na validacao dessas identidades
perante a sociedade na qual eles se inserem. Por meio de narrativas que sao em parte
reais € em parte inventadas, esses fatos pretéritos ganham um sentido maior de

demarcacdo simbdlica e de solidariedade grupal. Na atualidade, quando se fala em uma

possivel crise de identidade, “essa redescoberta do passado ¢ parte do processo de

32 Hall (2005) pontua e explica cada uma dessas estratégias. Vale observar que podemos encontrar todas
elas compondo a narrativa identitaria da capoeira. Seriam as seguintes: a narrativa da nagdo; a énfase nas
origens, na continuidade, na tradi¢do e na intemporalidade; a inven¢@o da tradi¢ao; o mito fundacional e a
idéia de um povo original.
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construgdo da identidade que esta ocorrendo neste exato momento e que, ao que parece,
¢ caracterizado por conflito [e] contestagdo [...]” (WOODWARD, 2000, p. 12).

Devemos destacar que, neste estudo, ao falarmos de discursos e de narrativas,
estamos tratando de procedimentos identitarios um pouco diferenciados, mas que se
complementam. Embora j& tenhamos citado esses termos na introducdo, cabe agora
explica-los mais claramente, pois o bom entendimento dos mesmos ¢ de suma
importancia para a compreensao da pesquisa.

Para Schneider (2004) os discursos sao aqueles processos produzidos por cada
ator social sobre determinado fenomeno, incluindo ai conversas, discussoes,
representacdes cotidianas, expressdes, etc. Ele prossegue esclarecendo que a
interconexao dessas representacdes discursivas individuais formam as narrativas-
mestras que constituem a nagdo.”” Essas narrativas, por sua vez, ja sdo estruturas de
valor simbolico mais forte, pois se utilizam de estratégias discursivas - como historias,
mitos, tradigdes, ideologias e outros codigos simbdlicos — para demarcar e transmitir
as caracteristicas identitarias dos fenomenos culturais no ambiente social.

Entre o fim do século XIX e a primeira metade do século XX, periodo em que o
processo de formagao do “Brasil auténtico” tomava forma, a capoeira, juntamente a
outros fendmenos culturais, foi escolhida para compor o todo nacional homogeneizador,
que se baseava na originalidade mestica da na¢ao (VIANNA, 2004). Atrelada a esse
contexto, essa manifestacdo passou por um periodo de inflexdo, e de “flagelo” da
sociedade (SOARES, 1994, p. 4) recebeu o rotulo de “simbolo nacional”. Ao seu

3

passado, elementos apropriados aquele contexto de “unificacdo” identitaria da nacdo
foram incorporados e ele foi (re) inventado, proporcionando uma maior aceitabilidade
social da capoeira. Nesse momento, as historias (re)elaboradas para a construgdo
daquele “esporte verdadeiramente nacional™* (ALMEIDA, 1982 apud FALCAO, 1996,
p. 63) adquiriram um capital simbolico mais valoroso e passaram a compor a narrativa
que demarca sua identidade perante os outros simbolos nacionais. A intencdo daqueles

“[...] grupos sociais brasileiros interessados em produzir a ‘unidade da patria’ e o

‘nacional’ era encontrar determinados tragos culturais que pudessem ser aceitos, pelo

3 Dizemos que essas narrativas constituem as nagdes, pois conforme Hall explica a cultura nacional nada
mais € do que um discurso: “um modo de construir sentidos que influencia e organiza tanto nossas agdes
quanto a concepgdo que temos de nds mesmos [...]. Esses sentidos estdo contidos nas estorias que sdo
contadas sobre a nagdo, memorias que conectam seu presente com seu passado e imagens que dela sdo
construidas” (2005, p.50).

34 Essa expressio foi usada pelo Presidente Getulio Vargas em 1953 quando assistia a uma apresentagao
da Capoeira Regional.
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maior numero de ‘patriotas’, como expressao daquilo que existe de mais ‘brasileiro’ em
seu pais” (VIANNA, 2004, p. 152).

Por ser composta de elementos convenientes ao contexto no qual as
manifestagdes culturais se situam, as narrativas marcam distingdes, mas também
escondem alguns fatos (WOODWARD, 2000). No caso da capoeira, foram encobertos
acontecimentos passados que traziam a tona o seu carater “marginal”, pois de outra
forma, ela ndo seria admitida como um dos simbolos brasileiros. No entanto, apesar de
“velados”, esses acontecimentos nao se apagam da vida das sociedades, e as
representacdes que os atores sociais possuem sobre tais acontecimentos permanecem e
contribuem para formagdo das identidades culturais. Hall (2005), fortalecendo esse
argumento, diz que as identidades culturais que configuram a nagdo sdo formadas e
transformadas no interior das representacoes.

Nesse sentido, reconhecemos que o passado da capoeira possui um peso
significativo na constru¢do das suas narrativas e de seus simbolos identitarios, pois,
conforme argumentamos, boa parte dos elementos que compdem essas estruturas se
baseiam na continuidade — mesmo que artificial - de um passado conveniente. Além
disso, as representagdes elaboradas sobre a capoeira e sua histéria influem diretamente
na conformacao dessa narrativa e na forma como os atores sociais da capoeira procuram
legitima-la na sociedade.

Considerando o passado como pega necessaria para se entender a atual
configuragdo das narrativas da capoeira, estaremos, neste capitulo, “voltando no tempo”
e mapeando momentos ¢ situagdes consideradas cruciais para a compreensao de nossas

andlises e interpretagdes futuras.

2.2 — A CAPOEIRA DO SECULO XIX: IDENTIDADE CONSTRUIDA A “FERRO E
FOGO” :%

A historiografia da capoeira ainda ndo possui registros exatos do local e da

época em que essa pratica surgiu, mas indicios concretos mostram que sua maior

> A grande maioria dos detalhes histéricos dessa parte do capitulo provém das obras de Carlos Eugénio
Libano Soares: A negregada institui¢do — os capoeiras no Rio de Janeiro 1850-1890 e a A capoeira
escrava e outras tradi¢oes rebeldes no Rio de Janeiro (1808-1850). Optamos, predominantemente, por
essas obras, pois elas trazem dados bem substanciais sobre a organizagdo dos capoeiras em maltas,
processo esse mais adequado ao nosso objeto de estudo que enfatiza o “capoeira gregario”. Nesse sentido,
para que o trabalho tenha uma estética melhor, estaremos referenciando esse autor apenas em citagdes
diretas ou momentos realmente necessarios.
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atuacao social se deu no Rio de Janeiro - sede da coroa portuguesa no Brasil — no século
XIX. Mesmo sem provas, por um longo periodo, acreditou-se e afirmou-se (e,
possivelmente, alguns ainda afirmam) que a capoeira tivesse surgido no século XVI,
num remoto Brasil colonial. Esse mito, além de creditar certo “heroismo” a essa pratica
— pois a capoeira, nesse contexto, ¢ tida como luta de vida ou morte contra o
colonizador opressor —, traz consigo a idéia do “antigamente” que, como Vianna (2004)
destaca, proporciona “[...] profundidade historica (e respeito histérico) [...]” (p. 153) a
fendmenos ndo tao antigos.

Uma analise descuidada sobre os mitos poderia supor se tratarem de criagdes
que se opdem a realidade, todavia Oliven deixa claro ser um mito um dispositivo
discursivo “[...] atemporal e abrangente, cuja unidade significativa estd preocupada em
resolver contradicdes e questdes que t€ém a ver com a origem de fenomenos naturais”
(2006, p. 33). Por meio dessas historias miticas, os fendmenos culturais expressam
sentimentos de ressentimento e/ou orgulho de forma compreensivel para seus atores
sociais (HALL, 2005).

Essa expressividade pode ser observada na propria histéria que narra a origem
do termo “capoeira”. Macedo Soares, em 1889, comungando nas idéias de originalidade
e brasilidade, lanca a versdo que, ligada a outros simbolos e reafirmada pelos letrados da
época, torna-se a mais significativa para os estudiosos do século XX e adquire, portanto,
status de verdade, proporcionando a capoeira um sentido de “resisténcia negra”.

Vejamos:

Tendo como mestra a mae natureza, notando nas brigas dos animais e
amarradas, coices, saltos e botes, utilizando-se das estruturas das
manifestagdes culturais trazidas da Africa (como, por exemplo, brincadeiras,
competigdes, etc. que la praticavam em momentos cerimoniais €
ritualisticos), dos vaos livre que aqui abriam no interior das matas e
capoeiras, os negros criam e praticam uma luta de autodefesa para enfrentar
o inimigo. [...] As capoeiras, mato onde se entrincheiravam e exerciam seus
treinos, emprestavam-lhes o primeiro nome: capoeira (AREIAS, 1983, apud
SOARES, 1994, p. 19).

Essa saudosa histéria, que apresenta a capoeira como vitima de um sistema
opressor, embora se relacione estreitamente com seus ideais legitimadores na sociedade,
burla boa parte da verdade sobre o passado da capoeiragem e de suas representagdes

.. 36 . .. <~
sociais.” Antes de a capoeira ser desenhada como “pura” e “original”, uma visdo

% Estamos aqui tomando emprestada a idéia utilizada por Leite (2002, p. 125) para designar
representagcdes sociais: “uma forma particular de conhecimento: o conjunto dos saberes sociais
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negativa pairou nos escritos € nos discursos sobre ela em todo o século XIX. A
violéncia e o carater marginal eram os predicados mais usados pelos “letrados” que
viam, na capoeiragem, um prejuizo para a imagem do Brasil no ambito internacional.
Soares (2004b) nos afirma ser, realmente, a capoeira um dos simbolos de marginalidade
e violéncia no periodo imperial e na recém-criada Republica, mas destaca que essa
forma de representa-la ¢ bastante reducionista e nos traz apenas parte da realidade sobre
essa pratica sociocultural.

Em 1968, Rego (p. 31) deixa registrada a sua hipdtese de que a capoeira ¢ uma
“invencao dos africanos no Brasil”. Por meio do estudo detalhado da documentagao
policial da capital do império portugués — os Codices que estdo guardados no Arquivo
Nacional —, Soares (1994) complementa que a capoeira foi uma invengdo escrava,
desenvolvida no espago urbano brasileiro € composta, principalmente, por africanos
socializados. Ele argumenta que, somente apds o crescimento das cidades e da
populacdo, a capoeira comecava a ser praticada nos espagos rurais, nas fazendas
daqueles senhores que, pretendendo fugir do “tumulto” urbano, levavam seus escravos —
ja socializados na capoeiragem — para as “remotas paragens do sertdo carioca”
(SOARES, 2004a, p. 171).

O titulo criado para essa parte do estudo pode ser traduzido quase em sentido
literal, pois expressa como foi formada a principal caracteristica identitaria da
capoeiragem do Rio de Janeiro no século XIX: a violéncia. “Ferro e fogo™ a capoeira
era tratada e, com “navalhadas”, ela se configurava. De acordo com Soares (2004b, s/p.)
a capoeira que nasceu como “[...] defesa do escravo contra a violéncia [acabou se
tornando] um vetor da violéncia urbana”. Mas ela também era ludica, era brincadeira,
jogo e se misturava com outros elementos da cultura afro-brasileira, como o
candomblé.”’

Ainda que o tipo de documento analisado por Soares pouco revele sobre as

representacdes sociais da capoeira, podemos ter uma idéia do que se pensava sobre os

cotidianos, os saberes do senso comum” e o conceito de Moscovici, citado por Véras (2004, p.155): “as
representacdes sdo como um corpus organizado de conhecimento e uma das atividades psiquicas gragas
as quais os homens tornam inteligivel a realidade fisica e social, inserem-se num grupo ou numa ligagdo
cotidiana de trocas e liberam o poder de sua imaginagdo”.

37 Por ser uma pratica de negros africanos no Brasil, a capoeira se misturava a outras manifestacdes nos
momentos de lazer dos mesmos. Destacamos o candomblé, pois até hoje muitos individuos, capoeiristas
ou ndo, acreditam na ligagdo forte entre essas duas manifestacdes. Entretanto, Rego explica que apesar de
algumas cantigas de capoeira falarem de “mandinga, mandingueiro, [...] nada existe de religioso” nessa
atividade (1968, p. 38).
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capoeiras”™® e quais eram algumas das medidas tomadas em relagdo aos “desordeiros”,

mediante esta narrativa policial do século XIX:

Aos seus tumultos e desordens nas ruas da cidade respondeu-lhes o
intendente geral Jodo Ignécio da Cunha, em 10 de fevereiro de 1823, com a
nomeacdo de Manoel José da Mota, encarregado com outros individuos que
serviriam sob suas ordens, de trazerem em continua vigilincia os capoeiras
e desordeiros, fazendo-os prender logo que delinqiiissem. [...] Depois [foi
baixada] uma portaria [...] ordenando ao brigadeiro chefe do corpo de
Policia que fizesse reforcar as patrulhas nos largos e pracas da cidade,
de sorte a evitar o ajuntamento de negros e capoeiras, acostumados a
fazerem desordem, ¢ bem assim que o conselheiro intendente-geral de
policia tomasse por sua vez as mais enérgicas providéncias, a fim de serem
punidos com o castigo de costume todos os que fossem apanhados a
perturbar o sossego e a tranqiiilidade publica. O rigorismo das penas em
nada modificou o modus vivendi dos capoeiras (ARAUJO, apud SOARES,
2004a, p. 39, grifo nosso).

A capoeira era digna de enérgicas providéncias, pois perturbava o sossego das
classes médias ¢ a ordem da cidade. Ela ndo era uma ameaca a classe senhorial, mas era
uma ameaga ao poder publico (SOARES, 2004b). Em 1830, o capoeira era visto
socialmente como um “[...] marginal, vadio e sem profissdo definida, dai [estava]
implicitamente enquadrado no capitulo IV, artigo 265, que trata dos vadios e mendigos”
no Codigo Criminal do Império do Brasil (REGO, 1968, p. 291).

Muitas vezes os capoeiras mantinham uma relacdo harmoniosa com seus
senhores e estabeleciam acordos ndo declarados verbalmente, apesar de acontecerem no
desenrolar da vida na cidade. Do mesmo modo que os senhores tiravam vantagem em
possuir um negro que sabia se defender naquela sociedade violenta e, as vezes,
protegiam o seu senhor; as “pegas” — como eram chamados os escravos - adquiriam
certo status frente a outros escravos ¢ diante da ordem repressiva, por pertencerem a
determinados donos. Esse foi um dos principais motivos que permitiu aos negros
capoeiras se manterem tao atuantes naquele ambiente social.

Nos primordios do século tratado, o capoeira usufruia de intimidade e
mobilidade no espago urbano. Diferentemente do que as historias contam, o capoeira
ndo era aquele escravo que fugia das fazendas, era aquele que permanecia na cidade,

utilizando-se das mais diversas estratégias para se livrar das grades e das punicdes. “[...]

3% Assim eram chamados aqueles que praticavam a capoeira no século XIX. Soares acredita “[...] que isso
esteja ligado a usos e costumes do aparato policial, que abandona certos detalhes em funcdo de rotinas e
habitos ja arraigados. Este uso pode ter influenciado na conformacao do termo capoeira para identificar o
individuo, o tipo social, e ndo, como antes, a pratica, a danca” (2004, p. 76).
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Em outras palavras, capoeiras e fugidos, ao menos na documentagdo, raras vezes se
cruzavam” (SOARES, 2004a, p. 79); ou seja, ficar na cidade poderia ser uma opg¢ao
politica escolhida pelos escravos mais socializados. Essa hipdtese ¢ fortalecida por
Abreu (2005) que, em sua analise de jornais baianos do século XIX, ndo encontrou
nenhum registro de escravos “fugidos” que fossem capoeiras.

Por volta de 1820, a presenca marcante do capoeira na vida da Corte e a sua
organizagdo sistematizada causavam preocupagdo as autoridades. Soares aborda que,

em 1840, a identidade do “capoeira carioca” estava firmada:

[...] o capoeira ja era um tipo social definido: jaqueta, chapéu desabado, um
longo porrete. Assim, o policial reconhecia um capoeira nas ruas e¢ podia
imediatamente realizar a prisdo. O capoeira incorporava-se definitivamente a
cronica popular carioca, como a rameira, o meirinho, o irmio-da-opa, o
marinheiro, e assim permaneceria por longos anos (2004a, p. 526).

O capoeira fazia parte do mundo das classes menos abastadas da sociedade e a
sua indumentaria apresentava uma identidade de conformidade com a pobreza e com a
violéncia, tanto que andava sempre munido de um porrete ou de uma navalha. A
repressao era mais severa aos capoeiras e era materializada por meio dos castigos
fisicos, principalmente pelas chibatadas. Embora a capoeira nunca tivesse se tornado um
movimento articulado contra a escraviddo ou contra um inimigo comum, ela estava
longe de ser uma pratica inocente ou vitima do aparato juridico. Ela “era uma pratica
cultural que municiava os escravos e iguais de fortes instrumentos para lutar
diretamente com o agente da opressdo, fosse um senhor brutal, fosse um guarda
truculento” (SOARES, 2004a, p. 547).

O ambiente de maior socializagdo da pratica da capoeira eram as maltas: um
espago/pratica de trocas socioculturais e de defesa. Controladas, exclusivamente, por
escravos no inicio do século, na sua segunda metade, as maltas passam a ser o ponto de
encontro entre sujeitos libertos e livres das mais diversas origens. Articulados em
maltas, os atores da capoeiragem criavam estratégias para burlar o sistema repressivo,
demarcar espagos de atuacdo, afirmar identidades, preservar elementos culturais e, de
certo modo, adquirir status no universo social.

As maltas eram grupos formados, inicialmente, por negros escravos que talvez
se juntassem pela identificagdo com uma etnia, freguesias de atuagdo ou ocupacdo. Cada
grupo possuia uma identidade bem demarcada, tanto pelas caracteristicas simbolicas

quanto pelas lutas travadas entre eles para defender territorios e posigdes politicas e
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sociais na capital fluminense. Aqueles que nao se encaixavam nessas identificagdes
eram excluidos do mundo das maltas.

Dentro desse contexto, a principal luta enfrentada pelos capoeiras daquela época
ndo era contra a policia ou os senhores de escravos, mas sim a luta pela demarcacgao dos
espacos ¢ das identidades do seu grupo. Os piores embates eram travados entre os
negros, € a capoeira era utilizada como um valioso instrumento de poder entre os livres,
libertos e escravos que circulavam no meio urbano. Por meio dessa pratica corporal e
pela participagdo em determinadas maltas, os negros criavam pontos em comum e/ou
atritos. Cada malta defendia os limites da “sua” freguesia e a ultrapassagem dessas
fronteiras por outro grupo era uma afronta resolvida a golpes de capoeira, porretes e
navalhas no meio das ruas.

Além da luta entre maltas, a disputa pelo status no meio da comunidade escrava
também dividia os negros. Mediante uma desvalorizagdo dos escravocratas, € mesmo
dos negros nascidos no Brasil, a etnia africana, os escravos brasileiros possuiam
superioridade social. Essa discriminagdo foi uma das responséaveis pela composi¢do da
identidade das maltas dos Guaiamus — com “[...] uma raiz nativa e mesti¢a [...]” - € dos
Nagoas — “[...] identificados com uma tradi¢do escrava e africana da capoeira”
(SOARES, 1994, p. 95).

Vivendo em um mundo de discriminagdo dos menos favorecidos, o capoeira
aprendia a criar formas de dissimular sua situagdao de pobreza. Soares aponta que o tipo
de roupagem elegante utilizada por alguns capoeiras - por volta da segunda metade do
século XIX - talvez fosse uma forma de se apresentar perante a sociedade como chefe
de alguma malta: “[...] paletdé de alpaca, camisa branca, cal¢a de brim, a gravata, o
chapéu de lebre, e principalmente os sapatos [...]” (1994, p. 102). Nao podemos deixar
de destacar que essa vestimenta era caracteristica do “malandro carioca”. Rego aborda o
imagindrio dos capoeiras do século XX sobre essas vestimentas; imagindrio esse que

acabou por influenciar na inven¢ao de uma indumentaria tradicional, décadas depois:

[...] o capoeira usava uniforme branco, sendo cal¢ca de pantalona, ou seja
uma calca folgada com bdca [sic] de sino cobrindo todo o calcanhar; camisa
comprida, por cima das calgas, quase que a semelhanga de abada; chagrin e
lengo de esguido de séda [sic], envolto do pescogo, cuja finalidade, segundo
me falou Mestre Bimba, era evitar navalhada no pescogo, porque a navalha
ndo corta séda pura, de que eram fabricados esses lengos importados (1968,
p. 43).
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Vale ressaltar que os ritos de passagem e a maneira de se adquirir posi¢des
dentro das maltas espelhavam o modo como os capoeiras aprendiam a viver € como
formavam seus cddigos morais baseados no imaginario que a sociedade elaborava sobre

3 ¢ a fama de temivel eram valorizadas para que o

eles. Coragem, forca, “trairagem
individuo se tornasse chefe de um grupo. Além disso, para ele permanecer no cargo,
deveria conquistar um prestigio ndo s6 da sua malta, mas em todo ambiente urbano:
“[...] o final do aprendizado era marcado pela posse da navalha e pelo uso do chapéu,
atributos do recém-formado na escola da rua” (SOARES, 1994, p. 85).

No interior das maltas, uma ética devia ser seguida e era ela que estreitava os

lagos de unido e fidelidade ao grupo. O comportamento ético nesses grupos era marcado

[...] pela necessidade de solidariedade grupal, do refor¢o dos lacos de
amizade, da constante demonstragdo de unidade do grupo em relacdo aos
seus membros, principalmente nos momentos de luta, seja contra outros
capoeiras ou policiais. Possivelmente esta ¢ a propria natureza da malta de
capoeiras, a sua for¢a frente aos elementos da repressdo, ¢ o sentido maior
de identidade construida por individuos de origens diferentes em torno de

um bairro, freguesia ou igreja (SOARES, 1994, p. 78).
Mesmo com a intensa necessidade de demarcar distingdes simbolicas e
territoriais, os conflitos entre as maltas eram guiados por regras e codigos que nao
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podiam ser rompidos.” Essas condutas eram obedecidas e repetidas por todas as maltas,
demonstrando o poder do ritual na rememoragao de origens, crencas e elementos
comuns que distinguiam a capoeira como uma cultura particular e seletiva. Castro
destaca a importancia dos rituais tanto para o funcionamento das culturas quanto para o

entendimento das mesmas:

9 ¢

* Aquele que se utiliza de “trairagem” ¢ um “traira”. “Atualmente, traira é um termo utilizado por muitos
praticantes para determinar outros jogadores que considerem perigosos no jogo. Esse termo também ¢
utilizado por membros de um determinado grupo de capoeira para designar ex-membros que migraram
para outro grupo. Esse termo provavelmente ¢ originario de uma analogia feita com o peixe traira
existente nos rios brasileiros, que possui esse nome por roubar as iscas dos anzois oferecendo dificuldade
para ser fisgado. Traira também ¢ o nome de um renomado mestre de capoeira da Bahia, que viveu no
século XX” (ALMEIDA, 2007, p. 49).

40 Placido de Abreu narra (SOARES, 1994) alguns rituais que eram realizados antes de um enfrentamento
de maltas: o grupo a ser atacado era avisado; era esperada a saida de uma banda de musica para que a
malta se reunisse, e se 0 embate fosse no territorio do outro grupo, a primeira acompanhava a banda até
14, e apds a entoagdo de alguns versos pelo “carrapeta” (responsavel por entod-los), a luta comegava.
Esses versos expunham a ligacdo com a freguesia representada e ainda afirmavam a vinculagdo dos
capoeiras com sua malta. Era mais uma maneira de declarar distingdes e excluir o “outro”. Além disso,
aquele que se “acovardasse” no momento do enfrentamento era morto a “navalhadas”.
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[...] [Os rituais] passam a ser vistos como elementos essenciais a existéncia
de qualquer grupo. Nao basta que os individuos pensem que fazem parte de
uma determinada coletividade: é preciso agir, e agir em comum. [...] Através
dos rituais, as crencas tornam-se efetivamente sociais para seus
participantes. E a repeticdo regular e coletiva dos rituais que cria e recria a
propria coletividade enquanto tal, renovando em seus participantes o
sentimento de pertencerem a algo em comum [...]. S30 momentos vistos
como distintos dos eventos cotidianos, mais formalizados, intensos e
pretensamente menos variaveis. Por isso, tornam-se vias privilegiadas para
compreender a “cosmologia” de determinado grupo (CASTRO, 2002, p. 79).

Ao compararmos o universo das maltas a atual configuragdo da capoeira,
podemos perceber comportamentos semelhantes, apesar de mais de um século de
distancia entre aquela “capoeira carioca” e a capoeira da atualidade. As rivalidades entre
grupos de capoeira’’ - mediadas por tradicdes e até por praticas violentas -, o carater
seletivo e excludente de alguns desses grupos, a busca por status no meio - baseado em

, - 4D . . o L.
valores como coragem, malicia™ e ousadia-, a necessidade de demarcagdes estéticas e
simbolicas para caracterizar cada grupo, e a escolha do lider (hoje chamado de mestre) a
partir de codigos morais e prestigio perante a sociedade, sdo maneiras de proceder que
se mantiveram mesmo com as inimeras modificagdes que a capoeira atravessou. De
certa maneira, essas formas de atuacdo dao a tonalidade, o carater e o estilo peculiar a
. . .~ 43

capoeira e, nesse sentido, entram na composicao do seu ethos.

Prosseguindo na andlise historica, 1850 ¢ o ano de referéncia para a entrada dos
ndo-escravos na capoeiragem® - até entdo, a capoeira possuia uma identidade
exclusivamente “cativa” - e também para a incorporagdo de negros livres na Guarda
Nacional. Soares (1994) aborda que a capoeira se tornou cosmopolita. Caminhando
mais para o fim do século, varias nacionalidades misturaram-se as maltas e, em 1880, a
capoeira, definitivamente, deixou de ser uma pratica escrava, ¢ os africanos pareciam

deixar de participar das mesmas. Caracteristicas do mundo dos brasileiros livres e

estrangeiros ddo uma nova roupagem a essa “pratica marginal”. Na Bahia, locais como

10 termo “grupos de capoeira” tem um sentido diferente de “grupos de capoeiras”. A primeira expressdo
se refere as associagdes de capoeira existentes na atualidade; a segunda as maltas do século XIX.

# “Malicia, segundo depoimentos de praticantes da capoeira, trata-se da sagacidade que um jogador
possui para neutralizar as artimanhas do companheiro de jogo, ou de criar estratégias para, sem o uso de
for¢a bruta, domina-lo. Os jogadores mais experientes normalmente possuem muito mais malicia do que
os novatos, tendo capacidade de nao expor, em suas expressdes faciais ou corporais, o que pretendem
fazer durante o jogo” (ALMEIDA, 2007, p. 47).

# Geertz explica que o ethos é um termo que designa os aspectos morais (e estéticos) e os elementos
valorativos de uma dada cultura: “o ethos de um povo seria o tom, o carater e a qualidade da sua vida, seu
estilo moral e estético, e sua disposi¢ao ¢ a atitude subjacente em relacdo a ele mesmo e ao seu mundo
que a vida reflete” (1989, p. 93).

* Essa entrada em grande escala acontece, principalmente, pela proibi¢do do trafico negreiro atrelado a
grande necessidade de mao-de-obra nas fazendas de café. Uma das saidas encontradas pelos senhores de
fazendas e governantes foi a substituicdo do trabalho escravo pela mao-de-obra estrangeira.
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o Cais Dourado serviam de ponto de encontro de diversos tipos sociais, como
marinheiros, capoeiras, policiais, delinqlientes e proporcionavam as trocas culturais e as
contendas (ABREU, 2005).

Embora ndao sendo mais uma atividade majoritariamente escrava e africana,

C o~ . 45 . .

algumas tradi¢cdes eram preservadas. Guaiamus e Nagoas™~ reinventavam sentidos e
significados para simbolos e praticas advindas dos seus ancestrais. Diante disso, Soares
nos chama atencdo para um fendmeno muito presente na dinamica cultural, que ¢ o da

“invencao de tradi¢des™:

[...] Por este conceito se entendem certas ‘tradi¢des’ modernas que se
baseiam numa releitura do passado construida a partir de uma ruptura com
formas anteriores de representacdo social, ¢ que busca difundir valores e
simbologias diversos, legitimando-se enquanto mantenedora de um
patrimonio ancestral (SOARES, 1994, p. 56).

Ressaltamos a capoeira como principal facilitador para socializacdo de
estrangeiros na cidade e era o elo de unido entre culturas diferentes. Flexivel e dindmica,
essa pratica absorvia elementos de diversas origens e adquiria novas “roupagens”.
Apesar de ser a marca identitaria dos “desprezados” da sociedade e o ponto de
intersec¢do entre culturas tdo dispares, a convivéncia de imigrantes € negros na cidade
carioca era cheia de ambigiiidades. Juntamente com as trocas simbolicas, aconteciam
atritos no mercado de trabalho, que era dificil e disputado por ambos os grupos.

Os anos passavam, as medidas repressivas tornavam-se mais duras, mas de nada
adiantavam para acabar de vez com a capoeira. A medida que a pressdo policial
aumentava, os “malandros” capoeiras criavam estratagemas para ludibriar o sistema
repressivo. Amizades com policiais, inser¢do na Guarda Nacional e no exército —
durante a Guerra do Paraguai — e trocas com os partidos politicos, mantinham a capoeira
viva e muito ativa, mesmo que, em certos periodos, nos “subterraneos” da cidade.

A participacdo “relevante” (REGO, 1968) dos capoeiras na Guerra do Paraguai
lhes proporcionou certo poder, pois alguns dirigentes daquela sociedade passaram a ver
os negros'® de maneira diferente da tradicional. Assim, os que antes eram tidos como

motivo de vergonha para a sociedade, agora eram chamados de “herois da patria”.

* Esses eram os nomes das principais maltas de capoeiras atuantes no final do século XIX no Rio de
Janeiro. A rivalidade entre elas era bem forte e apesar de terem tradicdes provenientes de uma mesma
matriz — negra — a demarcac¢do das suas distingdes demonstravam a clivagem étnica e cultural existente na
capital fluminense (SOARES, 1994, p. 95).

* Nio s6 os negros cariocas participaram da guerra. Os “Voluntarios da Patria” (ABREU, 2005, p. 128)
eram convocados em todo pais.
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Chamamos a aten¢do para essa representagdo, pois ela também esta ligada ao destaque

. 4 , . .
que o caboclo e o mestigo*’ receberam décadas mais tarde. Soares explica:

[...] O mestigo, o caboclo, o ex-escravo, visto com desdém antes de 1865
passou a ser observado por parcela da classe dirigente como simbolo da
nacionalidade, hero6i da patria, defensor do Império. Para certos autores, a
propria mistica do caboclo como simbolo de uma ‘brasilidade positiva’ se
teria originado das lendas da guerra (1994, p. 192).

As maltas se ocuparam do espago conquistado por elas na politica. No lugar de
capangas intimidadores, inseriram-se no sistema grupos de capoeiras totalmente
autonomos que passaram a interferir nas decisdes politicas geralmente de forma
violenta. Nesse contexto, os capoeiras criaram uma nova politicagem — uma “politica de
rua” -, designada pelos jornais do periodo como “Partido Capoeira”. Soares sugere que,
com esse método, os sujeitos da capoeiragem pretendiam, de certa maneira, modificar

as representacoes existentes sobre eles por intermédio das suas formas de atuacao:

[...] Esta politica de rua estava dirigida, pensamos nds, nao somente ao
grupo adversario que se pretendia coagir, mas ao restante da sociedade. Para
essa havia uma mensagem que se pretendia passar, mensagem esta ligada a
formas de identidade, ¢ uma presenca no contexto politico dominante. A
politica de rua dos capoeiras era, desta forma, uma leitura ¢ uma pratica
invertida da politica fechada dos gabinetes (1994, p. 219).

A troca de favores existentes entre grupos dirigentes e maltas de capoeira se
tornou uma ‘“faca de dois gumes” para os primeiros. Certamente, os politicos nao
imaginavam que aqueles individuos, que outrora eram tidos como “marginais”,
poderiam alcangar uma participacdo na vida social e politica tdo eficaz. O preconceito —
que desprezava a capacidade dos pobres de serem sujeitos sociais — acabou por desenhar
cenas preocupantes, que entdo eram assistidas por aqueles que nao podiam controlar as
acdes das maltas.

Apesar do peso das representagdes da elite na constru¢cdo da identidade do
capoeira, a identidade também ¢ elaborada a partir da sua representagdo sobre o outro e
da representagdo que o sujeito elabora sobre si mesmo e sobre sua situagao de vida.

Esses direcionamentos nos ajudam a entender as divisdes que aconteciam entre
as maltas que apoiavam o Partido Conservador (divisdes existentes no proprio partido).

Alguns grupos de capoeiras apoiavam a idéia da emancipagao, da liberdade dos negros;

7 Os chamados caboclos sdo individuos nascidos de pais indio e branco. O mestico é o que nasce pela
mistura de quaisquer “ragas” diferentes.
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outros grupos estavam determinados a manter a ordem escravista. Apesar de estarem do
lado da Monarquia, os mesmos se separavam ideologicamente, mediante a posi¢ado
politica e identitaria assumida.

Analisando a rela¢dao dos capoeiras com a Justiga, encontramos mais evidéncias
da sua participagdo como sujeitos conscientes e ativos no cenario social. Soares traz a
tona situagdes que desvelam um imaginario que forjava o capoeira como uma vitima,
um “simples pé-rapado” diante das ordens do poder judiciario e advoga que os
estratagemas utilizados por esses sujeitos demonstram seus conhecimentos apurados
sobre o “labirinto intrincado da lei” (1994, p. 279).

Vivendo entre harmonias e conflitos, a capoeira foi uma atividade que adquiriu
autonomia e se consolidou como parte da sociedade fluminense até a chegada de
Sampaio Ferraz. O “Cavanhaque de Ac¢o”, com suas agdes drasticas de repressao, foi
minando a for¢a das maltas e diminuindo, significantemente, a pratica da capoeira.
Enfim, em 11 de outubro de 1890, ela passou a ser considerada crime de acordo com o
novo Codigo Penal da Republica. Ela ndo desapareceu, mas a atuag¢do politica e a
autonomia social das maltas findaram. A capoeira carioca deixava de ser uma situagao
socialmente relevante® e, como constituinte de um passado violento e “vergonhoso”,

deveria ser apagada da memoria do Brasil.

2.3 - SECULO XX: A CAPOEIRA “BRASILEIRA”

O término do século XIX no Brasil foi marcado por dois acontecimentos de
extrema importancia para a sua ascensdo na politica e economia internacional: a
Aboligao da Escravatura (1888) e a Proclamagao da Republica (1889). Apesar de ter se
livrado do titulo “retrégrado” de pais escravagista e de um regime — o monarquico — que
ndo mais atendia aos interesses dos dirigentes econdmicos, o Brasil ndo possuia uma
unidade identitdria que o representasse nas relagdes exteriores. Os intelectuais
brasileiros dessa época debatiam que esse era o principal motivo para o “atraso” do pais
quando comparado aos paises da Europa (VIANNA, 2004).

Diante desse cenario, ideais nacionalistas comecaram a se desenvolver. Alguns

literatos exaltavam o sertanejo caboclo como aquele que melhor representava a

* Por ndo ser mais uma ameaca, a capoeira deixa de ter uma representagdo social. Cabe destacar que a
relevancia social de um objeto de representacdo social ndo significa, necessariamente, que ele seja
valorado de forma positiva, mas que exige uma tomada de posi¢ao a seu respeito e, portanto, que passe da
nao-familiaridade & familiaridade.
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mesticagem brasileira. Euclides da Cunha e Affonso Celso demonstram, em suas
obras,* a preferéncia por esse tipo rural considerado, até entdo, mais auténtico do que o
mulato urbano (VIANNA, 2004). Dentro desse contexto, Araripe Jinior defendia a
tropicalidade do pais, “[...] contrapondo uma Europa decadente ao realismo ‘quente’
brasileiro, valorizando ‘o meio tropical e a mistura étnica e cultural’” (VENTURA,
apud VIANNA, 2004, p. 69).

Inserida nesse conjunto de acontecimentos, mas bem timidamente, a capoeira
comegou a ganhar marcas de “nacional”. Em 1886, quando a representagdo social sobre
capoeira ainda a considerava um “flagelo”, Placido de Abreu contestava a posi¢ao de
alguns intelectuais que supunham ser a capoeira uma cria¢do indigena ou africana,
defendendo a idéia de que a mesma fora criada no Brasil por negros escravos, todavia
nao fazia nenhuma apologia a essa pratica (SOARES, 2004a).

Como vimos anteriormente, em 1889, Macedo Soares langou uma das versoes
mais significativas para a capoeira: a sua origem quilombola.”® Essa tese balizou a
construcdo de mitos de resisténcia e liberdade — como a presenca da capoeira no
Quilombo de Palmares e a idéia de que Zumbi seria capoeirista®’ — tdo bem aceitos que,
até pouco tempo, muitos estudiosos nao arriscavam em contestd-los (VIEIRA;
ASSUNCAO, 1998). Ainda nesse periodo, Mello Morais evidenciou a capoeira no meio
académico como uma “luta nacional”, e Aluisio Azevedo divulgou o esteredtipo do
mulato capoeira na sua obra O Cortico (SOARES, 1994).

Annuciato (2006) nos chama a atencdo para existéncia de dois discursos
principais sobre a capoeira na época da recém criada Republica. Podemos ver que,
apesar de existirem alguns “idealistas” dessa pratica, a representacdo sobre ela ainda era
aquela que a considerava como crime: “[...] um [discurso], em plena poténcia em sua
época, que considera a capoeira no ambito da delinquéncia [...]. Outro, de conotagao

afirmativa, que terd a capoeira por ‘luta nacional’, por ° nastica brasileira’, por
9 9 b

¥ As obras seriam: Os Sertées (1902) de Euclides da Cunha e Por que me ufano do meu pais (1900) de
Affonso Celso.

> Os quilombos eram comunidades constituidas, majoritariamente, por negros. Eles tinham o aspecto de
aldeias e eram construidos em locais afastados das cidades e fazendas, pois eram verdadeiros esconderijos
e abrigos para negros fugidos de seus senhores. O Quilombo dos Palmares - o maior ¢ o mais duradouro
da historia - e seu lider Zumbi se tornaram simbolos da resisténcia negra no Brasil.

°! “Q discurso da capoeira como resisténcia negra e uma luta pela liberdade de um povo oprimido
realizou a jung¢do entre essa atividade e o que parece ser o maior simbolo da resisténcia negra no Brasil, a
saber: Zumbi dos Palmares. Além disso, esse discurso parece colocar o quilombo dos Palmares como uma
espécie de paraiso perdido da capoeira. Nao encontrei na historiografia da capoeira nenhum indicio de
que Zumbi fizesse uso dos golpes de capoeira para lutar, nem de que em Palmares havia capoeira e até
mesmo que a capoeira ja existisse nesse periodo, porém ¢ comum ouvirmos cantigas que enaltecam os
dotes desse lider negro como habil praticante dessa luta, danga ou jogo” (ALMEIDA, 2007, p. 99).
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‘sport’” (ANNUCIATO, 2006, p. 29). A valoracdo negativa vigorou até as primeiras
trés décadas do século XX.

Observamos assim, que a fabricagdo da “autenticidade brasileira” da capoeira se
deu por um processo de negociagoes, iniciado décadas antes do seu reconhecimento
como “esporte nacional” (pelo entdo presidente Getulio Vargas, em 1953). Entretanto,
esse processo adquiriu for¢a somente apds os anos 30. Em concordancia com
Annuciato, afirmamos que essa fabricacdo “[...] mais do que realizada por capoeiristas
baianos do século XX ou mentores intelectuais do Estado Novo, foi ‘orquestrada’ por
estudiosos com relagdao aos séculos precedentes, ou ao menos corroborada por estes”
(2006, p. 27).

Por volta dos anos 20, os estudos sobre o folclore comegaram a ganhar corpo no
Brasil. Manuel Querino — que, segundo Soares (1994, p. 13), foi um marco nos estudos
sobre o tema - antes da sua morte, em 1924, deixou registrado em seus escritos, “o mito
da capoeira baiana”. Acreditamos que aquele autor foi influenciado pelas idéias
Modernistas,”” pois nesse mesmo periodo, 0 movimento entrava na sua primeira fase,
caracterizada pela énfase na elaboracdo de uma cultura nacional. No entanto, Vassalo

aponta que, em 1930, com

[...] a consolidagio dos estudos afro-brasileiros novos rumos as
interpretacdes acerca do jogo da capoeira [surgiram]. Novos pesquisadores
emergem no panorama intelectual brasileiro, tomando a cultura popular
como um de seus principais pontos de interesse. Nesse momento, o
paradigma da ‘raga’ ¢ substituido pelo da ‘cultura’. No mesmo periodo, que
¢ também o da consolidagdo de um Estado republicano, o pais torna-se alvo
de uma intensa politica de unificacdo nacional, que se produz através da
ressemantiza¢do dos simbolos nacionais. Estes passam a se referir a cultura
popular e & mestigagem, que se consolida como a especificidade brasileira
na arena internacional (2003b, p. 3).

Essa mesma autora (2003b) nos conta que o paradigma culturalista entdo
instaurado valorizava o Nordeste e as suas manifestagdes como mais puras € auténticas.
A alegacdo era de que essa regido seria menos afetada pela modernizagdao e pelas

influéncias estrangeiras do que o Sudeste - mais urbanizado, industrializado e sincrético,

representando, assim, a originalidade brasileira de maneira mais verdadeira. Por esse

520 Modernismo foi um movimento artistico iniciado no Brasil em 1922, tendo como marco a Semana de
Arte Moderna. “Os escritores de maior destaque desta [primeira] fase defendiam estas propostas:
reconstru¢do da cultura brasileira sobre bases nacionais; promoc¢ao de uma revisdo critica de nosso
passado historico e de nossas tradicdes culturais; eliminagdo definitiva do nosso complexo de
colonizados, apegados a valores estrangeiros. Portanto, todas elas estdo relacionadas com a visdo
nacionalista, porém critica, da realidade brasileira” (CABRAL, 2007, s/p.).
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motivo, os estudos da capoeira se deslocam para a Bahia, que se torna um dos
“santudrios da capoeiragem” (SOARES, 1994, p. 6). Consideramos ser essa uma
manobra politica que pretendia apagar da memoria dos brasileiros aquela “capoeira
carioca” - com cicatrizes de violéncia e repressao - em favor da “capoeira nordestina”,
jé& inserida no mundo do folclore.

Paralelamente, tornava-se “[...] semi-oficial a politica de miscigenacao,
valorizando inclusive os simbolos nacionais mesticos como o samba [...]” (VIANNA,
2004, p. 71). A mesticagem, que antes era considerada a causadora dos males e

prejuizos do Brasil,”

torna-se o elo que unifica a nagdo em um sentimento maior de
identificacdo. Alguns elementos com menos “capital simbolico” para esse fim ocupam o
lugar de “regionais”, enquanto outros passam a representar as raizes de uma identidade
nacional, como a “malandragem” e o “jeitinho”.>* Isso acontece, pois a nacio é
constituida de elementos mais genéricos e amplos, ndo podendo se construir como “...]
um prolongamento de valores populares, mas sim [como um discurso ideoldgico] e de
segunda ordem” (OLIVEN, 2006, p. 26).

Caminhando nesse sentido, Vianna aponta que, distante de ser um processo
homogéneo, essa “mesticagem” foi construida a partir da selegdo de varios elementos
mesticos existentes no Brasil, que se encaixavam na estrutura do “todo unificador”. Os
defensores do “mestico” como simbolo da originalidade brasileira passaram a buscar e
elaborar argumentos académicos que legitimassem seus ideais. O respeitado Gilberto
Freyre™ justificava que a homogeneidade brasileira era inédita e, por isso, poderia
“enriquecer a civilizagdo mundial” (VIANNA, 2004, p. 147).

No campo da capoeira, Edison Carneiro e Jorge Amado divulgavam a nova
roupagem dessa atividade: a de “capoeira brincadeira”. A estigmatizada capoeira
carioca nao mais era lembrada, e a capoeira baiana - forjada como pacifica, ludica e

auténtica por aqueles responsaveis pela fabricacdo dos simbolos nacionais — tomava o

>3 A mesticagem ia a desencontro com os ideais de pureza racial defendidos pelos intelectuais brasileiros
do século XIX que tomavam a Europa como modelo de superioridade.

> Antes da unificagio nacional, esses elementos eram representados como caracteristicos de uma camada
da populagdo que vivia a margem da sociedade ¢ envergonhava o pais. Esses elementos demarcavam
estratégias de sobrevivéncia dos mais miseraveis e excluidos da sociedade: os negros e os mestigos.
Como demonstramos, esses sujeitos criaram modos de burlar os sistemas de controle e poder social,
utilizando-se de diversos estratagemas; um “jogo de cintura” peculiar a essa camada da sociedade. Nessa
esteira, o projeto de “criagdo da nag@o” toma a mesticagem como elo unificador e esse estilo de vida
“mestico” passa a ser considerado um sindnimo de brasilidade.

> Gilberto Freyre era pernambucano e foi um dos intelectuais que mais defendeu e promoveu a
mestigagem e a cultura popular como elementos que compunham a autenticidade brasileira. Ele escreveu
importantes obras que influenciaram e elite intelectual brasileira (VIANNA, 2004). Sobrados e
mucambos (1936) e Casa-Grande e Senzala (1933) sdo dois dos renomados livros de sua bibliografia.
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seu lugar de cultura popular com o “carimbo” de “autenticamente brasileira”. O olhar
analitico sobre a capoeira se modificava e o titulo “Capoeira d’Angola” era assumido
tanto por intelectuais quanto por praticantes para designa-la (VASSALO, 2003b, p. 5).
Um titulo que coincidiu com os interesses de resgate da sua suposta pureza étnica®® e de
demarcagao da sua “nova” identidade.

O tragar desse percurso de construcao da autenticidade da capoeira - iniciado nos
ultimos anos do século XIX -, pretendia demonstrar que ela era fabricada,
“essencialmente pelo alto”, ou seja, pelas elites intelectuais, como aponta Hobsbawm
(1990). Nao obstante, esse autor orienta que essa constru¢ao também deve ser analisada
a partir das visdes e praticas dos outros atores sociais que, nem sempre, se identificam
com os elementos que compdem o “auténtico” (HOBSBAWM, 1990, apud VIANNA,
2004, p. 162).

2.3.1 — As mediac¢des culturais de Bimba e Pastinha

A nao-identificacdo com aquela “capoeira folclore”, fez com que Manuel dos
Reis Machado, mais conhecido como Mestre Bimba, langasse a “Luta Regional Baiana”
em 1928 na Bahia.’” Em um dialogo com Rego, esse mestre conta que criou a Regional
por achar “[...] a capoeira Angola muito fraca, como divertimento, educagdo fisica e
ataque e defesa pessoal” (REGO, 1968, p. 33). Insatisfeito com a configuracao que a
capoeira tinha adquirido, de acordo com processo de “folclorizacao” que relatamos, esse
praticante da Capoeira Angola criou um novo método de ensino e uma estética
diferenciada para capoeira, todavia buscando manter suas tradi¢des. Ele incluiu golpes
de outras lutas e até detalhes de coreografias de alguns folguedos para compor a sua
modalidade de capoeira (REGO, 1968). Bimba justificava esse novo modelo pelo
resgate do carater de luta — que, segundo ele, havia se perdido — e pela inten¢do de
acabar com a imagem marginalizada que ainda marcava a capoeira. Percebemos que, no
mesmo discurso, esse mestre interliga resgate e inovacao pela busca da legitimidade e

do reconhecimento social da sua criagao.

% O mito se estrutura na idéia de que a capoeira foi criada pelos negros de Angola (Africa) e trazida para
o Brasil. Os negros angolanos foram os primeiros a desembarcarem aqui como escravos.

> Nessa época, a capoeira ainda era considerada crime no Brasil e por isso, mestre Bimba elabora uma
designagdo para o seu “estilo” evitando referéncia ao termo “capoeira”.
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Além dos varios acontecimentos no campo nacional relatados anteriormente, em
1930, o Estado Brasileiro - dirigido por Getiilio Vargas®® - implantava a “campanha de
nacionalizacdo”, baseada numa filosofia positivista59 de carater militar. A expressao
Ordem e Progresso estampada na bandeira brasileira era o lema do governo, que
determinava adaptacdes das diversas instituicdes sociais — o lar, associacdes, igreja e
escola - ao patriotismo. A Educagdo Fisica tinha o especial papel, determinado pelo
Plano Nacional de Educagdo, de implantar jogos nacionais na escola, conforme deixou
registrado Marinho (2005, p. 56) em um de seus trabalhos da época. O esporte era
totalmente subordinado ao Estado.

Dentro desse cenario, no qual “o Brasil caminhava para o pleno regime de forca
e [...] as leis penais consideravam os capoeiristas como delinqiientes perigosos” (REGO,
1968, p. 282), Bimba inaugurou a primeira academia de capoeira do mundo - “sendo a
quinta academia de atividade fisica criada no pais”™® (CAPINUSSU, 1989, apud
ALMEIDA, 2007, p. 40). Além disso, ele evidencia a capoeira como uma atividade
esportiva e classificou o seu método sistematizado de ensino da capoeiragem como
“educagao fisica”. Mestre Bimba ja lan¢ava, no mercado, um produto cultural adaptado
ao regime de poder vigente no pais. Seguindo essa estratégia e ‘“antenado” aos
acontecimentos daquele periodo, esse mediador cultural aproveitou-se daquele ambiente
propicio para estabelecer as ligagdes entre a capoeira, as exigéncias do governo em
vigor e as classes médias e altas da sociedade.

Antes da criacao da Luta Regional Baiana, a capoeira era ensinada nas ruas e nos
terreiros € sem nenhum sistema pré-organizado. Entretanto, na academia de mestre
Bimba, o procedimento era diferenciado. Além de o mestre exigir que o praticante fosse
trabalhador e/ou estudante, outras recomendag¢des deviam ser seguidas, se o aluno
quisesse continuar freqiientando aquele local. A Regional foi composta por 52 golpes,
sistematizados em fases e licdes, e o ensino seguia uma pedagogia militarista nos

moldes da filosofia de Ordem e Progresso, a qual entrava em cena no pais. No fim do

*¥ Aqui nos referimos ao primeiro periodo compreendido entre 1930 a 1945.

> «Q positivismo foi uma corrente de pensamento que surgiu no século XIX, na Europa, ¢ que apregoava
o predominio da ciéncia e do método empirico sobre os devaneios metafisicos da religido. Essa doutrina
chegou ao Brasil em 1850 e se tornou a doutrina fundamental no debate politico do século XIX, ja que a
Republica foi instalada sobre sua égide tedrica. Ela foi a principal corrente de pensamento na formagao
intelectual dos militares brasileiros e, durante o Estado Novo (1937-1945), foi implantada por Vargas
com um carater castilhista” (SEGA, 2004, s/p).

%0 Essa academia foi criada em 1932. Nesse mesmo periodo, a capoeira deixa de ser considerada crime no
Brasil.
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“Curso de Capoeira Regional” — que durava de seis meses a um ano - o aluno passava
pelo ritual da “formatura”, tornando-se, assim, um aluno formado (REGO, 1968).

Vianna explica que os mediadores culturais podem criar projetos que tém como
“[...] objetivo a facilitacdo (e também a intensificacao, a aceleragdo, a instituicao) das
trocas e outros tipos de relagdes entre dois ou mais ‘mundos’ que [participam] da
heterogeneidade cultural [...]” (VIANNA, 2004, p. 42) da sociedade. Foi exatamente o
que mestre Bimba fez. Ao mesmo tempo em que ele introjetava na capoeira elementos
da modernidade e do cotidiano das classes mais abastadas da sociedade, ele os
conciliava com antigas tradigdes, mediando as influéncias de um mundo sobre o outro.

Como exemplo, podemos tomar o relato de Rego (1968) sobre a cerimonia de
formatura dos alunos da Regional. Naquela época, os capoeiristas eram nomeados como
paraninfos, formados, formandos e calouros, da mesma maneira que numa formatura
académica. Bimba possuia muitos alunos universitarios e, certamente, foi influenciado
pelas praticas dos mesmos. Além disso, na formatura, o mestre fortalecia a idéia da
Regional como pratica esportiva, entregando aos formandos uma medalha. Ainda assim,
o carater de luta ndo era deixado de lado, e a “prova de fogo” — um teste em que o
formando fazia um jogo violento com um formado — era realizada aos olhares atentos
dos convidados. O “lengo de esguido de seda no pescoco” (REGO, 1968, p. 286) dos
formandos também ndo era esquecido, relembrando o habito dos capoeiras antigos de se
protegerem das navalhadas no pescoco com esse tecido importado.

A criacdo da Regional ndo veio somente ampliar os espagos de atuagdo da
capoeira, praticada, entdo em escolas e até nas forcas armadas por pessoas das mais
diversas classes sociais, mas veio também cindi-la em dois estilos cujas caracteristicas
bem peculiares e discursos de defesa passaram a servir como propaganda de cada um no
mercado cultural (ALMEIDA, 2007). Conforme veremos mais adiante, Vassalo acredita
que “[...] a articula¢do entre capoeiras e intelectuais tenha polarizado as representacdes
acerca dessa luta, percebendo a Capoeira de Angola como a mais auténtica, por
oposicao a uma Regional considerada hibrida, moderna e descaracterizada” (2003b, p.
6).

Em 1922, antes do lancamento das inovagdes de Bimba, Vicente Ferreira
Pastinha — mestre Pastinha — j& ensinava a Capoeira Angola para estudantes
universitarios da Bahia, como nos conta Vassalo (2003b). Alids, o nome “Capoeira

Angola” - ou Capoeira de Angola - passa a ser divulgado por Pastinha para designar o
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estilo por ele ensinado, somente apds a existéncia da Luta Regional Baiana
(VASSALO, 2003b; VIEIRA; ASSUNCAO, 1998).

Pastinha, do mesmo modo que Bimba, trouxe inovagdes para capoeiragem. Ao
contrario do que foi forjado para colocar esse mestre numa posi¢cdo de destaque entre os
“preservadores” da capoeira tradicional, Pastinha nunca deixou de enfatizar o aspecto
esportivo da capoeira que ele ensinava, tanto que o nome da sua academia inaugurada e
reconhecida pelo governo em 1941 foi Centro Esportivo de Capoeira de Angola. Por
meio desse dado, podemos antecipar a “penetracdo de ideais modernos na capoeira
considerada tradicional” (VASSALO, 2003b, p. 8).

Mesmo mantendo o método tradicional de ensino da capoeira, ou seja, a

transmissdo oral (REGO, 1968), mestre Pastinha

[...] sistematizou as regras, os cantos, os toques e a utilizacdo dos
instrumentos musicais. Elaborou uma hierarquia que inclui mestre de
campo, mestre de canto, mestre de bateria, mestre de treinos, arquivistas,
mestre fiscal e contra-mestre, entre outros cargos (Pires, 2001). Introduziu
um uniforme préprio a essa atividade [...]. Pastinha acredita ter moralizado a
luta afro-brasileira, condenando um tipo de pratica que ele proprio havia
exercido, o das brigas de rua [...] (VASSALO, 2003b, p. 9).

Pastinha e Bimba percebendo que a imagem de marginalidade, ainda marcante
na capoeira, bloqueava a sua ascensdo social se esforgavam para modifica-la.
Entretanto, muitos aspectos se distinguiam na filosofia dos dois mestres ¢ na forma
como construiam seus estilos. Com relacdo ao uniforme, Pastinha elegeu a camisa
amarela e a calga preta, fazendo uma homenagem ao seu time, o “Ypiranga Futebol
Clube”, indumentéaria essa que, mais tarde, se tornou uma tradicdo entre alguns
angoleiros®’ (ALMEIDA, 2007, p. 32); mas o mestre Bimba ndo abria mo do uniforme
branco. Também podemos verificar distingdes na configuracdo de cada roda: enquanto

na Angola a “bateria” - ou seja, os instrumentos que compunham a roda®® - era

ol “Angoleiros” ¢ um termo utilizado para designar aqueles que praticam a Capoeira de Angola.

62 Segundo Mestre Bola Sete (2005), a “bateria” da Capoeira de Angola atualmente ¢ composta de trés
berimbaus, um ou dois pandeiros, um atabaque, um agogd e um reco-reco. O berimbau, hoje, ¢ o principal
instrumento da capoeira, mas ndo surgiu com ela. Ele ¢ composto de um arco feito de madeira especifica,
ligado pelas duas pontas por um arame. Numa das pontas ha uma cabaga aberta na frente e com dois furos
atras por onde passa um corddo que a liga ao arco de madeira e ao fio de ago. Nas maos ficam, além do
berimbau, um dobrdo, uma “vareta” (ou baqueta que ¢ batida no arame) e um caxixi (pequeno chocalho
de palha trangada que carrega sementes dentro) que ddo os tons para os ritmos tocados (REGO, 1968).
Todos os outros instrumentos servem de percussdo na roda e acompanham o berimbau: o pandeiro ¢ um
instrumento formado por um aro de madeira, tampado de um dos lados com um couro de animal. Presas
ao aro existem “rodelas” de metal (como moedas) que quando chocalhadas emitem o som caracteristico
do instrumento; ja o atabaque ¢ semelhante a um tambor e ¢ feito de madeira e de couro na sua base
superior. Passou a ser utilizado na capoeira mais tarde, pois segundo Rego, em 1960, ele ndo compunha a
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composta de berimbau, pandeiro, caxixi e agogd (REGO, 1968), na Luta Regional
Baiana havia apenas um berimbau e um pandeiro. Do mesmo modo, a estética do jogo ¢
diferenciada, pois, enquanto na Regional os golpes sdo mais ofensivos e ligeiros, na
Angola os movimentos sdo mais teatralizados e descontraidos, ndo deixando de possuir
certo grau de malicia.

A posicdo adquirida por mestre Pastinha no mundo da capoeira nao foi
alcangada meramente por suas inovagdes. Desde cedo, esse mestre estabeleceu relagdes
de amizade com intelectuais renomados do campo da cultura, como o artista Carybé e o
escritor Jorge Amado (REGO, 1968; VASSALO, 2003), sendo este um dos principais
inventores do “romance ‘mestico’ brasileiro” (VIANNA, 2004, p. 75) e um importante
defensor daquela capoeira ludica e folclorica. Mestre Pastinha, como bom “angoleiro”,
resguardava versoes que eram compativeis com os ideais de pureza e autenticidade tao
almejados pela “elite nacional” da época. Ele ndo cansava de afirmar as ‘“raizes
africanas da capoeira” (VASSALO, 2003, p. 13) que, por sinal, ¢ um mito bastante
conveniente, pois possui “espago nobre na industria cultural” (VIANNA, 2004, p. 184).
Em contrapartida, ainda que Pastinha ndo fosse um dos melhores jogadores de
capoeira,” Jorge Amado nio economizava nos elogios ao mestre: “O Centro Esportivo
de Capoeira Angola se encontra sob a competente direcdo de Vicente Pastinha, sobre
quem todos afirmam ser o melhor e o mais perfeito lutador de Capoeira Angola da
Bahia” (AMADO, 1960, apud BOLA SETE, 2005, p. 45).

Desse modo, Pastinha e a elite intelectual mantinham uma sintonia, cada um
buscando atingir objetivos especificos. Os “letrados” se utilizavam da Capoeira Angola
e da figura de Pastinha para reforcar a idéia de que esse modelo era o que mais se
encaixava nos ideais nacionais, ¢ Pastinha transformava esses discursos em “capital”,
em prol da legitimacdo dessa pratica num mercado que agora possuia um forte
concorrente: a Capoeira Regional. Como mais um exemplo, registramos este trecho de

uma cronica de Jorge Amado que reproduz um didlogo com o referido mestre:

“bateria” das rodas; o agogd ¢ um instrumento de ferro, com duas pequenas caixas de ressonancia em
forma de cone e que emitem sons quando nelas batemos com uma “vareta” de madeira ou metal; por fim,
o reco-reco, € conhecido, atualmente, como um instrumento feito de madeira, de formato cilindrico, com
sulcos transversais “esculpidos” em um dos lados. O seu som ecoa quando passamos uma ‘“vareta” ou
bastao nesses sulcos.

63 »Jogador de capoeira” é um outro termo usado para caracterizar aquele que pratica a capoeira. Com
relacdo a Pastinha, Rego nos conta que ele “ndo ¢ nem nunca foi o melhor capoeirista da Bahia” (1968, p.
270).
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Aqui — diz-me ele [mestre Pastinha] — pratico a verdadeira capoeira de
Angola e aqui os homens aprendem a ser leais e justos. A lei de Angola, que
herdei de meus avos, € a lei da lealdade.

[...] A capoeira de Angola, a luta brasileira por exceléncia (REGO, 1968, p.
275).

Nessa fala, Pastinha d4 énfase as supostas origens étnicas da capoeira e a
continuidade de valores provenientes daquele tempo “puro”, corporificados na sua
pessoa; Jorge Amado toma o discurso do “guardido” das tradi¢des e exalta a exceléncia
da Capoeira Angola frente as outras lutas presentes no Brasil. Vemos que, por meio
dessas estratégias discursivas, os atores sociais transformam aquilo que ¢ “impuro” em
auténtico; nesse caso, a Capoeira Angola — inovada por Pastinha - torna-se a original, a
primeira capoeira. Esse ja pode ser considerado um dos indicios de que essa atividade ¢
“renovada” reflexivamente, pois agrega informagdes de diferentes campos para compor
sua identidade.

Envolvida nesse contexto, a escola elaborada por Bimba era alvo de constantes
ataques, que classificavam a Luta Regional Baiana como nao-popular e deturpadora da
“Unica e verdadeira” capoeira (REGO, 1968, p. 269). Os atores sociais defendiam seus
espacos de atuacdo no mercado cultural afirmando, de maneiras diferentes, a
autenticidade do seu estilo. Enquanto a Angola se prendia a idéia de uma raiz africana
para a capoeiragem, Bimba era o um dos poucos praticantes daquela época que defendia
a origem da capoeira como brasileira. Em uma entrevista em 1965, o criador da
Regional teria declarado: “Os negros sim, eram de Angola, mas a capoeira ¢ de
Cachoeira, Santo Amaro e Ilha de Maré, camarado!” (REGO, 1968, p. 270).

Mesmo constantemente acusada de “descaracterizadora”, a “Regional de Bimba”
parecia estar mais entrosada aos ideais modernizantes e populistas ascendentes no Brasil
dos anos 50. Essa era uma época de crescimento de espetaculos folcloricos para turistas
e os capoeiristas ndo deixaram a sua “arte” de fora. Pastinha participava de “shows” em
todo pais e, no periodo de 1950 a 1970, ele era o mestre mais citado na imprensa. Em
1953, Bimba se apresenta ao presidente Vargas, que declara ser a capoeira o “Unico
esporte verdadeiramente nacional”, conforme j& citamos. Embora Pastinha fosse
considerado o “Presidente da Capoeira” pelos seus colegas (VASSALO, 2003b), o

estilo de Bimba alcancava muito mais projecdo na sociedade, fazendo com que a

Capoeira Angola tivesse

[...] que se definir largamente em oposicao a [‘luta de Bimba’] para justificar
a sua existéncia. Assim, investiu em todos os aspectos que estavam



49

perdendo importancia na Regional, ou seja, a teatralidade, a espiritualidade,
o ritual e a tradicdo. Acreditamos que mesmo os movimentos foram
estilizados numa determinada direcdo com o intuito de se distanciar
nitidamente do estilo Regional (VIEIRA; ASSUNCAO, 1998, p. 107).

A identidade da Angola passou por um conflito e, diante das diferentes
expectativas que surgiram naquele contexto, ela procurou se redefinir para manter-se
nas competi¢des que permeavam o campo. Construir maiores fronteiras era uma
maneira de ressaltar uma autonomia cultural ligada a preservacdo dos elementos
identitarios que formavam essa coletividade (CUCHE, 2002). A disputa entre Angola e

Regional ¢ um exemplo claro de que a “identidade” ndo € o oposto da “diferenca”, mas

sim, dependente da marcagdo de diferengas (WOODWARD, 2000).

2.3.2 — A capoeira “moderna”

Mestre Pastinha e mestre Bimba foram importantes nomes no processo de
modernizagdo e aceitacdo da capoeira na sociedade. Atendendo aos interesses dos
aparelhos ideoldgicos atuantes no pais e a industria cultural crescente, os estilos
fabricados por esses mestres ampliaram os caminhos de entrada da capoeira no mercado
dos produtos exoticos oferecidos ao consumo turistico.

A partir dai, os espagos de atuacdo dessa atividade corporal comecaram a
ampliar em todo cendrio brasileiro. Os estados do Rio de Janeiro e de Sao Paulo
assistiram a um crescimento da difusdo da capoeira entre a juventude das classes médias
e a sua adesdo as academias onde eram praticadas outras modalidades esportivas e artes
marciais. Vieira (1993) conta que varios mestres sairam do nordeste e se estabeleceram
em Sdo Paulo, desenvolvendo suas escolas e transformando o estado numa grande
poténcia da capoeira no pais; entretanto, foi no Rio de Janeiro que aconteceram
significantes inovacdes nos modos de se praticar e ensinar capoeira. Atuante em novos
ambientes e atendendo aos diferentes apelos identitrios do mercado, essa manifestagdo
cultural entrou em um novo processo de modifica¢do, que seria a base para a formagao
da atual capoeira, a que chamamos, nesta pesquisa, de “Contemporanea”.

Podemos dizer que o surgimento do grupo Senzala foi um dos marcos para essas

mudangas. Sua historia® iniciou-se em 1963, com a iniciativa de trés irmdos que

6 Buscamos bibliografia sobre a historia do grupo e ndo encontramos informagdes mais detalhadas. Por
esse motivo, recorremos a um dos sites desse grupo, algumas citacdes breves de articulistas e aos



50

treinavam capoeira no terraco do prédio onde moravam, no Rio de Janeiro, com mais
alguns amigos. Em algumas ocasides, esses jovens participavam dos treinos de Bimba
em Salvador, entretanto, nunca se denominaram praticantes da Capoeira Regional.
Quando estavam no Rio de Janeiro, eles buscavam trocar experiéncias com outros
capoeiristas ¢ treinavam desde a “[...] capoeira de Sinh6® (provavelmente, a Gltima
manifestagdo da antiga capoeiragem do Rio de Janeiro, a capoeira dos malandros, da
pernada carioca e do samba duro), até a capoeira do famoso Artur Emidio, com sua roda
aos Domingos em Bonsucesso” (ALBUQUERQUE, 2007, s/p.).

O namero de capoeiristas treinando no terraco foi crescendo, bem como o
numero de academias de capoeira por todo o pais. Por volta do final da década de 60,
Rego — com um discurso de defesa das tradi¢des - reclamava a existéncia de inlimeras
academias de capoeira, cada uma com uma indumentéria propria e padronizada, nascida
pelo surgimento de um “turismo culturalmente mal orientado” (1968, p. 43). Esse autor
conta que as academias de capoeira — que, certamente, originaram o que chamamos,
hoje, de “grupos de capoeira” — eram lideradas por um Mestre e um Contra-Mestre e
utilizadas como sustento para seus lideres, que cobravam mensalidades, participacdo em
exibicoes, assinavam contratos para espetaculos e degradavam, assim, a “pureza” dessa
manifestagdo. Com um tom de denuncia, ele explica que, da mesma maneira que essa
situagdo proporcionava uma ascensdo social da capoeira e de seus praticantes, ela
afugentava aqueles que tinham menos condigdes financeiras.

E, nesse ambiente, aqueles “jovens do terrago” elaboraram um novo modelo de
ensino, voltado para um aprimoramento técnico da capoeira,’® que foi uma das
“alavancas” para o desenvolvimento da Capoeira Contemporanea. Até entdo, esses
capoeiristas ndo tinham um nome para designar seu grupo € nem um sistema de
graduacdo, mas seus treinos € a maneira como jogavam ja possuiam caracteristicas
peculiares, proporcionadas pela rede de relagdes que esses praticantes estabeleceram

com outras escolas de capoeira e com os outros meios onde ela era praticada.

professores do grupo no ES para obtermos as informagdes que serdo apresentadas. Depois de descritas,
essas informagdes foram enviadas e confirmadas por um dos mestres do grupo, o mestre Gato.

6 A “capoeira de Sinhd” parece ter sido um desenvolvimento da capoeira carioca do século XIX. Ela
ficou conhecida por esse nome, pois seu principal representante foi um capoeira chamado Sinhozinho.

5 O método era baseado nas seqiiéncias de ensino da Capoeira de Bimba misturada com didaticas de
outros mestres e professores. Para melhores informagdes a cerca da pedagogia do grupo Senzala

consultar: http://www.gruposenzala.com/grupo_senzala.html.
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Na década de 70, o Grupo Senzala — oficialmente com esse nome - ja estava bem
estruturado. Ele possuia um sistema proprio de graduagdo®” e organizagdo e seus
inimeros membros ensinavam capoeira em escolas, academias e universidades do Rio
de Janeiro. Nessa fase, alguns atores sociais se esfor¢avam para organizar a capoeira em
nivel nacional, com o fim de institucionaliza-la. E, em 1972 , essa pratica corporal foi
vinculada a Confederagdo Brasileira de Pugilismo que organizou regulamentos técnicos,
um sistema de graduacdo® e um uniforme padronizado, que deveriam ser adotados
pelos confederados (VIEIRA, 1993).

Assim como o Grupo Senzala, varios outros grupos nao se integraram a
Confederacdo. As tentativas de organizar a capoeira por meio desse sistema
fracassaram, apesar de sua colaboragdo inegével no reconhecimento oficial da atividade
como desporto. Diante desse fato, podemos perceber que a busca por interesses
particulares de cada grupo era bem mais forte do que a vontade de transforma-la em
uma instituicdo organizada. Embora esse fosse um passo importante para a legitimagao
da capoeira na sociedade, ele ndo era tdo interessante para os capoeiristas, que tinham
na identidade de seus grupos o instrumento principal para alcance de mais fatias de
mercado no Brasil e agora, também, no exterior.”’

Contudo, acreditamos que a divisdo do grupo Senzala foi ainda mais importante
para o desenvolvimento da Capoeira Contemporanea do que o proprio surgimento do
grupo. Muitos dos professores que se desvincularam desse grupo na década de 80,
atualmente coordenam grupos que se assemelham a “empresas” e divulgam a capoeira
pelo mundo.

Mas, para além desse acontecimento, a década de 80 foi um periodo importante
no campo da capoeiragem. Varios outros grupos de capoeira se organizaram e, mediante
um processo de reafricanizacdo e de resgate de tradi¢cdes que acontecia em nivel
nacional, esse fendmeno cultural segue o mesmo contexto. O Movimento Negro,
interligado “[...] a propria evolucdo da Regional para estilos cada vez mais violentos e o
paciente trabalho dos mestres angoleiros” (VIEIRA; ASSUNCAO, 1998, p. 108)

contribuiram para que Capoeira Angola diminuisse a situacdo desfavoravel em que se

67 Vale esclarecer que cada grupo de capoeira possui seu proprio sistema de graduagio. Alguns grupos
filiados as confederagdes de capoeira seguem a graduagdo determinada pela mesma.

5% Essas graduagdes eram as mesmas do sistema criado em 1969 em pleno regime da Ditadura Militar. Ele
era composto de cordéis — fios de seda trancados — que seguiam uma ordem baseada nas cores da
Bandeira do Brasil (ALMEIDA, 2007).

% A década de 70 marcou também a penetracio dos grupos de capoeira na Europa, como nos conta
Vassalo (2003a). Esse movimento se intensificou nos anos 80, acompanhando um processo migratdrio de
brasileiros rumo aos paises mais industrializados em busca de melhores condi¢des de vida.
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encontrava perante os outros estilos existentes. Apesar de uma maior procura de alguns
capoeiras por aqueles mestres mais tradicionais, identificar-se com uma “capoeira
negra” ndo era uma idéia tdo conveniente, ja que o mercado cultural brasileiro atendia —
e ainda atende - a consumidores que, em sua maioria, ndo se identificavam com os
simbolos da negritude (VIEIRA; ASSUNCAO, 1998). Conforme abordamos antes,
ainda nessa época, o “estudioso-jogador” ganhou mais prestigio no ambito nacional,
pois aqueles que participavam dos dois campos - pratico e intelectual - adquiriram
maior autoridade para tratar de temas relacionados as atividades da cultural corporal.

Caminhando para a tultima década do século XX, constatamos que a capoeira
adquiriu mais terreno no campo educacional. A sua inclusdo em escolas de ensino
fundamental e de nivel superior contribuiram para sua institucionalizagdo como esporte
e arte marcial (VIEIRA, 1993). No ambiente académico, discursos com tonalidade
nacionalista e/ou ideologica’ sdo acionados, proporcionando-nos a percepcdo de qual
era o contexto em que a capoeira se encontrava. As mudangas nacionais impulsionaram
intensas transformagdes na capoeiragem, caracterizadas pela (re)invencdo de
tradicdes, " penetracdo em diversos espagos sociais do Brasil e do exterior’” e a
conseqiiente remodelacdo de sua identidade pela busca de atender as variadas demandas
do mundo globalizado.

Atualmente, muitas associacdes de capoeira tém rejeitado denominagdes que as
identifiquem como “esportivas” e, ao assumirem o rotulo de “cultura popular”, exigem
seus direitos e politicas publicas especificas para essa manifestacao junto as diferentes
instancias governamentais. Embora a maioria das iniciativas nesse sentido seja de
carater autdbnomo, alguns atores sociais do meio, envolvendo seus grupos ou nio, ja t€ém
se organizado em confrarias (como a Confraria Catarinense de Capoeira), em grupos de

estudo e discussdo (que € o caso do Grupo de Estudos sobre Capoeira — GECA) e outras

" Entendemos aqui como “ideolégicos” ou “ideologias” aquelas idéias que buscam afirmar, teorizar e
integrar objetivos com fins de constituir propagandas convencionais para projetos politico-sociais.
Discursos dessa natureza revelam um compromisso com as situagdes em jogo por meio de mensagens de
motivagdo que podem até acionar sentimentos morais (GEERTZ, 1989).

' A capoeira passava por um processo de transformagdo que estava ocorrendo em todo o ambiente social.
Era um momento no qual a “inven¢do das tradi¢des” se tornava mais freqliente. Conforme Hobsbawm
explana isso acontece “[...] quando uma transformagao rapida da sociedade debilita ou destroi os padroes
sociais para os quais as ‘velhas’ tradi¢cdes foram feitas, produzindo novos padrdes com os quais essas
tradi¢des sdo incompativeis [...]” (1997, p. 12).

™ A capoeira, nesse periodo, participava do JEB’s — Jogos Escolares Brasileiros; desvinculou-se da
Confederagdo Brasileira de Pugilismo em 1992, com a fundagdo da Confederagdo Brasileira de Capoeira;
ganhava mais espaco no mercado cultural internacional como produto exotico, dentre outros ambientes
onde ela penetrava com facilidade, mediante sua dinamicidade identitaria.
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entidades, a fim de pressionarem, legitimadamente, os 6rgdos do governo (VIEIRA,
2003).

Diante desses fatos, fortalecemos nossa hipotese da reflexividade nos discursos.
Por meio de um processo interpenetracao de conhecimentos entre o campo das politicas
publicas, o campo académico e outros sistemas de informacdo da modernidade, os
interlocutores da capoeira estruturam as narrativas que compdem a identidade e servem

como ferramental para a legitimagao dessa pratica cultural em variados espagos.
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3 — OS DISCURSOS IDENTITARIOS DA CAPOEIRA NA REVISTA
BRASILEIRA DE CIENCIAS DO ESPORTE"

3.1 - CONTEXTUALIZANDO

A Revista Brasileira de Ciéncias do Esporte (RBCE) ¢ um dos principais
veiculos de divulgagdo de artigos académicos da area da Educacdo Fisica. Por meio
dela, bem como de outros ferramentais de difusado cientifica, idéias ganham valor, ja que
a denominacao de “cientifico”, no sentido popular, lhes da o tom de “verdade”. Além
disso, os articulistas, subentendidos como possuidores de um “[...] acesso privilegiado
as instancias de produgdo publica de discursos [...]” (SCHNEIDER, 2004, p. 7),
adquirem “competéncia discursiva” perante a sociedade para elaborar e reproduzir
opinides que, por tal condi¢do, influenciam bastante outros atores sociais.

Para iniciarmos esse capitulo, devemos apontar que os debates sobre capoeira
apresentam-se na RBCE, exatamente, em um periodo de intensas mudangas nos modos
de interpretacao intelectual sobre atividades corporais. Embora a primeira edi¢dao desse
periodico fosse veiculada em 1979, somente na virada da década de 80 para 90 se
iniciaram as produgdes sobre capoeira nessa revista. Conforme ja abordamos, essa fase
¢ marcada por uma valorizacdo e reconhecimento das emogdes e afetos no tratamento
interpretativo dos esportes e das artes, fato que, certamente, impulsionou a producao de
estudos sobre a capoeira por analistas que entremeiam tanto o campo pratico quanto o
campo intelectual dessa atividade corporal.

Existe uma relacdo entre tal proposicdo e a argumentacdo que apresentaremos,
da maneira que os articulistas se mostram mais como idedlogos e defensores do
fendmeno capoeira do que como analistas. Pois, percebemos que os discursos com
caracteristicas essencialistas, nacionalistas e conservadoras apresentam-se com mais
transparéncia na década de 90, periodo no qual a capoeira buscava maior inser¢ao nas
institui¢des de ensino brasileiras — com a aceleracao da sua esportivizagao -, aumentava
a penetracdo no mercado do entretenimento e lazer e ainda, adquiria mais rentabilidade
como produto cultural no exterior. Apesar disso, ndo podemos deixar de salientar que os
discursos produzidos no século XXI também apresentam caracteristicas similares,

embora com menos freqiiéncia e com uma linguagem mais rebuscada.

73 Todos os artigos analisados estdo listados no ANEXO A.
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Desse modo, veremos como os discursos ideologicos permeados por
romantismos e exaltagdes integram-se a objetivos, afirmagdes e teorias, tornando-se
propagandas convencionais (GEERTZ, 1989) para a capoeira. Ainda que nao tenhamos
analisado a trajetoria de vida dos articulistas, nossa participacdo no universo dos
capoeiristas e as caracteristicas dos discursos veiculados na RBCE indica-nos que a
linguagem dos interesses ¢ acionada, principalmente, por aqueles que pesquisam o
fendmeno em questdo e também, praticam. Diante disso, podemos pensar que essas
caracteristicas surgem, pois os discursos elaborados por esses sujeitos sao mediados na
intencdo de manter posicoes de status nos dois campos.

Além disso, devemos entender que alguns campos académicos estdo fortemente
associados ao exercicio da profissdo e apresentam particularidades em relacdo aos
campos académicos fundamentalmente voltados para a pesquisa. A Educagao Fisica
apresenta essa particularidade por se tratar de uma formagdo, em nivel de graduacgao,
fundamentalmente, voltada para a intervencdo profissional e por ter hd pouco se
transformado em area de investigacdo académica em nivel de pds-graduagdo. Nesse
sentido, a pesquisa, muitas vezes, pode estar pressionada por necessidades de
legitimacgdo de determinadas areas de atuacao profissional. A capoeira, em certa medida,
como objeto de investigacdo no interior do campo da Educacdo Fisica ¢, em tese,
pressionada por necessidades de legitimagdo profissional e académica. Do mesmo
modo, devemos lembrar que a procura da formagao em nivel de graduagao em muito se
relaciona com a experiéncia pregressa dos alunos no esporte, na danga e no exercicio
fisico.

Partindo desses posicionamentos, demonstraremos como a producdo académica
no campo da Educagdo Fisica reproduz e fortalece o discurso do ambiente pratico da

capoeira.

3.2 — DISCURSOS ESSENCIALISTAS E CONSERVADORES

No mundo da capoeira, o apelo as supostas origens € a um passado idealizado
como resisténcia e contribuicao dos afrodescentes para a cultura brasileira ¢ uma das
estratégias usadas para celebrar sua singularidade. Ao analisarmos a produgdo sobre a
capoeira na RBCE, identificamos a presenga de uma concepcao de identidade cultural

unificada e, algumas vezes, cristalizada. Antes de iniciarmos nossa discussdo, trabalhar
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o conceito de essencialismo torna-se fundamental. Cuche (2002, p. 178) define esse

conceito considerando que

[...] a origem, as ‘raizes’ segundo a imagem comum, seriam o fundamento de
toda identidade cultural, isto €, aquilo que definiria o individuo de maneira
auténtica. [...] Em outras palavras, a identidade seria preexistente ao
individuo que ndo teria alternativa sendo aderir a ela, sob o risco de se tornar
um marginal, um ‘desenraizado’.

Constatamos que essa forma essencializada esta presente entre os discursos
académicos: “A importancia desse estudo esta no resgate da identidade que advém da
origem da capoeira e¢ seu desvirtuamento em fun¢do de interesses externos a ela”
(CORDEIRO, 1991, p. 104).

Nesse trecho, podemos identificar o sentimento de perda que a transformagao ou
mudancga dessa pratica causa no analista, que pode ser lida como desvirtuamento, isto €,
como algo que perdeu seu curso e desviou-se do “bom caminho”. Se o argumento fosse
levado ao extremo, poderiamos afirmar que Cordeiro gostaria que este fenomeno
cultural tivesse se mantido estatico, mas, como ndo se manteve, o analista justifica seu
estudo como uma forma de resgate da identidade da capoeira. Todavia, o resgate, que
vem associado a idéia de salvacdo, nada mais ¢ do que a atribuicdo de novos
significados ao processo de identificagdo, apoiados numa suposta ou inventada tradigdo.
As identidades apresentam-se fragmentadas, elas sdo “celebracdes moveis” na
modernidade, transformadas continuamente e definidas relacional e situacionalmente. O
processo de identificagdo de grupos nao para no tempo (HALL, 2005).

No texto abaixo, concluimos haver a intengdo de situar a capoeira em um
“passado étnico” apropriado:

[...] sendo que na nossa concepgdo da capoeira arte-luta excluimos as trés
ultimas classes de fundamentos por considera-las alienigenas ao acervo
cultural matriz do negro e seus descendentes, além de ferirem as
caracteristicas essenciais da capoeira (MESTRE ZULU, 1989, p. 66).

Mestre Zulu faz uma analise sobre o fendmeno “capoeira” baseada na autoridade
de ser um de “dentro”. Seu artigo’* descreve como ele elabora e organiza a pratica dessa
atividade na rede municipal de ensino de sua cidade. Para além do relato de experiéncia,
esse autor apresenta-nos nitidamente sua posi¢ao identitaria. Assumir-se como “mestre”

e “analista” lhe proporciona uma autoridade maior para falar tanto com os “de dentro”

™ Esse artigo ¢ parte do “projeto” que esse mestre elaborou para seu grupo de capoeira.
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quanto com os “de fora” do universo da capoeiragem. Contudo, a justificativa utilizada
para a exclusdo de fundamentos mais modernos da pratica da capoeira baseia-se na
crenca de alguns praticantes de que existiria uma capoeira mais original mantida com as
mesmas caracteristicas €tnicas de um tempo que ja se perdeu. Da forma como ela ¢

3

elaborada, supomos que o articulista se considera um dos guardides da ‘“verdadeira
capoeira”, ja que ele propde, no decorrer do artigo, um resgate e uma restauracao de
uma identidade integra.

Utilizar-se da etnia de uma forma ‘“fundacional” ¢ uma tentadora maneira para
unificar identidades (HALL, 2005), principalmente, num pais que teria, como elemento

homogeneizador, a mesticagem. Entretanto, essa estratégia pode estar perdendo sua

forga legitimadora no Brasil atual, pois, conforme Silva (2006, p. 1) esclarece:”

[...] existe uma outra maneira de pensar a Nagdo em termos raciais em
oposicdo a visdo da mestigagem ¢ as conseqiiéncias politicas e sociais desta.
Segundo Maggie, Fry e Fabiano Monteiro, o que esta em voga [...] ¢ uma
nova forma de observar a sociedade brasileira em que ha uma linha diviséria
clara entre brancos e negros [...].

O discurso de Zulu (1989) configura uma das duas versdes de essencialismo
identitario definidas por Woodward. Essa versao caracteriza-se pelo apelo a um passado
obscurecido e talvez, reprimido, “[...] no qual a identidade proclamada no presente ¢é
revelada como um produto da historia”. J4 a segunda versdo de essencialismo “[...] estd
relacionada a uma categoria “natural”, fixa, na qual a ‘verdade’ estd enraizada na
biologia. Cada uma dessas versdes envolve uma crenga na existéncia e na busca de uma
identidade verdadeira” (WOODWARD, 2000, p. 37). A nog¢do biologicista também

pode ser identificada nos artigos estudados:

De uma forma até pouco racional, reagimos quase que institivamente a esses
estimulos [da capoeira] manifestando através do nosso corpo, a identificacdo
com esses simbolos que nos remetem as mais remotas origens da nossa
civilizagdo e, particularmente, ao ber¢co de formagdo da nossa pluricultural

nacdo brasileira (CASTRO JUNIOR; ¢ ABIBI, 1999, p. 178).

7 Silva argumenta que alguns simbolos que valorizam o negro na nossa sociedade como o jogador Pelé,
ou o samba - e aqui incluimos a capoeira - atuam “ideologicamente para reproduzir a no¢do do Brasil
como um pais que aceita, e convive bem com, e até eventualmente absorve as diferengas raciais”.
Todavia, “a0 mesmo tempo em que refor¢a o convivio entre as ragas, por um lado, atualiza o lugar do
negro na sociedade brasileira” (2006, p. 5).

76 Castro Janior é aluno do mestre Jodo Pequeno - discipulo de mestre Pastinha - um dos mais antigos e
conceituados mestres da atualidade.
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E, conforme o texto, os autores parecem aludir a idéia de que a identificacao
com a capoeira estd inscrita no codigo genético de todos os brasileiros, tanto que nosso
corpo reage por instinto. Cuche nos chama a atenc¢do para esse tipo de argumento, que

pode sugerir uma racializagdo dos grupos:

[...] o individuo, devido a sua hereditariedade bioldgica, nasce com os
elementos constitutivos da identidade étnica e cultural, entre os quais os
caracteres fenotipicos e as qualidades psicoldgicas que dependem da
‘mentalidade’, do ‘génio’ proprio do povo ao qual ele pertence. A identidade
repousa entdo em um sentimento de ‘fazer parte’ de certa forma inato. A
identidade ¢ vista como uma condi¢do imanente do individuo, definindo-o
de maneira estavel e definitiva (CUCHE, 2002, p. 178).

Reconhecemos que o argumento também se torna um tanto romantico, se
levarmos em conta que os articulistas pregam uma autenticidade entusiasmada e
nacionalista e destacamos que as origens da capoeira ¢ da nagdo coincidem num tempo
“ndo real”, o que lhe da um tom de auténtico, pois sugere que ela sempre foi “parte” do
Brasil. A estratégia para unificar as identidades na capoeira gira em torno de um apelo
ao sentimento de pertencimento ao nacional.

A conciliacdo com a tradi¢do e o uso do peso do passado como forma de

legitimag@o no presente também sdo estratégias bastante utilizadas:

Neste sentido, a roda constitui-se em um Jlugar do sagrado, onde o
capoeirista esta recebendo toda energia dos seus ancestrais que vieram nessa
luta impar pela liberdade. O sagrado fica evidente no respeito que o
praticante deve ter em relacdo as ‘regras’ instituidas ao longo do tempo
pelos seus antecessores, a incorporacdo desses valores na sua vida, a sua
responsabilidade de preservar os rituais e sua dedicacdo de educar [...]
(CASTRO JUNIOR, 2004, p. 153).

Portanto, ha énfase nas origens, na tradicdo e na atemporalidade, ou seja, na
heranca cultural. Com esse pensamento, a identidade também seria preexistente ao
individuo. Ademais, o discurso de preservacdo da tradi¢do ganha forca a partir da
criacdo de um mito sobrenatural e sacro. Fica dificil distinguir se estamos diante da
descricdo de um praticante ou de uma andlise académica. O discurso do autor sobre uma
“capoeira ancestral e sagrada” parece desconsiderar que a luta praticada na capital do
Império, no século XIX, estava organizada em maltas armadas de facas e navalhas.
Como vimos, essas maltas atacavam indiscriminadamente brancos e negros, livres e
escravos, parecendo obedecer muitos mais a motivos particulares e privados do que a

uma ideologia de libertacao.
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Mais uma vez, o tom romantico do discurso atende mais aos anseios de
construcao de identidades do que se presta como fonte para explicar como sociologica e
historicamente, a capoeira se transformou numa pratica e num produto cultural.
Vejamos:

Afinal, pensamos que uma manifesta¢do tao rica em termos criativos nao
pode perder-se no universo da massificacdo cultural. Desejamos que a
pratica da capoeira torne-se cada vez mais inclusiva, proporcionando, aos
seus participantes, a beleza da (re) criagdo cultural e instigando a busca pelo
conhecimento das raizes que constituiram a formagao original de um povo
que se identifica por certos tragos, mas se funde aos demais povos na luta
por um mundo mais digno de se viver. Faz-se necessaria a busca pela

esséncia da capoeira em uma de suas fungdes primordiais, sendo a mais
importante, que ¢ a da resisténcia. (SILVA, 2001, p. 143)

Do trecho citado, percebemos como sao atribuidos significados libertarios a
capoeira, comungando simplesmente um conjunto de valores a sua pratica. O argumento
da perda mais uma vez se faz presente, dessa vez o inimigo ¢ indicado claramente: o
esporte massificado pela industria cultural. A esportivizacdo da capoeira ¢ vista como
degradacao de algo que possui “raizes libertarias”, sendo absorvido pela industria do
entretenimento pelo capitalismo.

Assim sendo, deduzimos estar diante de uma constru¢ao dos de “dentro” da
capoeira ¢ da Educagdo Fisica. Para os “de dentro”, o esporte pode ser mais ou menos
puro, a idéia de impureza estd, em geral, associada a comercializagdo desse tipo de
pratica no mercado do entretenimento. O legado da “resisténcia” significa a a¢do, bem
intencionada e pura, dos oprimidos ao “poder dominante”.”’ Nesse caso, as
representacdes de impureza revelam uma forte presenca de interpretagdes romanticas
que buscam reinventar ou resgatar identidades e em nada tém a ver com o significado
que essas poderiam ter no passado. Essa busca ou esse resgate estdo associados as
demandas ideoldgicas do presente que, através da criacdo de mitos, buscam um passado
tido como apropriado. Nao podemos esquecer que argumentagdes desse tipo, embora se
pretendam criticas e, por vezes, supostamente associadas ao marxismo, revelam mais a
busca de uma “honra”, que se configura como contraria a moral dos interesses, do que
uma critica stricto senso ao capitalismo.

Silva (2001) pretende inventar uma capoeira associada a luta de um mundo mais

"7 Reconhecemos que estamos exagerando na dramaticidade ou na caricatura dessa posi¢io para
demonstrar que, embora os argumentos ndo sejam colocados de forma explicita pelos autores nessa
perspectiva, em funcdo do debate académico atual, temos que deixar claro que esse modelo de pensar esta
na estrutura da argumentagao de textos como esse apresentado por Silva (2001).
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digno. Do ponto de vista dos valores, estamos de acordo em que devemos lutar em
todos os espagos sociais para construir um mundo mais digno, isto ¢, lutar contra a
desigualdade em diferentes niveis de vida social. Em contrapartida, Silva, como analista
social, transforma-se em idedloga quando inventa uma capoeira a-historica, homogénea
e libertaria no passado e no presente. Entretanto, a autora parece ndo aceitar que a
capoeira em todas as suas segmentagdes, estilos e formas de organizacdo esteja bem
enquadrada e aceita no sistema social e econdmico moderno.

A capoeira se ressignifica, constantemente, acompanhando as permanentes
transformagdes sociais. A esportivizagdo, a internacionalizagcdo e a mercadorizacao da
capoeira complementam esse processo, mas sdo vistos por boa parte dos capoeiristas e
académicos como descaracterizadores e reificadores da capoeira, mesmo que isso
signifique uma expansao da atividade. Entretanto, em alguns planos da pratica e do
discurso, essas criticas aparecem combinadas a idéia de “evolucao”.

Boa parte dos artigos analisados discute, parcialmente, as transformagdes e as
segmentacdes da capoeira. A incorporacdo de caracteristicas estrangeiras e/ou
modernizantes, segundo alguns analistas, faz com que a identidade cultural dessa
manifestacdo se enfraqueca. Percebemos isso neste trecho: “Nao ¢ recente a
preocupacdo dos intelectuais brasileiros com a questdo da importacdo de padrdes de
comportamento estrangeiros e a conseqiiente fragilizagdo de nossa identidade cultural”™”
(VIEIRA,” 1989, p. 58).

Devemos esclarecer que as identidades e as culturas se formam e se afirmam no
contato com o “outro”. O sentimento de perda mediante o contato alimenta as fantasias
de pureza cultural. Cuche (2002) explica que as culturas em convivio constante sofrem
um processo de desestruturagdo e reestruturacdo, que nada mais ¢ do que a dinamica
comum de um dado sistema cultural. Deduzimos que a capoeira também esta na esteira
da globalizacdo, que faz com que complexos processos e inimeras for¢as de mudanga
atravessem ““fronteiras nacionais, integrando e conectando comunidades e organizagdes
em novas combinagdes espaco-tempo [...]” (HALL, 2005, p. 67). Nao negamos que a
for¢a do mercado “mundializado” desfaz algumas tradi¢des, mas da mesma maneira que

estas perdem seu poder de adaptacdo aos novos sistemas, os grupos culturais

78 Nesse trecho do artigo, Vieira destaca Machado de Assis que, no fim do século XIX, ja apontava a
necessidade do brasileiro em ser como o europeu, citando os trajes e os textos de escritores que viam o
Brasil como a Europa mais aristocratica. O articulista elucida que essa “imitacao” fragiliza a identidade
brasileira.

7 Vieira, atualmente, é mestre de um renomado grupo de “Capoeira Contemporanea”.
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(re)elaboram outras com novos propdsitos de (re)construgdo identitaria.

Acompanhando o processo de mercadorizacdo, a esportivizagdo ¢ tida como
mais uma arma do capitalismo contra a cultura popular, como verificamos neste
discurso: “Incorporada a légica da mercadorizacao e da esportivizagdo, a capoeira nao
foge as regras e aos ditames do sistema capitalista [...]” (FALCAO,* 1999, p.1304).

No contexto do artigo, o articulista discute que a capoeira tem acompanhado os
objetivos de beleza e rendimento disseminados na atual sociedade e, em meio a sua
argumentacao, acaba por posicionar essa pratica como refém do capital. A cultura
popular assume o papel de vitima das regras incontestaveis do sistema capitalista. No

entanto, mesmo sabendo que a cultura popular ¢

[...] obrigada a funcionar, ao menos em parte, como cultura dominada, no
sentido em que os individuos dominados devem sempre ‘viver com’ o que
os dominantes lhe impdem ou lhe recusam, isto ndo impede que ela seja uma
cultura inteira, baseada em valores e praticas originais que ddo sentido a sua
existéncia (CUCHE, 2002, p. 152).

Tratar a cultura popular e neste estudo, a capoeira como oprimida ¢ retirar a sua
capacidade de criacdo e limitar a sua sobrevivéncia. Atualmente, essas culturas tém
mostrado tanta vitalidade na era do mercado e do consumo, que as suas atuagdes nao
pedem mais a defesa salvacionista utilizada no passado. Como ja referenciamos muitas
vezes, os atores sociais dessas culturas administram e promovem seus proprios
produtos.

Ainda assim, para alguns analistas, a esportivizagao das praticas “populares” €

vista como prejudicial, pois além de inculcar valores capitalistas, como insinua Falcao

(1999), ela destroi a ludicidade dos jogos e suprime essas culturas, conforme vemos em:

Atualmente, nota-se uma deturpagdo do real significado do jogo na
sociedade contemporanea, a qual estabelece relagdes de competitividade,
onde o ludico e muitas manifestagdes populares estdo sendo perdidas e
esquecidas (FONSECA, 1997, p. 1458).

Fonseca também nos apresenta a suposta fragilidade das culturas populares.

Todavia, acreditamos que o mais importante a se destacar ¢ que essa acusada

esportivizacdo da capoeira desenvolveu-se pelos esforcos de implantagdo dessa pratica

% Falcio também é mestre de um conceituado grupo de “Capoeira Contemporanea”.
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nas instituicdes de ensino brasileiras.®! Da forma como ¢ discutida, os articulistas
parecem se esquecer de que a implantacdo foi — e ainda ¢ — promovida e pretendida
pelos proprios simpatizantes e adeptos da capoeira. Sendo assim, restringir a acusacao
as estruturas contemporaneas de poder, além de incoerente, ¢ uma maneira comoda de
tirar a responsabilidade dos capoeiristas nesse processo, pois coloca os atores sociais
como sujeitos passivos dos sistemas socioecondmicos.

Entendemos, entdo, que a escolarizacdo da capoeira surtiu um efeito perverso
para alguns que talvez pretendessem sua implantacdo sem maiores mudangas, num
sistema de ensino alicer¢cado nos valores de uma classe média branca. De modo similar,
as modificacdes sofridas pela sua insercao na Confederacdo Brasileira de Pugilismo sdo
lamentadas, como especifica o autor no contexto deste trecho: “A legitimagdo da
capoeira pelo veio desportivo incorreu numa recodificacdo desta que ao [...] absorver
um jeito branco e erudito de ser, desafricaniza-se e dessacraliza-se, subestimando suas
origens étnicas negras” (FALCAO, 1995, p. 180).

Apesar de ndo sugerir um retorno as origens como fazem os essencialistas,
Falcao parece incitar a idéia de que, se a capoeira ndo fosse esportivizada, as suas
caracteristicas étnicas manter-se-iam semelhantes as da sua origem. A acusagdo ao
sistema desportivo demonstra o desejo de conservar uma capoeira que ha muito tempo
deixou de existir ou que nunca existiu. Primeiro porque, como destacamos, na segunda
metade do século XIX a capoeira deixava de ser uma pratica exclusivamente negra e se
tornava cosmopolita. Em segundo lugar, essa capoeira “sagrada” estd mais ligada a
rituais recentes do que aquela capoeira exercida pelos negros escravos. Por ultimo, “o
jeito branco e erudito” destacado pelo articulista marcava presenca no mundo da
capoeira desde o comecgo do século XX, com as intermediacdes de Bimba e Pastinha.

Outros sistemas da modernidade sdo duramente criticados na produgdo sobre
capoeira na RBCE. O impacto da mensagem mididtica sobre as culturas e as identidades

¢ apresentado como mais um vildo do capitalismo ocidental:

[...] Os grandes grupos [...] t€m disseminado uma estética crescentemente
performatica e espetacularizada, alimentada pelos veiculos de comunicagdo
que reproduzem na maioria dos casos, os interesses do capital.

81 Bruhns (2000, p. 32), por meio do discurso de um mestre de capoeira, aborda que a implantagio da
mesma nas escolas, através da Educagao Fisica, contribuiu para sua esportivizacdo. Observemos como o
discurso académico de acusagdo ¢ similar ao discurso dos praticantes: “A educacdo fisica tem grande
participagdo na deturpacdo da capoeira: pegaram critérios do esporte, colocaram na capoeira e
sistematizaram. Porém, teve um aspecto bom: introduziu a capoeira no 1° e 2° graus [na Bahia]. O aspecto
mau foi a ‘esportivizagdo’ (E.L.S., 42 anos, mestre)”.
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[...] Embora [a capoeira] tenha se tornado refém, como mercadoria, dos
interesses do capital, consolidou, no calor das contradigdes do seu
desenvolvimento histdrico, saberes significativos que tém despertado o
interesse de muita gente ao redor do mundo.

Pode-se verificar que, tal como outras praticas significativas, o jogo da
capoeira ¢ condicionado por valores e regras sociais que influenciam na
materializa¢do de sua forma/contetido. Como construgdo social [...] € como
manifestagdo cultural [...], o jogo da capoeira é influenciado pelo tempo
historico em que se situa, e também, edificado a partir dos interesses e das
acdes dos sujeitos que, por meio dele, atuam e disputam poder na sociedade.
[...] atualmente ele [0 jogo da capoeira] tem se apresentado mais sintonizado
com outras categorias tipicas do ideario neoliberal, como espetacularizagdo,
racionaliza¢do, competi¢do e performance (FALCAO, 2006, p. 72).

Esse trecho transmite a idéia de que a capoeira se transformou numa das
“empresas” do capitalismo. Embora haja um processo de difusdo em direcdo aos paises
desenvolvidos, por meio de individuos que levam em suas bagagens berimbaus,
pandeiros e atabaques (a maioria com propoésito de venda como camelds), nao podemos
encara-los como “empresarios”, que se organizam e se espetacularizam, em simbiose
com a “midia/sistema capitalista”. Deveriamos pensar que esse movimento da capoeira,
através de seus agentes, relaciona-se, por um lado, com um movimento mais amplo de
migracao pds-colonial no atual estagio do capitalismo moderno e, por outro, com as
especificidades dessa manifestagdo cultural no mercado global das culturas. No
mercado transnacional das identidades nacionais, paises como Brasil, Argentina e Cuba,
notabilizaram-se desde cedo, no inicio do séc. XX, por exportar corpos, ritmos e
comidas exoticas (ARCHETTI, 2003).

Cuche (2002) esclarece que a mensagem mididtica, apesar de ser transmitida
uniformemente, nao ¢ recebida por todos os individuos da mesma forma e afirma que “¢
falso pensar que os meios populares seriam mais vulneraveis a mensagem da midia” (p.
158-159). Além disso, as empresas multinacionais da midia sdo obrigadas a se adaptar a
cultura local quando entram no mercado de um determinado pais (CUCHE, 2002).** A
logica da midia € a 16gica do capitalismo, isto ¢, a acumulagao ilimitada de capital, ndo

importando, fundamentalmente, com o conteudo a ser vendido. Entretanto, a

[...] resposta a experiéncia transmitida pela midia ndo pode ser avaliada
puramente em termos do conteido do que é difundido — os individuos
discriminam ativamente entre tipos de informagao disponivel e também as
interpretam em seus proprios termos (GIDDENS, 2002, p. 184).

82 «“Uma série de pesquisas evidenciaram o impacto das culturas nacionais sobre as culturas de empresa
(Iribarne, 1989). A partir de pesquisas comparativas, pode-se demonstrar que empresas idénticas
instaladas em paises diferentes funcionavam segundo sistemas culturais diferentes” (CUCHE, 2002, p.
219).
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Lembremos que o capitalismo ¢ um sistema pléstico e complexo, que ndo se
define por um acordo entre poderosos sentados a mesa para tracar a ideologia que deve
inebriar o povo. O capitalismo moderno engloba e absorve, no interior do sistema, as
narrativas € movimentos anticapitalistas; aqui reside a complexidade do modo de
producdo da sociedade contempordnea (BOLTANSKI, 2005). Talvez estejamos
elegendo grandes debates tedricos para entender um fendmeno econdmico e cultural que
possui especificidades e 16gica marginal de funcionamento no mercado. Nao ha como
pensarmos a capoeira a logica do capitalismo globalizado pelos exemplos, que os
proprios autores citam, de difusdo dessa manifestagdo cultural. Talvez esse movimento
seja, no maximo, comparado as formas pré-capitalistas ou informais de circulagdo de
servicos ou de venda do exdtico para os “civilizados”, ou para aqueles que querem se
reconciliar no mundo tecnificado com algo mais proximo do “natural”.

Com o desenvolvimento dos meios de comunicacdo de massa, a produgdo
cultural se expandiu e passou a acompanhar os critérios de rendimento e rentabilidade
presentes na sociedade de consumo - esse parece ser um pressuposto geral que causa
consenso. O problema ¢ explicar empiricamente como os atores € as agéncias realizam
suas adequagoes especificas a producdo cultural. Nessa direcdo, em critica a industria
cultural, Mwewa™ e Vaz (2006) afirmam:

[...] Os abadas, em particular, tém sido vistos com logotipos de diversas
naturezas, marcas ou grifes conhecidas, geralmente com patrocinadores e/ou
nomes de academias, simbolos dos grupos ao qual se pertence etc., num
processo de afirmacdo identitaria, mas também de comercializacdo que
transcende os limites do adornamento, tendo como fim ultimo a reificagdao
dos proprios sujeitos a partir do corpo (MWEWA; VAZ, 2006, p. 56).

A questao central do trecho acima ¢ que os autores, numa linguagem sofisticada,
afirmam que a busca de simbolos e elementos identitarios nos adornos corporais
mercadorizados acabam por aprisionar os mesmos corpos que almejam a identificacdo e
libertacdo de uma suposta cultura opressora, que impede a constru¢do consciente de
suas subjetividades. Para Mwewa e Vaz (2006), os capoeiristas que anseiam liberdade
deveriam proceder racionalmente em relacdo a sociedade de consumo, tal como fez
Ulisses com o canto das sereias, isto ¢, devem agir como individuos esclarecidos que
controlam seus desejos ou os sublimam, usando a tatica da razdo. Ulisses domina seu

corpo, sua vontade e os marinheiros. Para ndo ser tragado pela morte, ele antecipa sua

% Mwewa era aluno graduado de um renomado grupo de Capoeira Contemporanea.
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frouxidao de vontade, amarrando-se ao mastro do navio. Ulisses quer ouvir, mas nao se
atirar ao mar.

O paradoxo que se instala nesse tipo de analise € o ponto ou lugar de referéncia
no qual se situam os autores para interpretar o fendmeno da Capoeira Contemporanea.
Os autores, ainda que se afastem de uma visdo essencialista de cultura, acabam por se
colocar a meio caminho da valoriza¢do do século XIX, quando indicam que alguns
capoeiras ndo eram apenas corpos que vendiam a for¢a de trabalho, pois, alguns
“conseguiam também transpassar as barreiras colocadas pelos feitores, a partir do logro,
para realizar as suas praticas, atingindo assim, em parte, a condi¢cao do préprio Ulisses”
(MWEWA; VAZ, 2006, p. 51). Os autores ainda concluem: “[...] adequamo-nos a uma
era na qual a subjetividade é escravizada voluntariamente na falsa esperanca de que sua
exacerbagdo possa ser uma saida. Resta saber por que parecemos, com tudo isto, mais
felizes” (MWEWA; VAZ, 2006, p. 56).

A conclusdo dos autores ¢ desanimadora, isto €, os capoeiras, ao buscarem suas
identidades no adornamento dos corpos, acabam em verdade por dissolver ou reificar
suas identidades. O problema nesse tipo de analise ¢ que s6 o analista pode ficar na
condi¢do de Ulisses, mas deveriamos analisar como os nativos agem, como remontam
suas estratégias de vida no interior dessa sociedade que constrdi, segundo os autores,
“subjetividades pouco profundas”.

Poderiamos apresentar varios outros trechos que foram extraidos dos artigos da
RBCE e analisados, mas as interpretacdes se tornariam repetitivas, tal ¢ a semelhanca
nas argumentagdes dos autores. O precipuo da producdo, independente dos objetivos
buscados, trabalha argumentos de legitimacdo como algo da cultura brasileira, genuino
e puro. Paralelamente, deduzimos que o tom moralista, saudoso e, conseqiientemente,
conservador ¢ assumido, criticando as possibilidades de degradacao quando a capoeira
se associa a industria do entretenimento. No fundo, o saudosismo busca afirmar uma
identidade mais estavel para capoeira, procurando manter a sua suposta autenticidade,
fundamental para manutencdo da sua imagem “pura” e “original”. Uma capoeira

“auténtica” acaba por permear boa parte da producao do campo.

3.3 — DISCURSOS NACIONALISTAS E IDEOLOGICOS

A vida social moderna associa a expansdao dos mecanismos de descentramento

dos sujeitos a “[...] profundos processos de reorganizagao do tempo e do espago [...]”
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(GIDDENS, 2002, p. 10). Esse quadro de mudancas rapidas e constantes desaloja as
identidades dos “[...] tempos, lugares, historias e tradi¢des especificos [...]” (HALL,
2005, p. 75) e proporciona um alto grau de autonomia para a aquisi¢ao de identidades
que circulam pelo mundo, oferecidas pelos sistemas de informagdo do mercado
globalizado. As instabilidades geradas por esse processo tém fortalecido vinculos com
as nagoes ¢ a exaltacdo de elementos identificadores com o “nacional”. Ainda assim,
essa modernidade poés-tradicional fragiliza antigas orientagdes culturais (GIDDENS,
2002), que acabam dando espaco a ideologias que, muitas vezes, servem de bases para a
constru¢do de uma consciéncia coletiva (GEERTZ, 1989).

Nesse sentido, analisaremos como os articulistas que tratam da capoeira se
inserem nesse processo. Demonstraremos como o apelo aos elementos do nacional e
exaltacdo de valores da capoeira complementam enredos com fortes tendéncias

ideoldgicas. Comegaremos por este trecho:

Dessa maneira, o ensino da ‘tradicdo da roda’ adota o circulo enquanto
movimento inicial e final da aula, prestigia a hierarquia da alteridade dos
mais sabios ¢ mais velhos, possibilita situagdes em que estdo presentes a
sensibilidade, a emogdo, a intuigdo e a razdo continuamente, vislumbra neste
processo a conscientizagdo dos alunos de uma realidade perversa oriunda do
processo colonialista que repercute nos nossos dias e possibilita um
conhecimento ligado ao seu legado cultural (CASTRO JUNIOR;
SANT’ANNA SOBRINHO, 2002, p. 99).

Nitidamente, estamos diante de ideologias que visam a sustentar a idéia de que a
capoeira, por si sO, produz atributos conscientizantes e educativos. Na capoeira, o
individuo tornar-se-ia um cidadao critico e herdeiro de uma cultura, pelo simples fato de
obedecer as tradi¢des da roda. Deparamos-nos com um discurso de exaltacao de valores
e preservacdo de tradicdes que parece pretender criar uma ponte entre a capoeira “que
€¢” e a capoeira que os articulistas “gostariam que fosse”, assegurando, assim, o
desempenho de papéis que, de outra forma, poderiam ser abandonados (GEERTZ,
1989)* diante das “identidades” que a capoeira vem assumindo.

Vejamos o trecho a seguir:

Se, no passado, a capoeira nasceu como um mecanismo de luta por
interesses antagonicos de ideologia dominante, nos tempos atuais, ela deve
ser fiel a seu propdsito originario, em virtude das condi¢des da sociedade

% Geertz explica que as pressdes ¢ frustragdes geradas pelos desequilibrios sociais podem propiciar a
criacdo de “ideologias da tensao”. As explicacdes morais desenvolvidas por essas ideologias se tornam o
elo que liga as “coisas como sa0” as “coisas como gostariamos que fossem” e asseguram a manutencao de
papéis que poderiam se desfazer por desespero ou apatia (1989, p. 114).
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capitalista, neste processo de exploragdo do homem pelo homem; neste
mundo globalizado sustentado pelo neoliberalismq que gera uma sociedade
excludente e cada vez mais desumana (CASTRO JUNIOR, 2004, p. 147).
Novamente destacamos a utilizagdo de mitos, agora para exaltar o passado da
capoeira como uma possivel arma contra o neoliberalismo. Entretanto, sabemos que,
nesse passado destacado pelo analista, a capoeira se manteve ativa mediante a simbiose
entre as maltas e os sistemas de poder. Na maioria das vezes, os capoeiras se
posicionavam do lado politico mais vantajoso para o seu grupo, apoiando assim a
ideologia mais interessante para eles e, ndo unicamente, em prol de um ideal de
resisténcia, como ¢ sugerido no trecho. Além disso, o proprio ambiente das maltas era
excludente e desumano, como ja relatamos. Contrapondo esse sentido, percebemos que
Castro Junior (2004) se respalda mais num discurso apaixonado € com representacdes
do ambiente pratico do que numa logica de base historica para legitimar a capoeira.
No trecho abaixo, constatamos como os articulistas criam inimeras qualidades
para a capoeira a fim de respaldar a implantacdo de seus projetos em instituigdes e/ou

comunidades:

Enfocando-se ainda os aspectos educacionais, corporais, sociais, politicos,
economicos, histoéricos, religiosos e filosoficos da capoeira, que, por
conseguinte, poderdo levar ao [...] enriquecimento cultural da comunidade
(SANTOS, 1991, p. 143).

Reconhecemos, entdo, que a capoeira ¢ “anunciada” como uma atividade
completa e, por isso, capaz de enriquecer culturalmente aquela populagdo. A
propaganda criada visa a fornecer uma imagem de uma pratica corporal diferenciada
com a qual variados tipos de “consumidores” possam se identificar (WOODWARD,
2000). Referenciar a “completude” da capoeira nesse contexto pode ser um modo de
ampliar o seu valor de troca,®” visto que, assim, ela adquire diversas fun¢des. Desse

modo, o articulista parece pretender criar uma “linguagem cultural universalizante” que

~ . 1 . 86 .. .
se torne uma expressao simbolica da capoeira™ capaz de gerar significados diversos.

%0 valor de troca de uma mercadoria esta condicionado a existéncia de um valor de uso, “[...] como uma
fun¢@o induzida nos individuos pela ldgica interna do sistema [...]”, organizando-se em seu “[...] processo
de reproducdo e sobrevida (Baudrillard, 1972, p.87). [...] Uma nova mercadoria [...] passa a constituir-se
como uma necessidade para os individuos” (GONZALES; FENSTERSEIFER, 2005, p. 392).

% Barbosa (2007) explica que a globalizacdo desterritorializa elementos simbdlicos e manifestagdes
culturais de lugares e grupos especificos para transforma-los em identificdveis em outros contextos. Esse
processo depende da elaboracdo de uma “linguagem cultural mundializada” que seja sua expressao
simbdlica. O objetivo assim, é criar um “[...] territorio cultural onde simbolos incorporados ou ndo em
bens materiais possam ser consumidos” (p. 174).
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Neste estudo, evidenciamos, também, discursos que se apropriam do titulo de
“nacional” da capoeira como estratégia legitimadora. Importa destacar que estes trechos
foram retirados de artigos que pretendem a insercdo de projetos de ensino da capoeira

dentro de institui¢cdes de ensino brasileiras. Vejamos:

[...] destarte ha uma necessidade da escola ser um complexo de oferta de
“cultura brasileira” e ministrada de forma interdisciplinar sob a perspectiva
vivencial-operativa, cujo desdobramento do bindmio quer dizer “educar pela
arte” e “educar pela inteligéncia”; assim o Projeto Capoeira na Rede Oficial
de Ensino propde a formulacdo de uma outra opgdo de escola, mais
democratica e identificada com o saber e a alma do povo brasileiro. [...] A
capoeira ¢ excelente manifestacdo cultural brasileira coadjuvante na
construcao da inteligéncia e do comportamento do homem [...]. Ela ¢ arte-
luta que comunga, sem dicotomia, com as necessidades do corpo ¢ da mente
do brasileiro (MESTRE ZULU, 1989, p. 67).

Deve ser observado que o autor atua menos como analista ¢ mais como fonte
para expressar sentimentos de busca de legitimidade dessa pratica cultural, mesmo que
tenha publicado seu texto num periddico académico. A capoeira, para ele, ¢ um meio
educativo para a construcao da inteligéncia do homem brasileiro. Devemos atentar para
o pressuposto de que a escola se torna democratica ao incorporar a capoeira, ou seja, o
popular em seu curriculo. Além disso, a capoeira ¢ uma pratica que leva a romper com a
dicotomia presente no pensamento ocidental do corpo e mente. A estratégia de
identidade,”” mais uma vez, estd presente no argumento acima. O argumento expressa o
ufanismo a capoeira por intermédio de uma linguagem pedagodgica bem romantizada.

Nessa esteira, identificamos discursos que pretendem sistematizar e estruturar a
capoeira, inserindo nela caracteristicas da Educagdo Fisica, que ¢ uma das disciplinas

que mais auxiliam a entrada da capoeira nas escolas:

[...] Entretanto, trata-se de um contetido pedagogico [a capoeira] ainda pouco
estudado e trabalhado em sua estrutura técnica e cultural para o cotidiano
escolar. Dessa forma organizou-se este trabalho bibliografico com o objetivo
de analisar a possibilidade de estruturar a ‘Capoeira da Escola’, baseando-se
nas ‘metodologias emergentes’ (OLIVEIRA, 1999) do ensino da Educacdo
Fisica, partindo-se do principio que a capoeira ¢ uma cultura corporal repleta
de significagdes histdrico-sociais, pertencentes ao vasto e rico legado da
cultura brasileira, [...] constituindo-se assim, como instrumento libertario de
educagdo, permeado pelo forte espirito de brasilidade indispensavel ao
despertar e exercicio critico de cidadania (SOUZA; OLIVEIRA, 1999, p.

%0 conceito de estratégia [de identidade] indica “[...] que o individuo, enquanto ator social, ndo &
desprovido de uma certa margem de manobra. Em fun¢do de sua avaliacdo da situagdo, ele utiliza seus
recursos de identidade de maneira estratégica. Na medida em que ela ¢ um motivo de lutas sociais de
classificagdo que buscam a reprodugdo ou a reviravolta das relagdes de dominagdo, a identidade se
constrdi através das estratégias dos atores sociais” (CUCHE, 2002, p. 196).
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1434).

4

Souza e Oliveira (1999) dizem que a capoeira ¢ “instrumento libertario de
educagdo”, repetindo a versdo, utilizada em outros artigos, de um passado apropriado
que manteria seu sentido no presente. No passado, a capoeira pode ter sido utilizada
como instrumento de defesa, mas hoje ela se mostra com significados bem diferentes
em nossa sociedade e em outras, do exterior. A capoeira pode ser tratada como
instrumento pedagdgico e ressignificada para atingir objetivos educacionais. Todavia,
acreditar que ela proporcione uma autonomia critica por possuir um suposto passado
libertario e autenticamente brasileiro ¢ mais uma vez um argumento ideoldgico de busca
de legitimidade. Nao podemos afirmar, a priori, que essas caracteristicas sao intrinsecas
a estrutura do jogo. Além disso, a cidadania nao se limita ao dominio ou aprendizado
das técnicas corporais da capoeira.

De fato, esses argumentos servem para demonstrar como alguns dos discursos
sao elaborados para legitimar capoeira na sociedade brasileira e, conseqiientemente,
alcangar mais fatias no mercado educacional e/ou na esfera do entretenimento. Nao
achamos problematico esse desejo, o problema se situa ao veicularmos esse tipo de

producio a um periddico que se pretende cientifico, mesmo datado historicamente.®®
3.4 — CONCLUINDO ESTA ETAPA

Finalizando esta etapa do estudo, vale observar que, nos artigos analisados,
existem varios discursos ideoldgicos, ainda que sob o manto da pesquisa cientifica. A
afirmac¢ao da identidade cultural e étnica da capoeira ¢ um dos argumentos centrais que
procura afirmar o negro e sua cultura como resisténcia cultural. Além disso, o tom
conservador e nacionalista também ¢ utilizado como busca de uma suposta pureza e
autenticidade da capoeira.

O intuito principal ¢ de afirmar e conservar tradi¢gdes que sdo muito mais
recentes do que parecem. Nesse caso, essas tradi¢gdes (re)inventadas assumem o objetivo
de inculcar novos valores e comportamentos que proporcionam coesdo e estabilidade as
praticas culturais (HOBSBAWM, 1997) na modernidade tardia. Utilizar-se de

elementos que permeiam o mundo dos praticantes e recorrer a sentimentos de

% Devemos destacar que existem periddicos e demais producdes de outros campos académicos que
também apresentam essa tendéncia.



70

pertencimento com a nacgao ¢ uma boa tatica para legitimar a capoeira no mercado

interno e das nagdes. Isso porque,

[...] para que uma ideologia se realize como tal, ‘capture os sujeitos’,
provoque adesdo, € preciso que as significacdes produzidas pelo seu
discurso encontrem eco no imagindrio dos individuos aos quais se dirige,
isto ¢, é preciso que se dé uma certa adequacdo entre as significagdes desse
discurso e as representagdes dos sujeitos (OLIVEN, 2006, p. 27).

Ressaltamos que nesse cendrio, os articulistas estdo mais inseridos nos processos
criticados do que eles parecem imaginar. A preservacao da tradi¢do, a afirmacdo da
autenticidade brasileira da capoeira e a criacdo de mitos (dentre outras “estratégias”)
dao um tom de exotico a essa atividade, o que a torna mais rentavel, principalmente no
mercado cultural externo. Os articulistas parecem ter a inten¢do de assegurar uma
identidade que se pretende inovadora ou mesmo revolucionaria, mas acabam, por vezes,
assumindo um processo de identificagdo conservador, homogeneizador, essencialista e
nacionalista.

Enfim, por meio do estudo dos artigos sobre capoeira produzidos na RBCE no
periodo de 1989 a 2006, podemos afirmar que as nogdes e os conceitos de cultura e
identidade étnica e/ou nacional que circulam no meio académico sdo utilizados mais
como ferramenta de valoriza¢do dessa manifestagdo no mercado das praticas culturais
(clubes, centros de cultura e escolas) do que uma ferramenta de pesquisa descritiva ou
interpretativa do mundo social. Essa constatacdo ¢ a base para a proxima etapa deste
estudo, que visa a demonstrar como as ideologias e os mitos circulam nos diferentes
campos de producdo discursiva da capoeira € como compdem as narrativas

legitimadoras dessa atividade nos mais variados ambientes que ela ocupa.
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4 - A REFLEXIVIDADE E OS DISCURSOS IDENTITARIOS DA CAPOEIRA

4.1 — CAPOEIRA NO SECULO XXI: GLOBALIZACAO E REFLEXIVIDADE

Nenhum ator social ou institui¢do escapa das interferéncias da globalizagdo e da
reflexividade (GIDDENS, 1992). Esses processos, que funcionam de maneira
interconectada, afetam desde os paises mais desenvolvidos tecnologicamente até as
mais remotas tribos que possuem um acesso minimo a informa¢do mididtica. A
globalizacdo derruba as barreiras geograficas que separam os povos € promove uma
reconfiguragdo do tempo e do espaco, ligando, de modo interdependente, as mais
variadas e distantes instituicdes. Além disso, promove o descentramento dos sujeitos,
que ndo mais se vinculam as relagdes e aos lugares de maneira estavel e definitiva, pois
possuem acesso a diferentes informagdes, bens e servigos provenientes de todo o globo.

Nesse contexto, as instituigdes modernas acabam por interferir de maneira direta
no cotidiano e até na vida pessoal dos sujeitos, modificando comportamentos, idéias e
tradi¢des. Entretanto, as interferéncias ndo sdo unidirecionais, pois, de modo reflexivo,
as atitudes individuais influenciam constantemente na reelaboracdo dessas instituigdes.
Nessa dialética entre o global e o local, a tradi¢do perde alguns posicionamentos no
cotidiano dos individuos, que agora podem optar pelos mais variados “estilos de vida”
que sdo oferecidos pelo mercado capitalista (GIDDENS, 2002, p. 183).

O capitalismo também coloca a tradicdo na esfera da produgdo e do trabalho.
Entretanto, ¢ importante destacar que a modernidade ndo ¢ uma ordem em que as
certezas da tradi¢do sdao totalmente substituidas por conhecimentos racionais. Apesar de
fragmentados, elementos tradicionais convivem e se reestruturam na modernidade e
influenciam comportamentos (GIDDENS, 2002). Assistimos assim, na atualidade, a
uma gama de tradi¢des (re)inventadas as quais ocupam um espago limitado na vida dos
individuos que, cada vez menos, se valem do passado para guiar suas agoes
(HOBSBAWM, 1997).

Inserida nesse cendrio, a capoeira torna-se um produto da industria cultural nos
mercados globalizados. Embora a tendéncia do sistema capitalista seja padronizadora,
essa manifestacdo cultural se (re)configura para atender aos mais variados gostos e
necessidades daqueles que buscam o seu consumo. Sendo rentavel, ela também se torna
um meio para a ascensao social de alguns, principalmente no mercado de trabalho nao-

formal. Essa capoeira “profissionalizada” e componente de “estilos de vida” de atores
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sociais que cada vez mais buscam controlar suas emogoes (ELIAS, 1989) declara-se nao
tdo violenta como outrora, mas sim baseada numa ética profissional e, talvez, num fair
play.89 Para outros atores sociais, a capoeira passa a ser um lazer e uma maneira de
aliviar tensdes adquiridas no dia-a-dia (MWEWA, 2007). Desse modo, a0 mesmo
tempo em que alguns elementos constitutivos de sua identidade sdo mantidos, ela
assume variados papéis”® que se estruturam, em grande parte, em fungdo dos interesses
dos “clientes”.

Os principais palcos de modulacao da identidade da capoeira e dos variados
papéis que ela possa assumir s3o 0s grupos ou as associagdes de capoeira. Os mesmos,
constantemente, apropriam-se de tradicdes antigas e (re)inventam outras em processos
de distingdo do “outro” e “readequagdo do contetido simbolico as novas exigéncias
histéricas” (BARBOSA, 2007, p.182). Reflexivamente, esses grupos adquirem e
transmitem informagdes para todo o globo por meio de sites que disseminam seus
fundamentos e seus ideais; de redes de relagdes com outras instituicdes (MWEWA,
2007); da midia; do acesso as produgdes intelectuais, entre outros modos. Cada grupo
estrutura a “sua” capoeira e elabora propagandas apropriadas para publicos e
consumidores espalhados pelo Brasil e pelo exterior.

Dessa forma, a capoeira de que tratamos neste estudo - a chamada “Capoeira
Contemporanea” - ndo ¢ marcada pela existéncia de um estilo mais modernizado ou
esportivizado, mas sim, por varios estilos que competem entre si € que estdo em
constante mudanca. Durante a experiéncia etnografica, percebemos que pouquissimos
elementos considerados como “tradicionais” funcionam de modo semelhante nos grupos
com que tivemos contato. Contudo, foi possivel verificar que existem elementos
identitarios que sdo comuns, independente das variagdes culturais dos grupos de
capoeira.

A seguir, apresentaremos as caracteristicas de um dos nucleos de um grande
grupo de capoeira, retratando o universo dos praticantes como ele € e ndo somente como
¢ representado. De modo similar ao que defende Wacquant (2002), quando relata sobre

o gym de boxe, demonstraremos como alguns elementos simbdlicos da capoeira sdao

% Mesmo que os praticantes demonstrem que a sua posicio de profissional ou de jogador de uma capoeira
mais técnica (baseada, também, em principios do esporte) estd acima da defesa de seus grupos ou de seu
status no ambiente da capoeiragem veremos, no decorrer deste estudo, que as rivalidades entre
capoeiristas e associagdes, muitas das vezes assumem propor¢des de violéncia fisica dentro e fora da roda
de capoeira.

% «O papel reflete uma expectativa de fungdo a ser exercida e nio uma imagem de si. Castells (1999)
aponta que a identidade, por seu carater de autodefini¢do, organiza significados enquanto papéis
organizam fun¢des” (BENAZZI, 2005, p. 6).
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inculcados para podermos compreender a ldgica de sua atuagdo contemporanea.
Paralelamente, trabalharemos articulando essa realidade com algumas interpretagdes

acerca dos discursos identitarios da capoeira veiculados na RBCE.

4.2 — AO MEU MESTRE QUE ME ENSINOU A SER HUMAITA""!
4.2.1 — O mestre fundador

“Eu quero aprender muito mais

Do que apenas bater com os pés
Agradego ao meu mestre

Que me ensinou a ser Humaita”
(Trecho do hino do grupo)

Dizer que o grupo de capoeira estudado possui caracteristicas bem peculiares
talvez fosse uma redundancia, pois, na atualidade, o que mais se preza nesses grupos € o
“ser diferente”, o ‘“ser auténtico”. Embora na experiéncia etnografica, tenhamos
observado que existem “simbolos” da capoeira que se repetem em variadas
associagdes,”” dificilmente, esses elementos possuem significados e/ou sentidos
semelhantes ou serdao representados da mesma maneira por todos os membros que as
compdem. Por mais que os grupos de capoeira defendam sua originalidade e “pureza”
identitaria, os contatos e conflitos entre eles acabam por compor os modos com que
afirmam suas singularidades. Os discursos de defesa da ‘“‘autenticidade” dos grupos
demonstram quao acirradas sdao as competicdes no mundo da capoeira € como essas
disputas condicionam e produzem diferentes identidades.

Nesse sentido, descrever com detalhes a historia do /ocus de estudo € essencial
para entendermos as interpretacdes que serdo apresentadas nesta pesquisa. Ainda que
esta etnografia fosse realizada em vérias associagdes de capoeira, os resultados seriam
diversos, dada a complexidade simbdlica e a fragmentacdo identitdria dos ambientes
culturais do mundo moderno.

O Grupo de Capoeira Humaita foi fundado no dia 11 de agosto de 1972, no
Brasil, pelo mestre Malé. Apesar dos integrantes desse grupo sempre declararem que o
Humaitd ¢ construido coletivamente, ndo se pode negar que os discursos e o0s

comportamentos do(s) mestre(s) sdo as “bussolas” que orientam grande parte das agdes

! Este ¢ um nome ficticio que em nada tem a ver com a histéria ou filosofia do grupo pesquisado.
Também utilizamos nomes/apelidos ficticios para identificar os membros do grupo Humaita.

%2 Os termos “grupo” e “associacdo” estio sendo usados num mesmo sentido para representar os grupos
de capoeira.
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dos capoeiristas e, conseqiientemente, a constituicdo da identidade do grupo. Isso
porque, ainda que exista certo grau de autonomia nas condutas dos capoeiristas, seus
comportamentos sdo guiados fortemente por tradigdes e, em ambientes tradicionais, a
figura do “guardiio” ou do “mestre” é parte indissociavel” (SILVA, 2005).

Mestre Malé chegou a treinar capoeira com um dos mestres do grupo Senzala na
década de 1970. Embora esse estilo fosse inovador na época, Malé declarou ser sua
tendéncia a Capoeira Angola. Apo6s vivenciar experiéncias também com a Capoeira
Regional, Malé optou por um estilo proprio, uma “nova capoeira” (LUCAS, 2002, p.
27). Devemos lembrar que esse foi o periodo em que a mescla Angola-Regional — ou a
superacao desses estilos como alguns praticantes preferem afirmar - comegou a ganhar
terreno na sociedade brasileira, pois acompanhou a tendéncia moderna de conjugar
tradi¢ao e “modernizagcdo” nos ambientes culturais.

Malé era professor do Ministério da Educagdo e isso influenciou na maneira
como o grupo Humaitéd se inseriu na sociedade. Desde o principio, o Humaita esteve
ligado as institui¢des escolares e, inclusive, foi fundado no Dia do Estudante, o que “fez
com que o grupo conquistasse prestigio e reconhecimento no contexto da capoeira
nacional” (FALCAO; VIEIRA, 1997). Essa foi uma estratégia encontrada por Malé que
via nas instituigdes escolares uma porta para ascensdo da capoeira: “Se eu estava dentro
da escola, a sociedade me confiaria seu filho. Por isso eu passei a ter uma busca muito
grande junto a Secretaria de Educacdo e junto ao Ministério da Educagdao” (LUCAS,
2002, p. 29).

A medida que os espagos de atuagdo do grupo Humaitd aumentavam, o estilo do
grupo se modificava para atender as demandas da “clientela”, como conta o proprio
mestre Malé (LUCAS, 2002). Nessa época, o grupo ja possuia um sistema de
graduacdo’” pautado na relacio entre as “fases sociais que marcaram a vida do negro no
Brasil com os dominios de irradiagdo dos Orixas do Candomblé ¢ da Umbanda”

(FALCAO; VIEIRA, 1997, p. 50). Embora os mestres do grupo destaquem ser essa

% Giddens (1997, apud SILVA, 2005, s/p.) esclarece que “a tradi¢do é impensavel sem guardides, por que
esses t&ém um acesso privilegiado a verdade; a verdade ndo pode ser demonstrada, salvo na medida em
que se manifesta nas interpretacdes e praticas dos guardides”.

% 0 sistema de graduagdo encontra-se no ANEXO B. No grupo investigado, esse sistema é composto de
cordas de algoddo que sdo tingidas totalmente com uma ou duas cores — neste caso, cada metade da corda
de uma cor. As cordas de duas cores representam fases de transicdo e preparagdo para uma corda de cor
pura.
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orientagdo puramente filosofica,” devemos chamar a atencio para mensagem de
heroismo atribuida ao negro divulgada por meio desse sistema de graduagdo. Essa
mensagem exalta a pureza étnica da capoeira e o seu cardter sacro e atribui uma
autenticidade mais “africanizada” a esse grupo. Eis a fundamentagado criada pelo mestre

Malé para graduacio de Mestre Edificador:”®

Cor da corda: vermelha

Categoria: Mestre Edificador

Fase social do Negro: Fase do Negro Liberto. Representa a fase advinda
com a vigéncia da Lei Aurea, de 13 de maio de 1888. A sociedade da época
via o negro liberto como ignorante, preguigoso e desordeiro, e o
marginalizava. Este, por sua vez, na busca pela sobrevivéncia, notabilizou-se
como guerreiro, participando de maltas e empreitadas como capanga.
Dominio de Irradiagdo dos Orixés: O Orixa que tem dominio de irradiagdo
sobre as guerras, o desastre e os conflitos em geral ¢ Ogum.

Relacdo Metafisica: As rivalidades entre as maltas de capoeira eram
serissimas e os confrontos eram sempre sangrentos. A policia era o terror
dos escravos libertos. A atitude guerreira do negro libertado ajusta-se no
dominio de irradiagdo de Ogum. Cor representativa de Ogum: vermelha
(LUCAS, 2002, p. 82).

Por esse exemplo, verificamos que essa fundamentacdo se baseia nos mitos que
narram a historia da capoeira e se assemelham bastante a alguns discursos da RBCE ja

citados anteriormente. Numa visita a outro grupo de capoeira, juntamente com alguns

alunos do Humaita, pudemos perceber como essa narrativa gera identificacao:

[...] Para onde chamar, Rafael vai. Eu e ele saimos para tomar uma agua e,
talvez por estar na presenga de outro grupo ele comenta comigo: ‘Poxa... O
sistema de graduag@o que eu mais me amarro ¢ o do Humaita, cara!” Eu
pergunto: ‘Por que?’ E ele: ‘Ah... Por que é maneiro! Tem haver com a
trajetéria do negro. Nao ¢ por que eu sou do grupo ndo, mas eu acho massa.
Cada corda tem uma histéria relacionada as fases do negro... O negro no
mar, a terra...” (Diario de campo, 03 de outubro de 2007).

Em 1976, mestre Malé da inicio a um grande evento de capoeira cuja duracao foi
de 19 anos. Nesse evento, varios capoeiristas do Brasil se encontravam para jogar,
estudar e trocar experiéncias sobre a capoeira. Estudiosos do tema eram convidados

para os debates e, anos mais tarde, o “encontro” contava com competigdes de capoeira

dirigidas pelo mestre Malé: “Nosso sonho era que todos buscassem crescer, desenvolver

% No material do grupo onde coletamos esses dados ndo estd claro qual é essa “orientagdo filosofica”.
Acreditamos que essa expressdo se refere aos valores gerais de conduta que sdo orientados por meio dos
documentos do grupo e dos discursos dos mestres.

% No grupo Humaita existem duas categorias para mestre: o Mestre Edificador que usa a corda vermelha
e o Mestre Dignificador que porta a corda branca. Este lltimo ¢ o mais alto grau no qual um capoeirista
pode chegar neste grupo.
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a capoeira, divulga-la, tornd-la um esporte organizado, difundido, ético, verdadeiro [...]”
(LUCAS, 2002, p. 35).

O mestre também sistematiza as formas dos jogos, utilizando os toques de
berimbau da Capoeira Regional.”” Para cada toque um tipo de jogo bem peculiar, como:
Jogo Solitario, no toque de Idalina (ou solo, como alguns nativos nomeiam esse jogo); o
Jogo da Pausa,”® no toque Santa Maria; o Jogo Matreiro, no toque de Iina; dentre outros
(LUCAS, 2002). Nas rodas cotidianas do Grupo de Capoeira Humaitd, ndo se usam os
toques de berimbau da Capoeira Regional — somente em ocasides bem escassas - € a
bateria ¢ composta (ou deveria ser)” de trés berimbaus ao centro, o pandeiro & direita
deles e o atabaque a esquerda.

Caracteriza outro ponto importante no grupo pesquisado a exclusido dos golpes,
consolidada pelo mestre Malé, que impedem a movimentacdo do capoeirista como as
chaves, tor¢des e os agarroes. Esses movimentos além de serem entendidos pelo grupo
Humaita como “[...] uma deturpagio dos baldes cinturados,'® outrora utilizados por
Mestre Bimba na Regional” também sao tidos como “[...] um ponto de partida para a
violéncia na roda de capoeira” (FALCAO; VIEIRA, 1997, p. 48). Essa representacio
perdura até hoje no grupo e pode ser identificada nas falas e no estilo de jogar dos
integrantes. O carater de ndo-violéncia na roda de capoeira diferencia o grupo Humaita

101

de outros que véem na agressdo fisica uma possibilidade de jogo. ™ Entretanto, ndo

podemos deixar de destacar que, embora o grupo se mostre avesso a violéncia, jogos

*7 SHo sete os toques de berimbau que fazem parte da Capoeira Regional. Sdo estes: Itina, Amazonas,
Cavalaria, Santa Maria, Banguela, Idalina ¢ Sdo Bento Grande de Bimba.

% Esse tipo de jogo ¢é bastante utilizado nas apresentagdes do grupo. Enquanto o berimbau toca — e no
campo, ndo vi em nenhum momento ser tocado o toque Santa Maria — os capoeiristas jogam
individualmente. No instante em que o som para, todos devem ficar inertes, na posi¢do do seu ultimo
movimento por alguns segundos, até que o berimbau volte a tocar.

% Mestre Malé orienta que a bateria seja composta dessa maneira, mas, nem sempre, ela estava completa
nas rodas do grupo. Chamamos de bateria essa organizacao dos instrumentos para a roda de capoeira. Em
muitas situagdes, as rodas foram feitas com dois berimbaus ou um, ou foram introduzidos outros
instrumentos como reco-reco, tambor de congo, etc. Nas rodas de apresentacdo e nos dias de batizado de
capoeira, a bateria recebia uma maior atengdo e, quase sempre estava completa. Para os praticantes, uma
boa bateria é aquela em que os instrumentos estdo bem afinados e seguem uma certa ordenagdo da
tradigdo (os trés berimbaus ao centro: gunga, médio e violinha; e, no minimo, um atabaque e um
pandeiro, em posi¢des que variam de grupo para grupo).

1% Os baldes cinturados consistem “numa série de projegdes (golpes ligados em que se procura agarrar o
adversario e projeta-lo ao chdo, geralmente por cima do préprio corpo)” (FALCAO, 2004, p. 167). Essa
série também ¢ chamada de cintura desprezada faz parte da pedagogia da Capoeira Regional.

1% C H.Vieira entrevistou mestres de alguns grupos de Vitéria-ES e identificou que, para alguns desses
praticantes, a violéncia ¢ parte da capoeira: “(...) [es]tdo agarrando, jogando pra cima, ¢ capoeira também!
Tudo ¢é capoeira! O cara deu soco € capoeira, o cara mordeu ¢ capoeira!” (VIEIRA, 1991, apud
FILGUEIRAS, 2003).
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mais agressivos acontecem nas rodas internas, e treinamentos mais ofensivos sao
realizados na busca dos praticantes por status simbolico no universo da capoeiragem.

Outros mestres foram sendo formados por Malé. No mundo da pratica da
capoeira, a funcdo de mestre ultrapassa o simples ato de ensinar e assume, na maioria
dos casos, uma representacdo quase paterna. Por meio do incentivo e das idéias de Malé
muitos dos mestres atuantes no grupo ingressaram em um curso superior € hoje, alguns
até pesquisam o fendémeno “capoeira”. Preservando algumas idéias do mestre fundador
— de educar pela capoeira, de aproximar os praticantes dos estudiosos do tema, de
ingressar nas instituigdes de ensino, etc., o grupo Humaitd expandiu e adquiriu
caracteristicas que o diferenciam, de modo bem significativo, de outros grupos.

Embora mestre Malé tenha fundado o Grupo de Capoeira Humaita e muito das
suas idéias, filosofias e sistematizagdes permanegam presentes, ele se desvinculou dessa
associacdo em 1991, acreditando que sua visdo nao mais compactuava com as
pretensdes dos outros mestres e professores. Ainda assim, o grupo permaneceu. Por
meio da sua trajetdria historica e pelas posicdes adquiridas pelos mestres, o grupo
consegue divulgar os seus “projetos” com maior facilidade e conquistar espagos sociais
e de mercado que outros grupos, talvez, nunca consigam.'®?

Enfim, Mal€ criou um outro trabalho e, atualmente, mantém uma relagdo bem

proxima com o grupo Humaita.

4.2.2 — O mestre presidente

Mestre Magno'?® atualmente ¢ o presidente do Conselho de Mestres do Grupo de

Capoeira Humaita. Esse conselho foi criado em 29 de junho de 1994 e ele

[...] € o poder deliberativo supremo que define os destinos do Grupo, a qual
¢ constituida por todos os filiados com graduagdo de mestre, em atividade
regular na pratica da capoeira e em pleno gozo dos seus direitos. Os filiados
mestrandos participam da assembléia do Conselho de Mestres sem direito a
voto sendo assegurado, no entanto, seu direito a voz (Estatuto do Grupo de
Capoeira Humaita).

12 Velho esclarece que “em toda sociedade complexa podem ser identificados grupos que, através de suas
trajetorias e posi¢do em relagdo ao resto da sociedade, tem mais possibilidade de divulgar seus projetos”
(VELHO, 2004, p. 33). No ambiente da capoeira, o grupo Humaita possui uma posi¢ao privilegiada em
comparagdo a outros, posicao essa adquirida, em grande parte, pela maneira como mestre Malé estruturou
suas idéias e agdes e na maneira como conduziu o aprendizado de seus “discipulos”.

1% Mestre Magno usa a corda vermelha que, no Grupo de Capoeira Humaitd, corresponde ao titulo de
Mestre Edificador.
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O mestre presidente deve mediar as relagdes entre os nucleos de capoeira,
fiscalizar agdes e representar o grupo em variados momentos. Além de ser presidente,
mestre Magno ¢ o coordenador dos ntcleos do Humaitd nos Estados Unidos, na Suiga e
no Espirito Santo, cuja a sede'® fica em Vitéria e é nosso l6cus de estudo.

Magno iniciou o aprendizado da capoeira com 16 anos de idade, em 1981.
Formado em Educacdo Fisica, ele comecou a ministrar aulas de capoeira em 1984 no
ES, supervisionado pelo mestre Carlos Henrique e seguindo a perspectiva do grupo

Humaita de treinamentos voltados para campeonatos. Ele relata:

[...] E ai veio perpetuando esse trabalho, ampliando o objetivo relacionado a
campeonato primeiro... Ndo tinha essa relagdo com a estrutura curricular, era
muito voltado pra essa parte técnica, né e o grupo... At€¢ entdo a minha
formagao era técnica, eu ndo tinha uma visdo de Educacgao Fisica diferente
da época, eu ndo posso negar isso, né, que eu tenho hoje, e o grupo
acompanhou a minha visao e outra visao que também vinha do mestre Malg,
de competicdes, o grupo Humaita foi muito envolvido com isso...
(Entrevista que nos foi concedida no dia 15 de julho de 2007).

Por esse trecho, constatamos que sistemas especializados ja exerciam forte
influéncia nas acdes do grupo na década de 80. A tendéncia tecnicista da Educagdo
Fisica Brasileira que tinha como contetdo das aulas os esportes, certamente
impulsionou mestre Malé¢ a elaborar competi¢des. Destarte, a capoeira do grupo
Humaitd adquiria um cardter mais “esportivo” e dentro das instituicdes de ensino
ganhava espaco. Além disso, pautar o ensino da capoeira em metodologias da
Educacao Fisica ¢ uma maneira eficaz, utilizada pelo grupo Humaitd, para legitimar sua
pedagogia nos espacos onde atua. Devemos lembrar que Souza e Oliveira (1999), no
artigo publicado na RBCE, relatam a utiliza¢ao de estratégia semelhante na estruturagao
do seu trabalho dentro da escola.'®

Mestre Magno liderou varias equipes de capoeira que foram campeads em nivel
nacional. Contudo, em meados da década de 90, Magno comecgou a ver as competicdes
sob outra oOtica e a se distanciar do cargo de técnico. Pelo seu proprio avango no campo
académico, ele passou a se apropriar de outras perspectivas para a capoeira. Atualmente,
o mestre ndo se envolve com esses campeonatos ¢ da énfase mais a aspectos

educacionais quando ensina a capoeira. Embora ele acredite que as competi¢cdes nao

1% Numa entrevista a nés concedida, mestre Magno relata que o grupo nao tem “sede”, e sim, “colegiado”
(entrevista concedida dia 17 de julho de 2007). Sendo ele presidente do grupo, o colegiado central passa a
ser localizado no local onde ele reside e trabalha com a capoeira, ou seja, Vitoria — ES. Nesse sentido,
para uma melhor compreensao do leitor, estamos chamando o nicleo do ES de sede atual do grupo.

195 Consultar p. 66-67 deste estudo.



79

contribuam positivamente para essa manifestagdo cultural, ele da liberdade aos seus
alunos de escolherem se querem ou nao participar.

Nesse contexto, mestre Magno acredita que os treinamentos técnicos ndo devem
deixar de existir, pois contribuem para a evolucdo da capoeira. Entretanto, essas

técnicas serdo conjugadas com outros procedimentos:

[..] E, e ¢ inevitavel isso... Normal, evolugdo. E ai tem essa relagdo. Entdo
hoje, houve uma mudanga ¢ essa mudanga, ela tem o aspecto técnico da
postura dos movimentos, tem o lado educacional que ¢ estabelecer umas
relagdes teoricas na aula e reflexdo e terceiro ponto dessa aula ¢ ndo perder
alguns elementos historicos que alguns estudiosos chamam de tradigdo,
outros de resisténcia, outros nao gostam, acham que isso ndo existe mais,
nenhuma das duas palavras, mas que também nao aceitam uma dialética do
movimento, eu ndo sei o que eles aceitam, entdo, mas enfim... Esses
procedimentos, que hoje perpetua... A técnica, a educacdo e essa, esses
elementos histdricos (Entrevista que nos foi concedida no dia 02 de outubro
de 2007).

Observamos que mestre Magno estd interado dos debates académicos sobre a
capoeira e até levanta uma critica aqueles estudiosos mais conservadores que nao
aceitam a “dialética” entre a preservacao das tradicdes € a inovacao dessa atividade
corporal. Magno acredita que a “evolucdo” ¢ gerada ndo somente pela aquisicdo de
novas técnicas corporais, mas também pela reflexdo, por meio de embasamentos
tedricos, sobre essas técnicas conjugadas aos elementos historicos da capoeira.

No trecho supracitado, reconhecemos ser Magno um importante mediador'®
entre o campo académico e o pratico. Ele vivencia esses ambientes, pois, além de
mestre, ¢ professor universitario, cursa mestrado em Educacdo, Comunicagdo e
Administragdo, pesquisa o tema ‘“‘capoeira” e ensina essa atividade dentro de uma
institui¢ao de ensino superior.

Portanto, Magno possui uma certa legitimidade académica e o reconhecimento
da “comunidade pratica” da capoeira, o que eleva o seu stafus simbolico e social para
construir discursos e agdes que articulam os diferentes campos onde a capoeira se
insere. Ocupando essas posi¢des, Magno detém maiores possibilidades “de fazer
reconhecer como fundamentadas as suas categorias de representacao da realidade social

e seus proprios principios de divisdo do mundo social” (CUCHE, 2002, p. 185) e, com

1% No universo da capoeira, os mestres sdo os principais mediadores das relagdes entre os membros do
seu grupo de capoeira e do grupo com outras instancias sociais. Todavia, queremos destacar que mestre
Magno possui uma posi¢ao mais privilegiada, pois circula nos dois campos em questao.
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1sso, tem mais chances de obter sucesso nos seus e nos “projetos” do grupo Humaité

para a capoeira. Velho aprofunda essa analise ao afirmar:

[...] Quanto mais exposto estiver o ator a experiéncias diversificadas, quanto
mais tiver de dar conta de ethos e visdes de mundo contrastantes, quanto
menos fechada for sua rede relacao ao nivel do seu cotidiano, mais marcada
sera a sua autopercepgdo de individualidade singular. Por sua vez, a essa
consciéncia da individualidade — fabricada dentro de uma experiéncia
cultural especifica — correspondera uma maior elaboragdo de um projeto
(VELHO, 2004, p. 32).

Por entender que a aprendizagem da capoeira vai muito além dos gestos
corporais, Magno procura transmitir ¢ disponibilizar aos seus alunos o maximo de
conhecimentos e informagdes relacionados a essa manifestacdo cultural.'"’’ Devemos
ressaltar que o conhecimento também pode ser usado como forma de poder e € certo
que capoeiristas mais “informados” exercerdo maior influéncia sobre o disputado
mercado de bens simbolicos (OLIVEN, 2006). Nao obstante, ainda que o mestre ache
importante a aquisicdo e a troca de conhecimentos, nem sempre 0s capoeiristas se
interessam em adquirir essas informagdes ou utiliza-las, efetivamente, nos espacos
sociais onde atuam.

Isso acontece por coexistirem, dentro de um grupo, variadas visdes de mundo e
estilos de viver e diversificadas representacdes sobre a capoeira. Para além de opinides
discordantes, essas significantes diferengas, promovem freqiientes conflitos pessoais e
politicos no Humaitad. Nos momentos de tensdo, a figura do mestre ¢ essencial para
manter a coesdo entre membros, articulando os diferentes interesses ou, em casos mais
extremos, colocando algumas determinacdes, que mesmo impostas, sdo respeitas pela
maioria. O mestre ¢ a “interse¢do” entre as varias identidades existentes e ¢ a figura
essencial para que o grupo se mantenha coeso e ativo.

O poder atribuido a0 mestre na capoeira ¢, em grande parte, configurado pela
crenga ¢ pelo reconhecimento de que respeitar a sua autoridade ¢ um dever (WEBER,
1997). O respeito quase filial a Magno ¢ bastante visivel entre alguns membros e
podemos evidencia-lo até no tom de voz desses, quando se dirigem ao mestre em

situacdes mais sérias. A “dominagdo”, que se configura de modo bastante sutil no

%7 Mestre Magno promove todo o ano uma “formagio” para os graduados do grupo Humaitd-ES. Eles
recebem uma apostila com diversas orienta¢cdes do grupo, dicas para docéncia e artigos sobre capoeira
que devem ser analisados até o dia dessa reunido. Durante a capacitacdo, mestre Magno transmite
conhecimentos sobre a historia da capoeira e do grupo e discute assuntos internos do Humaita-ES. Além
disso, Magno deixa disponivel aos membros que querem pesquisar todo seu material sobre capoeira e até
sobre outros temas, se necessario.
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Grupo de Capoeira Humaita-ES, tem sua for¢a pautada no carisma de mestre Magno.
Weber classifica essa forma de dominacdo como “autoridade carismatica” e destaca que
o pressuposto indispensavel para que ela seja eficaz ¢ que o “senhor carismatico” faga-
se acreditar (WEBER, 1997, p. 137).

As decisdoes no grupo Humaitd-ES sdo, na maioria das vezes, tomadas no
coletivo, j& que mestre Magno faz questdo de ressaltar que ele ndo ¢ o “dono da
verdade”. No grupo pesquisado, evidenciamos que a convivéncia de mestre Magno com
os capoeiristas ¢ bastante amigavel e descontraida. Os alunos mais velhos brincam com
o ele de modo muito préoximo e as relacdes extrapolam o ambiente de treinos da
capoeira.

Ainda assim, a autoridade do mestre ¢ fundamental no grupo. Mesmo que suas
decisdes nao agradassem a todos em nenhum momento da pesquisa de campo
presenciamos os capoeiristas se rebelando contra elas. As proprias tradigoes da capoeira
respaldam esses lideres na tarefa de “fazer-se acreditar” e assim, poder exercer a sua
autoridade. Cabe ressaltar que a eficacia dessas tradi¢des se fortalecem por meio da
concepcio patriarcal ainda vivida pela sociedade brasileira.'*

Como dissemos, na tradigdo, o guardido ou o mestre ¢ representado como o
detentor do saber, “[...] cujas qualidades especiais originam-se daquele longo
aprendizado que cria habilidades e estados de graga” (GIDDENS, 1997, apud SILVA,
2005, s/p.). Nessa perspectiva, Magno explica o que € ser mestre no grupo Humaité
fazendo uma analogia ao Rei de Israel, Salomao, apontado na Biblia como o homem

mais sabio daqueles tempos:

Mestre Salomao... Rei de Israel... Salomao vem de... A etmologia... De paz,
significa paz... E eu tenho que conseguir essa paz interior, essa tranqiiilidade
para resolver os problemas, embora ninguém ¢ perfeito, as pessoas que a
gente tem, ¢ que a pessoa seja humilde, vamos falar no saber da experiéncia
humana, ser humilde, ser capaz de ouvir, ndo tomar decisdes precipitadas,
saber que ele tem a responsabilidade de formar outras pessoas. [...] Entdo
esse fazer cultural de formar o mestre, que é determinado pelo tempo,
ninguém abaixo de 30 anos pode pegar, ou seja, a gente determina...
(Entrevista que nos foi concedida no dia 02 de outubro de 2007).

Magno ¢ um espelho, e ¢ a personificacao do grupo Humaita para aqueles que o
consideram “seu” mestre. Seus discursos e atos buscam mostrar o que o grupo ¢ ou 0

que ele gostaria que fosse. Identificar-se com o Humaita-ES ¢é, em primeiro lugar,

1% Telles explica que, ainda hoje, o Brasil carrega consigo tradicdes de concepgao patriarcal que criam a
figura do “inferior” que tem o dever de obedecer (TELLES, 1993).
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identificar-se com mestre Magno e/ou com os professores formados por ele e que
seguem, em boa parte, seus ensinamentos. Sendo assim, percebemos que, embora exista
uma necessidade muito grande dos capoeiristas se vincularem a pequenos grupos de
afinidade,'” a figura do mestre ¢ uma forte referéncia para a formacio das
subjetividades dos praticantes.

A professora Julia demonstra a importancia desses vinculos na fala abaixo. Ela
conta que s6 se mantém na capoeira ha quinze anos, porque ela sempre foi do grupo
Humaitd e, principalmente, porque Magno ¢ o seu mestre. Conforme registro na

entrevista:

[...] Inclusive... Além de estar no Humaita, eu completo, por ser o Magno o
mestre. Eu sei que meu grupo ndo ¢é perfeito, que tem outros mestres, que
pensam diferente, que agem diferente, e eu acho que eu ndo me adequaria.
Justamente por que a minha forma¢do com o Magno sempre foi uma
formagdo critica, participativa, uma pessoa que sempre ouviu, nunca foi
dono da verdade... (Entrevista que nos foi concedida no dia 10 de agosto de
2007).

Embora, realmente, exista a representacdo dos praticantes de que os mestres de
capoeira sao detentores dos saberes dessa manifestacdo cultural, atualmente, a tradig¢do
muda de status e passa a tornar-se aberta ao discurso, a contestagdo. Julia demonstra a
sua afinidade a essa possibilidade de didlogo no grupo Humaitid. A emergéncia de uma
“ordem social pos-tradicional” — conseqiiéncia da globalizacdo - faz com que os sujeitos
passem a escolher sobre os seus destinos sem precisarem obedecer aos valores € modos
preestabelecidos110 (GIDDENS, 1994, apud PAIXAO et al., 2004, p. 96).

Hoje o grupo Humaita ¢ composto por treze mestres. Ainda que eles mantenham
uma consonancia de opinides e projetos, cada um tem autonomia para tomar decisoes
em seus nucleos e para “viver” a capoeira como lhe for possivel. No Humaitd, nem
todos os mestres e professores tém a capoeira como fonte de renda. Mestre Magno ¢ um
exemplo claro disso, pois ndo recebe nenhuma quantia pelas aulas de capoeira que

ministra. Sua fonte de renda ¢ proveniente de sua ocupacdo como professor

universitario e, devido suas obrigagdes profissionais, Magno, nem sempre, pode estar

19 Benazzi, a partir de Giddens (2002), argumenta que a construgdo, das auto-identidades dos sujeitos
modernos se constitui em um exercicio reflexivo. Esse exercicio amplia a capacidade e a possibilidade do
individuo de optar por escolher seu estilo de vida em oposicdo aos “modismos” divulgados pela l6gica
capitalista. Nesse sentido, “as afiliagdes a grupo de afinidade também compartilham da mesma estrutura
fundamental de escolhas baseadas nas predilecdes individuais” (BENAZZI, 2005, p. 5).

"% para Giddens a sociedade globalizada ¢ tida como a “sociedade do didlogo” (1994, apud PAIXAO et
al., 2004, p. 96).
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presente nos eventos do grupo. Em alguns periodos, o mestre passa semanas sem
aparecer na sede, o que ¢ compreendido pelos integrantes que, do mesmo modo, sdo
respeitados pelo mestre Magno, quando em seus compromissos fora da capoeira.

Sendo assim, mestre Magno ¢ a “engrenagem” do Grupo de Capoeira Humaita-
ES. Apesar de ele pretender conseguir que os professores tenham autonomia em seus
trabalhos de capoeira, durante a atividade etnografica, percebemos que, sem a presenca
de Magno, o nucleo se desestruturaria. Sem sombra de dividas, Magno € o Unico que
consegue articular as idéias dos diferentes integrantes e, muitas vezes, chegar a um
senso comum. Quando isso ndo acontece, o mestre aciona sua autoridade, e as tradigoes
da capoeira justificam seu uso. Além disso, as orientagdes descritas nos documentos do

grupo auxiliam nas suas tomadas de decisdes e, internamente, as legitimam.

4.3 -UMA LUTA LEAL

“Me ensinou a bater no pandeiro
A tocar o berimbau

Me ensinou a fazer dessa luta
Uma luta leal”

(Trecho do hino do grupo)

O Grupo de Capoeira Humaita ¢ uma instituicdo social com personalidade
juridica e sua administragdo e organizacdo esta sistematizada em um Estatuto e em um
Cédigo de Etica e Disciplina.''' Estes dois documentos trazem informagdes sobre as
atividades e objetivos do grupo e algumas regras e dire¢cdes que orientam a conduta dos
alunos e professores. Assim, acabam por estruturar formalmente e fortalecer a
identidade pretendida para o grupo.

Abaixo segue um trecho do estatuto do grupo que nos traz as suas finalidades e
demonstram a relagdo proxima que ele estabelece — ou procura estabelecer - entre o

campo académico e o ambiente da pratica, como esta registrado em:

Art. 4° - O Grupo Humait, através dos seus filiados individualmente, ou dos
seus nucleos de capoeira, tem por finalidades:

a) implementar a sua propria historia, mantendo a coeréncia de suas
concepgdes, valores, principios, processos e preceitos;

" Estas informagdes foram retiradas do Codigo de Etica e Disciplina e do novo Estatuto do Grupo de
Capoeira Humaita (aprovado em 1999), disponibilizados a nds pelo mestre.
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b) exercitar plenamente os direitos culturais, educacionais, artisticos e
desportivos;

¢) difundir o ensino, o estudo, a pesquisa e a pratica da capoeira e de
atividades congéneres;

d) promover pesquisas, publicagdes, eventos, articulacdes e intercambios
de capoeira;

e) postular a adogdo de medidas legais de resgate seletivo das tradi¢des
populares, de protegdo e de preservagdo da capoeira assim como dos bens
culturais brasileiros.

[.]

Verificamos que a inter-relacao entre os campos ¢ uma das metas do grupo e nao
somente uma orientacdo de alguns mestres. Nessa associagdo, o compromisso do
capoeirista com a cultura deve extrapolar o aprendizado pratico e constituir-se em agdes
dialéticas entre a teoria e a pratica da capoeira. Portanto, ele deve “apropriar-se da
cultura”. A aquisicao da informag¢do ¢ incentivada ndo somente pela leitura de revistas
de capoeira''? mas, principalmente, pelo estimulo a leitura de estudos académicos e a

pesquisa.'"® Mestre Magno aborda estes objetivos em sua fala:

Bom, é complicado que sempre sai o pensamento do mestre, do mestre da
frente ali daquele projeto, mas primeiro deixar bem claro que no nosso
grupo a gente tem ¢é... A informagdo ¢ passada, mas ¢ claro que a informagao
ndo chega da mesma forma. [...] Mas o objetivo do trabalho mesmo ¢ que o
aluno tenha o pensamento sobre a capoeira, que responda pela... Por essa
manifestagdo por varios momentos de sua vida, na sua casa, na sua familia,
nas relagdes, nas ruas, nos bares, nos seus momentos de lazer, que ele
responda com pensamento sobre a cultura, para a cultura, na cultura...
Agora, qual pensamento de capoeira que a gente pretende estabelecer? E que
ele tega... Pontualmente, vamos falar: primeiro que ele fale de forma critica
sobre a capoeira, ndo aceite discriminagdo, que ele se aproprie do fazer
capoeira [...]. Esse criar o habito da cultura... Entdo sdo esses pensamentos
que se manifestam em atitudes, em agdes... Nao sé o jogar capoeira. Se ele
vai ser mestre ou professor, eu acho que isso ¢ um fazer que tem que ser
construido 14 dentro, se ele vai ou ndo seguir capoeira ¢ um outro ponto
(Entrevista que nos foi concedida no dia 02 de outubro de 2007).

Mas, para além dessa ligagdo formalizada, existem instrumentos que articulam
com muito mais poténcia as idéias veiculadas, no campo académico, ao campo pratico.
Por serem relembrados cotidianamente e por serem representados por simbolos, esses

instrumentos passam a ter significados que nao sdo tdo compreendidos por todos, mas

"2 Na atualidade, existem revistas especificas para o publico que pratica capoeira. Uma delas é a Revista
Capoeira que, no momento, circula em ambiente virtual: http://revistacapoeira.com.br/site/
'3 Vale destacarmos que essa visdo do grupo Humaita facilitou bastante nossa entrada no campo.
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produzem sentimentos que conectam os diferentes individuos a um forte pertencimento

ao grupo e também a capoeira.

Contemporaneamente, o “hino do grupo” ¢ um desses instrumentos. Diversas
associacdes de capoeira — sendo, a maioria — possuem uma musica oficial. O estatuto do
Humaita deixa claro que o seu hino deve ser estimulado em todos os nucleos. Na
experiéncia de campo, pudemos observar que o hino ¢ uma ferramenta poderosa de
afirmagdo identitaria do grupo, isto porque, ele ndo possui eficacia identitaria somente
quando os integrantes estdo em contato com o outro grupo de capoeira, mas sim, a cada

vez que € cantado na roda. Este trecho exemplifica essa situacao:

[...] Eber, tocando o berimbau, comega a cantar o hino do Humaita. Neste
momento, aqueles que nem lembravam de responder o coro se juntam aos
outros € entoam em uma s6 voz e com muita vontade: ‘Humaitd que me
ensinou a bater no pandeiro, a tocar o berimbau, me ensinou a fazer dessa
luta, uma luta leal!” — todos cantavam realmente acreditando no que estavam
dizendo! (Diario de campo, 20 de agosto de 2007).

Cantar o hino ¢ declarar uma determinada cumplicidade. Ao ser entoado, o hino
refaz na memoria dos integrantes os idealismos € os sentimentos que os vinculam a essa
e ndo a outra “comunidade”. Por meio dele, os integrantes do grupo pesquisado afirmam
que a capoeira que eles praticam ¢é, de certo modo, diferente das “outras”: ¢ uma luta
leal. Hobsbawm destaca que, nas tradi¢cdes inventadas, a natureza dos valores que elas
portam sdo vagas e ¢ nessa “universalidade indefinida” que reside sua importancia

(1997, p. 19).

No contexto investigado, evidenciamos que a palavra “lealdade” assume
variadas posi¢des simbolicas para os praticantes e, sendo assim, adquire um extenso
poder de identificacdo. O proprio mestre Pastinha destacava que a capoeira por ele
jogada, a “verdadeira capoeira” tinha como heranga o aprendizado da lealdade e da
justica. ''* Na mensagem abaixo — enviada por e-mail para os outros integrantes do
grupo — Dunga expressa seus sentimentos por pertencer a esta “luta leal”’; uma outra

capoeira:

Gostaria de expressar minha felicidade por ter participado da comemoragao
dos 35 anos do Grupo de Capoeira Humaita em Conceigdo do Castelo.
Agradeco a todas as pessoas que compareceram para mostrar a for¢ca que o
grupo que tem. [...] mas a unido de um grupo que sempre esta disposto a
provar que uma outra Capoeira ¢ possivel mostrou que o Grupo de Capoeira

14 Consultar p. 46 deste estudo.
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Humaita estd bem vivo. [...] Enfim, parabéns aqueles e aquelas que a cada
dia nos ensinam (seja de que forma for) a bater o pandeiro ¢ a fazer dessa
luta, uma luta leal. Agradego também ao mestre que me ensinou a ser
Humaita (E-mail enviado no dia 13 de agosto de 2007).

Ser leal também ¢ um ato que se estende a maneira como o capoeirista do grupo
Humaitd deve jogar. O Codigo de Etica e Disciplina orienta: “Art. 13. Conforme as
tradicdoes do Grupo Humaita, deve-se procurar, no jogo da capoeira, combinar a estética
e a plasticidade com a combatividade leal e ética, dentro do bindmio arte-luta”.

O grupo preza pela ndo-violéncia na roda.'"” Essa ¢ uma caracteristica marcante
que o distingue de outros grupos de capoeira da regido. A palavra “leal”, nesse contexto,
diferencia os capoeiristas ¢ também os estilos de jogo. Um jogo ndo violento, leal e

ético deve seguir as seguintes orientacdes no grupo:

I- E proibida a utilizagio do agarrdo em quaisquer circunstincias;
IIT- Em hipotese alguma se permitird que o jogo da capoeira se transforme

em ‘luta de chdo’. Nesse caso, o docente responsavel deve intervir
imediatamente.

I1I- E proibido qualquer golpe com a clara intengio de ferir a integridade
fisica do oponente (Codigo de Etica e Disciplina).

Cabe esclarecer que a palavra “lealdade” — ou “leal” — tornou-se uma importante
marca da identidade do Humaita. Ela ¢ cantada, estampada em camisas e declarada em
discursos formais e ndo formais. Além disso, seu significado indefinido proporciona a
articulagdo de idéias que sdo produzidas em diferentes campos onde a capoeira ¢

discutida. Vejamos o que mestre Magno pensa sobre o que ¢ uma “luta leal”:

Olha, uma luta leal eu acho que ai vem, eu vou pegar uma exemplo de
mestres, né, porque sdo verdadeiramente os cabegas. Eu acho que no
pensamento do Leandro [um dos mestres do grupo], pelo respeito aos
saberes culturais, entdo essa ¢ uma luta leal. Ele com todo saber que ele tem
académico, ele trava um didlogo com a cultura, que parece que ele vive a
cultura. Isto é uma lealdade. Nao trair o saber cultural, uma pessoa que se
comporta dentro do meio cultural. Até porque os alunos dele sdo maravi...
Leandro ¢ os alunos dele, formados professores, tém uma relagdo com os
mestre da capoeira Angola da regido muito boa e isto € ser leal. Ser leal é...
E o Nascimento [outro mestre do grupo]. O Nascimento ele ¢ tio leal que ele
chega... Se angustiar da luta acirrada que ele trava com a sociedade, por
exemplo, mais igualitaria e mais justa. Isso € que ¢ leal. Ele chuta capoeira e
vai lutar na e para uma sociedade. A capoeira esta presente nesse movimento

"5 A roda de capoeira é o principal ritual dessa atividade. Os praticantes se posicionam em circulo e
colocam em pratica as tradicdes e gestos corporais caracteristicos. Os instrumentos que compdem a
bateria ficam em posi¢do estratégica nessa roda. Quando os mesmos comecam a ser tocados, todos os
presentes batem palmas — dependendo do ritmo entoado pelos berimbaus — e respondem ao céro das
musicas. Dois capoeiristas jogam no centro desse circulo.
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e isso € ser leal. Ser leal € o Nascimento formar um monte de mestre que s6
tem o segundo grau e ele ¢ doutor. Isso ¢ leal. Isso ¢ leal, entendeu e ndo
exigir que tenham mesmo conhecimento dele, mas que tinha a mesma
postura de antes da capoeira e da cultura, isso € que ¢ leal e, enfim, essa
lealdade na verdade... Mas isso ¢ lealdade, tentar.. O grupo Humaita
porque... Esse ¢ o chamado hino do Humaitd, ndo ¢, e isso é leal nesse
sentido. Agora fazer cabegas nesse pensamento, essa que ¢ a mais dificil
viu... (Entrevista que nos foi concedida no dia 02 de outubro de 2007).

Nas palavras de Magno, a lealdade se manifesta na fidelidade que o capoeirista
deve ter com a cultura; no respeito aos saberes da cultura popular; no papel que ele deve
ter na luta por uma sociedade mais justa e mais igualitaria. Mestre Magno transfere
para a palavra “lealdade” os ideais que dao significado aos seus projetos para com a
capoeira. Na sua visdo, o capoeirista deveria ter um compromisso politico e socio-
cultural e ndo somente jogar capoeira, entretanto, ele reconhece que essa sua pretensao ¢
um grande desafio, ja que os atores da capoeira sdo influenciados por perspectivas que
nem sempre compactuam com esses seus ideais.

Importa verificar que existem significativas semelhancas entre as idéias do
mestre e alguns discursos sobre a capoeira veiculados na RBCE. Confirmando o

tratamento dado por Castro Junior a roda de capoeira:

[...] Neste sentido, a roda de capoeira é uma pratica social, historica,
cientifica e politica. Ela funciona como meio de formagdo de uma identidade
cultural e de representagdes simbolicas de valores sociais para os seus
atores. Nesse jogo de ataque e defesa, ela traz ndo s6 elementos
contraditérios de reprodugdo de valores hegemonicos, mas, sobretudo, de
superacdo desses valores porque, a todo tempo, leva o capoeirista a
posicionar-se ante novos desafios sociais (2004, p. 149).

Mestre Magno se utiliza de um elemento que adquiriu significado no grupo para
divulgar seu “projeto”, ou seja, a palavra “leal”. Castro Junior se apropria de estratégia
semelhante, mas toma como instrumento legitimador de suas ideologias um ritual - a
roda de capoeira -, mesmo porque, Castro Junior ndo estd transmitindo sua mensagem
somente para um grupo especifico de capoeiristas e sim, para a sociedade. De modo
similar a Magno — ou vice-versa -, o articulista reconhece que os capoeiristas
reproduzem os mesmos valores da sociedade globalizada, mas ainda assim, possuem a
consciéncia de que devem se posicionar frente aos desafios sociais.

Apesar de algumas semelhangas entre os discursos, ao compararmos a
mensagem de Castro Junior ¢ a de Magno, percebemos nuancas. Mestre Magno nos

deixa claro que poucos capoeiristas possuem a almejada “lealdade”, diferentemente do
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articulista, que afirma ser o praticante de capoeira um sujeito compromissado com seu
papel social e que supera os valores hegemonicos. Essa distingdo acontece, pois os
espacos nos quais os discursos estdo sendo acionados sdo distintos. Ao veicular suas
ideologias na RBCE, Castro Junior busca legitima-las perante um publico que, em sua
maioria, ndo vivencia a capoeira; nesse caso, a revista ¢ um terreno fértil para
elaboracdo de uma “propaganda convencional” para a atividade corporal. Em outro
cenario, Mestre Magno fala a lingua dos praticantes e veicula seus ideais por meio de
simbolos especificos, como a “lealdade” e os mestres. Prosseguindo nas analises,
concluimos que um certo distanciamento entre os discursos sempre acontecera, pois as
disputas que permeiam cada ambiente de producdo sdo distintas.

Outras caracteristicas do grupo marcam suas diferencas no mundo da
capoeiragem e evidenciam que o mesmo possui uma relagao bastante proxima as idéias
que transitam no ambiente académico sobre a capoeira. De acordo com a atual visao dos

professores e dos mestres, no grupo Humaita

[...] os fundamentos pedagodgicos s@o orientados no sentido de proporcionar
ao aluno a compreensdo critica do contexto da capoeira, bem como da
sociedade como um todo.

O docente [...], ao assumir o papel de educador, no sentido amplo da
palavra, e ndo apenas se comportando como um detentor de uma técnica
corporal estara comprometido com uma educagdo para a libertagao.

[Além disso,] o Grupo considera a capoeira um patrimdnio socio-cultural
universal e ndo um ‘pacote’ ou um ‘remédio’ para a cura de alguns males.
Nesse sentido, procura adotar discussdes e atividades que enfocam temas
transversais [...] (FALCAO; VIEIRA, 1997, p. 45).

No trecho acima, a palavra “libertagdo” potencializa o compromisso do
professor de capoeira com os ideais do grupo, desde que possui uma vinculagdo forte
com o mito que narra a capoeira como uma “luta de liberdade”. Além disso, dentre os
fundamentos pedagogicos, referenciam-se diretrizes encontradas nos PCN’s
Parametros Curriculares Nacionais -, os temas transversais. Nesse aspecto, o passado
liga-se ao presente através de ideais, possibilitando uma continuidade temporal das
manifestages da cultura. Os mestres''® transformam a pedagogia da capoeira e do seu
grupo mediante pensamentos e agdes que sdo “constantemente refratados entre si”!!’

(GIDDENS, 1990, apud PAIXAO et al., 2004, p. 99).

116 Cabe destacar que os mestres ora evidenciados também sdo produtores de discursos académicos.
"7 Giddens discute que na pré-modernidade a reflexividade era subordinada a tradigdo. Ja na época
moderna, “ela é introduzida na prépria base de reproducio do sistema, de forma que o pensamento e a
acdo estdo constantemente refratados entre si” (GIDDENS, 1990, apud PAIXAO et al., 2004, p. 99).
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Ainda de acordo com o texto supracitado, insinua-se que o docente do Humaita
ensine uma capoeira diferenciada, pois ela liberta a mente do aluno para a reflexdo do
que ele aprende e para a criacdo de novos gestos. Nesse contexto, pode-se entender que
um professor que enfatiza o ensino de movimentos padronizados ndo ¢ reconhecido
como um “‘auténtico” docente do Grupo Humaitd. O discurso além de categorizar os
individuos dentro do grupo, também qualifica seus professores perante outros grupos de
capoeira.

Diante disso, apontamos para a proximidade desse discurso com o seguinte
trecho retirado da RBCE: “[a capoeira constitui-se] assim, como instrumento libertario
de educacdo, permeado pelo forte espirito de brasilidade indispensavel ao despertar e
exercicio critico de cidadania” (SOUZA; OLIVEIRA, 1999, p. 1434).

Convém ressaltar que, nos dois campos, os ideais e as ideologias buscam
estabelecer e defender padrdes e crencas de valor (GEERTZ, 1989), conjugando-os a
um passado ideal que afirma uma certa “autenticidade” para o grupo Humaita e para a
capoeira. Importante chamarmos a aten¢do para o nivel de sofisticacdo intelectual do
discurso produzido pelos mestres do Humaita, pois ele também comprova a existéncia

do processo reflexivo na construgdo dos fundamentos e diretrizes desse grupo.

4.3.1 — O salao de capoeira

Em comparacao a outras associacdes de capoeira da grande Vitéria e até do
Estado do Espirito Santo, o grupo Humaita possui uma situagdo privilegiada no que diz
respeito ao espago fisico onde ¢ sediado. As aulas de capoeira do nucleo pesquisado sdo
realizadas em um saldo especifico para essa atividade, dentro de uma renomada
instituicao de ensino superior. Nesse saldo acontecem aulas de algumas disciplinas da
instituicdo, mas, na maior parte do tempo, o espaco ¢ destinado ao uso do Humaita,
tanto que o material de capoeira 14 existente (como berimbaus, atabaques, saias de
maculelé,''® quadros, arames, etc.) pertence ao grupo e as pinturas no chio estampam o

seu emblema.

'8 Nio se sabe ao certo as origens da danga “maculelé”. Alguns estudiosos acreditam ter sido criada na
Africa, outros no Brasil. Sua pratica era comum em Santo Amaro da Purificagdo, na Bahia, em
homenagem a Nossa Senhora da Purificacdo. O maculelé foi incorporado as apresentacdes de capoeira
por Mestre Bimba e permanece até hoje. Para caracterizar melhor essa danga, os capoeiristas costumam
usar saias feitas de palha e se movimentam portando bastdes ou facdes nas maos.
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Na entrada do saldo estdo expostas placas esculpidas em madeira com a legenda:
“Curso de Extensao” e “Capoeira Humaitd” e uma outra com o simbolo do grupo. A
sala ¢ bem ampla com 15 metros de comprimento por 10 metros de largura, mais ou
menos. No chao de friso de madeira, esta também desenhado o simbolo. Nesse espaco,
se encontra um pequeno freezer, um armario que guarda um som e cds de capoeira,
armarios enferrujados onde estdo alguns materiais — como cordas, arames, barbantes,
facdes de maculelé... —, saco de chutar, barras para fazer exercicios, colchonetes, bancos
de madeira e uma mesinha velha, onde o professor organiza algumas coisas.

Embora alguns desses materiais nos levem a uma analogia aos saldes de
treinamento de esportes de rendimento, como o boxe,119 a decoragdo ¢ os instrumentos ¢
seus acessorios espalhados nos cantos da sala ddo ao lugar um “ar de cultural”. Os
quadros e as pinturas das paredes contam um pouco da histoéria que ¢ oralmente
transmitida aos capoeiristas, ¢ também, expdem as singularidades do grupo Humaita.

Conforme as notas de campo do dia 11 de abril de 2007:

Acima, afixados na parede, dois murais com umas poucas fotos e
reportagens do grupo; dois banners, um com desenhos dos movimentos
basicos da capoeira e outro com figuras de alongamento. Ao lado desses,
existe outro quadro negro, moével e bem grande [...]. Seguindo pela parede
de frente, ha muitos quadros pendurados: quadros de pessoas jogando
capoeira, foto de Zumbi, foto de Bimba, Congressos de capoeira, Banda de
Congo, reportagem de 1853 falando de Rugendas, a capoeira da Bahia (com
pessoas tocando berimbaus cheio de fitinhas € com calgas brancas de
capoeira que pegam no meio da canela), a Lei Rubem Braga de incentivo a
cultura no ES e desenhos bem antigos (quase apagados) de Rugendas (no
total 6 quadros). Ainda nessa parede, existe uma barra numa altura de um
metro onde estdo penduradas saias de palha, utilizadas para apresentagdes de
maculelé [...]. Na parede a esquerda de quem entra na sala, encontramos
varias imagens que se parecem com desenhos de capoeira do artista Carybé.
Essa parede ¢ de compensado ¢ os desenhos foram grafitados de marrom e
preto - esses desenhos lembram o jogo da Capoeira de Angola. No chio,
existem “tocos” de madeira (nove pedacos de tronco de arvore lixados e
envernizados) de, mais ou menos, 60 cm de altura e neles estd escrito:
‘Capoeira Angola — Humaita’. Eles sdo utilizados tanto para treinar, quanto
para as rodas de Angola, quando os instrumentistas se sentam nesses tocos
para tocar. Na parede, também estdo grafitados figuras de caxixi, reco-reco,
pandeiro, agogd e berimbau com seus respectivos nomes embaixo — esses
sdo instrumentos utilizados em algumas rodas de capoeira. Ainda existe
nessa parede, esquemas (como se fosse uma pequena partitura adaptada) de
como se toca o berimbau com uma legenda do lado para que se identifique
os simbolos da partitura. Seguindo olhando para esta mesma parede, vemos
figuras grafitadas de trés tipos de atabaques com o seguinte titulo acima:
‘Atabaques Nagdes Angola e Congo’. Sdo trés atabaques, um menor que o
outro com seus respectivos nomes embaixo: ‘Rum’ (para o maior); ‘Rumpi’
(o médio) e ‘L¢’ (o menor).

19 Cf. Wacquant (2002, p. 50-55).
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As paredes do saldao de capoeira sdo verdadeiros “outdoors” de afirmagdo
identitaria. Ainda que nem todos os integrantes possuam uma identificagdo com muitas
dessas imagens, as mensagens por elas transmitidas estampam narrativas tradicionais da
capoeira, o que, certamente, influenciam na elaboragdo de representagdes de um
passado auténtico e afro € no compromisso de se preservar certas tradigdes. Ainda nesse
cendrio, percebemos a proximidade do grupo Humaitd com a Capoeira Angola o que,
também, o diferencia da maioria das associagdes de Capoeira Contemporanea do ES.

»120 _ relatadas acima nos trazem a memoria

Além disso, os esquemas — ou as “partituras
a historia do grupo, juntamente com as fotos e as reportagens do mesmo afixadas nas
paredes.

Os professores Felipe e Julia sdo os responsaveis pelas aulas de capoeira nesse
espaco. Os dois estao na graduacao de cor amarela e roxa e, de acordo com o sistema de
cordas do Humait4, sdo reconhecidos como instrutores.'”' Enquanto Felipe ministra as
aulas para os alunos mais graduados — aqueles que ja possuem a primeira graduaciao ou
as subseqiientes -, Julia cuida da “turma de base”, isto €, os que acabaram de entrar na
capoeira e ainda ndo receberam a sua primeira corda.'**

Felipe123 estuda Educac¢do Fisica na mesma institui¢do onde funciona o nucleo
de capoeira estudado. Comegou capoeira em 1991 com Cadu'** e anos depois passou a
treinar com mestre Magno. Atualmente, Felipe d4 aulas na sede, em projetos sociais e
em uma escola particular.

Julia'®” ja é formada em Educacio Fisica. Treina capoeira desde 1993 com

mestre Magno. Participou de alguns campeonatos e chegou a obter o titulo de “Campea

120 Essas partituras sio esquemas que foram pensados por mestre Malé e elaborados em conjunto para
facilitar o aprendizado dos toques de berimbau. Foi criada uma “representagdo grafica” que representa
cada ruido que ¢ produzido pelo instrumento (LUCAS, 2002, p. 91).

12I' Conforme o sistema de graduagdo do grupo Humaitd ndo existe o titulo de “professor”. Em alguns
momentos, chamaremos assim aqueles que ministram aulas de capoeira independente da graduacao,
porque alguns capoeiristas podem portar uma graduagdo de docente, mas ndo exercer essa funcao.

122 Nesse grupo o aluno s é considerado “capoeirista” depois que ele ¢ batizado e recebe sua primeira
graduacgdo, ou seja, a corda azul.

' Felipe tem 34 anos de idade. Embora seja do grupo Humaita desde quando comegou, ele ndo chegou a
disputar campeonatos. Felipe tem estatura mediana, corpo atlético e feicdo séria. E simpatico e educado e
costuma falar baixo e pouco. Nao costuma treinar enquanto ministra as aulas e ¢ bem sucinto em suas
orientagdes no treino.

124 Cadu era professor do grupo Humaiti. Chegou a graduagdo de mestrando, mas teve que se ausentar da
capoeira por motivos profissionais.

12 Julia tem 29 anos. Tem estatura baixa e corpo atlético. Posso dizer que Julia é o contrario de Felipe em
algumas caracteristicas: fala alto e bastante. Gosta de dar detalhes sobre o treinamento e fala firme
quando chama a atencdo dos alunos. Como Felipe, Julia ¢ sempre educada e simpatica com todos.
Freqiientemente treina junto com os alunos e sua animacgdo parece contagiar até aqueles mais
desanimados.
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Brasileira de Capoeira”. Por essa condigdo, Julia se dedicou bastante ao treinamento e
rapidamente comecou a ministrar aulas. Hoje, além das aulas da sede, ela é professora
de uma institui¢do de ensino superior — em uma disciplina que engloba a capoeira — e,
também, trabalha com capoeira em escolas particulares.

Esses dois professores assumiram o trabalho — gradativamente - da sede do
Humaita no ES, pois mestre Magno teve que se ausentar por motivos profissionais.
Embora Julia e Felipe possuam métodos de ensino bem diferentes, os dois respeitam um
ao outro e possuem uma relacdo de amizade que extrapola o meio da capoeiragem.
Entre eles nao ha disputa por alunos, nem por espagos € nem por dinheiro, mesmo
porque a quantia recebida de mensalidade dos alunos que treinam na sede ¢ dividida
igualmente.

No periodo em que elaboravamos o didrio de campo, transitaram na sede 50
membros, mais ou menos. Dependendo da época, o saldao de treino poderia estar mais
cheio ou vazio. A mensalidade para treinar capoeira nesse nucleo ¢ de R$ 35,00 e o
aluno deve adquirir o uniforme,'*® logo depois que comeca a treinar. Mesmo que ele ja
o tenha adquirido, nao ¢ obrigatdrio treinar com essa indumentaria ¢ os alunos ficam a
vontade para usar com qualquer tipo de roupa e até calgado. Alguns sempre preferem
treinar de ténis. O uniforme do grupo sé ¢ exigido em apresentacdes e eventos, como o
batizado de capoeira.

Os valores cobrados sdo acessiveis para aqueles que treinam no nucleo de
capoeira investigado. Durante as conversas e entrevistas, evidenciamos que a maioria
dos integrantes estd na faixa etaria de 20 a 35 anos e sdo de classe média. Na sede do
Humaita-ES, podemos encontrar estudantes universitarios, psicologo, socidlogo,
bombeiro, funcionario publico, vendedor, advogado, engenheiro, professores de
educagdo fisica, designer, etc. Por esse motivo, alguns outros grupos de capoeira
classificam o Humaitd como um “grupo de elite” ou “elitizado”. Essa representagdo
surge do fato de que esse nucleo estd localizado dentro de uma instituicdo de ensino
superior, espago que, no Brasil, ¢ exclusivamente ocupado pelas classes médias e altas.
Todavia, vale dizer que o grupo esta inserido também em periferias e oferece aulas de

capoeira em projetos sociais.

126 O uniforme é composto de abad4 — uma calga branca feita de elanca com presilhas onde os capoeiristas
passam a corda e com o emblema do grupo estampado — e a camisa do Humaitd. O aluno ndo precisa
adquiri-lo assim que iniciam as aulas, mas deve obté-lo assim que puder. A camisa ¢ menos exigida que o
abada, tanto que s6 é permitido ao aluno comprar uma malha — uma calga de outra cor com o emblema do
grupo, usada sem corda — somente apds adquirir a calga branca. A camisa e o abada custam R$ 52,00.
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Durante as aulas de capoeira no saldo, a relagcdo entre os praticantes ¢ bastante
amigavel. Eles brincam e se ajudam nos treinos. O aprendizado ¢ coletivo. Enquanto o
professor ou o estagiario'?” anda pelo saldo orientando, principalmente os mais novos,
os outros participantes dao dicas uns para os outros. Na realidade, o aprendizado surge
mais dessa troca, pois com o saldo cheio, dificilmente o professor consegue orientar
bem a todos. Os mais graduados costumam treinar juntos, mas nem por isso deixam de
ajudar os mais novos. Durante a experiéncia no campo, nos momentos em que
treinamos, quase nao recebemos criticas, mas sim elogios, palavras de incentivo e de
descontragao.

Nesse sentido, podemos dizer que a capoeira ¢ uma pratica individual e coletiva.
O bom desempenho do capoeirista na roda depende somente dele, do seu esforco em se
apropriar dos elementos que o fazem tornar-se “capoeirista”. Entretanto, o processo de
aprendizagem e, at¢ mesmo, o ambiente propicio para se jogar — a roda — ¢ inteiramente
dependente de outros sujeitos. Nos utilizamos de alguns detalhes dados por Wacquant
na sua descri¢do sobre o boxe para entendermos um pouco sobre a “pedagogia” da

capoeira:

[...] o boxe ¢ uma atividade que parece estar situada na fronteira entre
natureza e cultura, no proprio limite da pratica, e que, no entanto, exige uma
gestdo quase racional do corpo e do tempo, de fato extraordinariamente
complexa, sendo elaborada, cuja transmissdo efetua-se de modo pratico, sem
passar pela mediacdo de uma teoria, com base em uma pedagogia
completamente implicita e pouco codificada. Dai decorre a segunda
contradi¢do, pelo menos aparentemente: o boxe ¢ um esporte individual,
certamente um dos mais individuais de todos, de vez que pde fisicamente em
jogo — ¢ em perigo — apenas o corpo do lutador, cuja aprendizagem
adequada, contudo, é acentuadamente coletiva, sobretudo porque supde a
crenca no jogo que, como todo jogo de linguagem, segundo Ludwig
Wittgenstein, s6 nasce e perdura no e pelo grupo que ela define, por sua vez,
segundo um processo circular. Dito de outro modo, os meios que fazem um
pugilista acabado sdo, como toda “técnica do corpo”, segundo Mauss, “a
obra da razdo pratica coletiva e individual” (2002, p. 34).

Wacquant (2002) prossegue detalhando que para se tornar um boxeador,
esquemas mentais € mecanismos corporais devem estar imbricados e devem se
manifestar de forma tal na pratica que se confundem com as capacidades morais ¢ a

vontade. Assim também ¢ na capoeira. Esses mecanismos e esquemas sao adquiridos

durante os treinos por meio de repetigdes de movimentos, improvisos e vivéncias de

127 Na auséncia do professor Felipe ou da professora Julia os estagiarios — aqueles que portam a
graduagdo verde e amarela — ministram aulas. Quase sempre um ou dois estagiarios auxiliam os
professores cotidianamente.
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variadas situagdes. Contudo, para o sujeito se tornar “capoeirista”, ele precisa apropriar-
se também de elementos simbdlicos que regem esse universo. Em observacdo as

instrucdes da professora Julia, quando ensina capoeira aos seus alunos:

[...] Ela esclarece: ‘Tem que soltar o corpo. Olha que ritmo gostoso. Tem
que sentir a musica... Ouve a musica... Tem que sentir a energia... E viajar
mesmo! Tem hora que tem que dar uma viajada! Se vocé ficar muito preso
na técnica do movimento, voc€ ndo faz direito... Sabe... Aquela mandinga da
capoeira, ndo vem! Se vocé se preocupar muito, a mandinga ndo vem!’

(Diario de campo, 03 de julho de 2007).
. 128 . . . . ,
A mandinga, ~* vista pelos praticantes como uma energia que 0os move no jogo, ¢
um elemento essencial que demarca a identidade da capoeira frente a qualquer outra
atividade corporal. Embora nos treinos, a mandinga e outros elementos simbolicos
sejam transmitidos, ¢ na roda de capoeira que os alunos assimilam as expressdes e
tradi¢des que regem esse mundo e também, o seu grupo de capoeira. A fala de Julia
pode ser comparada a este trecho da RBCE e evidenciar, novamente, a proximidade dos
discursos. Observamos que o articulista se utiliza de representagdes do ambiente pratico

para afirmar a capoeira como cultura popular brasileira:

Realmente, a capoeira sem mandinga perde a sua graga, sua referéncia
cultural do povo. Alids, perde o jeito brasileiro manhoso, lembrado no
samba, no futebol ¢ na musica. A roda de capoeira ¢ um campo de
mandinga, um campo astral, ¢ um campo de energia [...] (CASTRO
JUNIOR, 2004, p. 154).

No saldo de capoeira do grupo Humaita, as rodas aconteciam sempre no final
dos treinos. Ali os alunos aprendiam as “regras” da capoeira e do grupo, em sua
maioria, de maneira tacita. Dificilmente, os professores explicavam o que estava
acontecendo ou como os alunos deveriam se portar. As “normas” de tradicdo mais

. , . 129 . . ~ .
simples — como agachar ao pé do berimbau ~ para jogar — como as situacdes mais

complicadas eram entendidas pela propria experiéncia ou pela observagao do outro. Por

128 “Mandinga é um termo de origem africana ligada a aspectos religiosos que significa feitico ou
feiticaria. Para os capoeiras antigos, a mandinga, juntamente com os patuds e rezas protegiam-lhes dos
perigos que enfrentavam dentro e fora da roda. No mundo da capoeira ser mandingueiro ¢ uma condi¢ao a
ser adquirida e que distingue os capoeiristas. E ser manhoso capaz de falsear a falsidade. O que [¢]
apreciado por jogar dominando os segredos e mistérios que o imagindrio atribui ao jogo de capoeira”
(ABREU, 2005, p. 121). A mandinga ¢ a expressdo da malicia e da malandragem do capoeirista no jogo.
12 «p¢ do berimbau é a denominagdo dada ao local onde se iniciam os jogos em uma roda de capoeira.
Normalmente ao pé do berimbau Gunga que [costuma ser] o berimbau tocado pelo mestre ou outra
lideranga da roda. Agachar ao pé do berimbau significa preparar-se para jogar. Ao agachar-se nesse local
o0 jogador fica proximo aos pés de quem esta tocando o instrumento, o que na realidade pode representar,
de forma indireta, uma reveréncia aquele que esta no comando” (ALMEIDA, 2007, p. 77).
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uma imprudéncia minha em ndo observar as regras do grupo, acabei por aprender, de

modo ndo muito agradavel, como me portar na roda do Humaita:

A roda terminou. O professor Felipe chamou a atengao de todos (acho que,
principalmente a minha - e ai pude entender por que ele me puxou quando
tentei entrar na roda no primeiro dia sem passar pelo berimbau) sobre o
momento de comprar o jogo. Ele falou isso num tom de aborrecimento: ‘Se
alguém abaixa ao pé do berimbau pra jogar, ele deve ser respeitado. Ele esta
abaixado pra jogar! Ndo tem essa de vir entrando na roda na frente dele! [...]
Nao fagam isso nunca mais!’ (Diario de campo, 30 de margo de 2007).

No Humaita, todos devem agachar-se ao pé do berimbau para jogar e a
compra'® do jogo é permitida somente para professores e mestres, salvo excegdes em
alguns dias de treino. Por isso, a roda também ¢ o momento de aprender sobre o
funcionamento das hierarquias que regem o mundo da capoeira e do grupo. Na maioria

das rodas observadas,13 !

os alunos mais novos ficavam batendo palmas ou cantando,
sem se aventurarem a entrar para jogar. Primeiro porque, em um jogo de compra nao ¢
aconselhavel — as vezes, nem aceitdvel - que um aluno novo retire um mais graduado;
segundo, pois os iniciados na pratica da capoeiragem ainda se sentem timidos e com
receio de se movimentar na roda. Essa timidez deve ser vencida por ele mesmo, visto
que, nem sempre 0s capoeiristas mais antigos se lembram de convida-los para um jogo.

Nos treinos, um aluno novato pode até derrubar um mais graduado, mas na roda
esse gesto pode soar como uma afronta aos capoeiristas mais antigos. Nesse caso, 0
aluno talvez tenha que enfrentar alguns “testes” para poder aprender a respeitar os mais
graduados. O que ordena essa relacdo de respeito ndo ¢ a idade ou a posi¢ao social do
sujeito, mas sim, o capital simbolico que o capoeirista adquiriu nas suas vivéncias na
capoeiragem que ¢ evidenciado, no grupo, pela cor de sua corda. O graduado deve saber
como auxiliar o mais novo no jogo, mas também, o novato ndo deve se aproveitar da
“boa vontade” dos mais velhos.

Nas rodas de capoeira do nucleo explorado, os visitantes sdo sempre bem
recebidos. O Humaita ¢ reconhecido no ambiente da capoeiragem do ES como um

grupo de boas relagdes. Felipe ou Julia sempre apresentam os visitantes e os deixa a

B0 A “compra” ou o “jogo de compra” é uma maneira mais dindmica de se entrar para jogar na roda.
Nesse caso, o capoeirista ndo precisa agachar-se ao p¢ do berimbau, mas somente, aproximar-se dele e
entrar no jogo. Nesse momento, ele deve retirar — projetando seu brago entre os jogadores — um dos
capoeiristas e prosseguir o jogo com o que ficou.

B Devo destacar que nas rodas que aconteciam nos treinos da professora Jilia, os iniciantes se soltavam
muito mais, porque o treino era para novatos e o numero de graduados nessas rodas era bem menor. Em
rodas que misturam alunos mais novos (com 1 a 3 anos de capoeira) com os mais antigos (acima de 4
anos), esses ultimos sempre predominam nos jogos.
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vontade para jogar, desde que, siga as regras do grupo Humaita. Sao nos momentos de
visita, ou seja, de contato com o “outro” que a identidade do grupo ¢ fortemente
acionada e que os mais graduados podem testar seu capital simbolico. Quase sempre,
quando existem visitantes na roda, a mesma se torna mais animada, os jogos mais

disputados e podem ser tidos até como agressivos para os leigos. Ainda assim, o Grupo

de Capoeira Humaitd nio permite que atos de violéncia exacerbada acontegam.'*?

Considerando:

[Os visitantes] estavam se sentindo tdo a vontade que comegaram a jogar
mais ofensivamente: agora as entradas e chutes comegaram a se mostrar. O
pessoal do Humaita parecia querer mostrar pelo jogo que os ‘donos da casa’
eram eles... Defender o seu nome, o seu grupo; mostrar que a sua capoeira
era superior do que a daqueles que vieram visitar e que ali dentro quem pode
mais sdo os donos da casa.

Martelos, bandas, tesouras eram dadas para acertar muitas das vezes. Quase
ninguém mais arriscava fazer um floreio. O jogo agora era pra colocar no
chdo. O clima comegara a ficar hostil... [...]

O grupo visitante ndo se intimidava. Apesar disso, ninguém do Humaita
partia para o confronto declarado. Percebia-se que os capoeiras estavam
jogando ‘na boca de espera’... Um esperando o outro abrir a guarda para
encaixar-lhe uma queda ou um golpe certeiro... Os capoeiras do Humaitd
tentavam ndo demonstrar a vontade (ja aparente) de mandar os visitantes pro
chdo. Tentavam mostrar tranqiiilidade, mas ndo conseguiam soltar o jogo
como de costume. Tigre entra pra jogar com toda sua ‘mandinga’ — ele
soltava o corpo e balangava os bragos como se fosse um mestre angoleiro,
mas na hora de dar os golpes mostrava a objetividade da capoeira Regional...
[...] Agora os visitantes ja jogavam com mais cuidado e certamente
perceberam que tinham que ponderar mais o que iam fazer na roda dos
anfitrides. A disputa estava declarada. Ninguém mais jogava de brincadeira
ou fingindo brincadeira. Qualquer falha poderia significar uma queda ou um
golpe na cabega... Apesar disso, os capoeiras do Humaitd ndo permitem em
nenhum momento que a roda vire um ringue. A técnica da capoeira
permanece apesar da hostilidade... (Diario de campo, 04 de julho de 2007).

De acordo com a situagdo acima, o grupo busca preservar seu status ¢ afirmar
sua identidade. Embora os jogos se tornem disputas declaradas - nas quais os “donos da
casa” querem defender seu capital simbolico - Tigre demonstra que o estilo de jogo sem
violéncia do Humaita prevalece.

Em meio a todas essas experiéncias — de treinos, de rodas, de “defesa”

identitaria, etc. - fortes lagos de amizade se estruturam, aumentando a vinculacdo do

"2 Wacquant relata que, embora os leigos possam achar o momento de sparring do boxe — sessio de
treinamento que se assemelha a luta - extremamente violento, existe entre os boxeadores um controle
implicito. O confronto ¢ limitado por “um plano regular ¢ minuciosamente codificado de trocas que, por
serem violentas, nem por isso deixam de ser constantemente controladas, e cuja realizacdo supde uma
colaboragdo pratica e constante entre os dois oponentes, na construgao ¢ na manutencdo de um equilibrio
conflituoso dinamico” (WACQUANT, 2002, p. 105). Pude verificar que esse controle também acontece
na roda de capoeira entre aqueles praticantes mais experientes, principalmente no grupo Humaita, onde a
preservacdo da integridade fisica é fundamental.
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capoeirista a associacdo de capoeira. Essas relagdes pessoais fortalecem-se, na
atualidade, como meios de estabilizar lagos sociais. Em entrevistas informais com
alguns integrantes do Humait4, os mesmos declararam que um dos fatores principais
que os prendiam a tal grupo de capoeira eram os amigos. Dessa forma, constatamos que
“redes de sociabilidades” vao se conformando e, embora ultrapassem o ambiente da
capoeira, os individuos parecem ter nessa atividade “um canal privilegiado de expressao
das relacdes nelas subtendidas, [ou seja,] constroem ali um ambiente comum de
comunicag¢do, no qual transitam e se comunicam ¢ através do qual, eu diria mesmo,
constituem-se enquanto tais” (TRAVASSOS, 1998, p. 172).

As relagdes de amizade entre os membros do nucleo de capoeira pesquisado
chamaram a atencdo no inicio do trabalho. Chegamos a acreditar que ali os conflitos,
normalmente existentes nos grupos de capoeira, quase nao aconteciam. Freqiientemente,
apdés os treinos, alguns capoeiristas se juntavam num barzinho para conversar; em
alguns fins de semana, saiam juntos, marcavam encontros, etc. Entretanto, com o passar
do tempo, percebemos que existiam divisdes dos membros em pequenos grupos de
afinidade e de busca por determinados interesses. Sendo assim, concordamos com
Travassos na afirmac¢ao de que a capoeira ¢ uma forma encontrada pelos sujeitos de
cultivar a subjetividade. Ela também pode ser vista como “uma espécie de defesa dos
individuos contra a fragmentag¢do sem precedente que a modernidade inaugurou” (1998,
p. 177).

Assim, o saldo de treinos nao ¢ um lugar somente utilizado para a transmissao
das técnicas corporais que compdem o jogo de capoeira, mas também um espago/tempo
onde os individuos compdem suas subjetividades e (re)produzem as narrativas que

demarcam a singularidade de uma capoeira “modernizada”.

4.4 — RESISTIR PELOS CONTRARIOS

“Oue a gente pode ta
discutindo essa questdo da
resisténcia é... No enfoque
da luta pelo negro. Resistir
pelos contrdrios '’

Alguns estudos académicos sobre a capoeira trazem, em seus contextos,

discursos de denuncia contra forcas unificadoras de natureza economica ¢/ou social

133 Fala do mestre Magno em uma conversa no barzinho (diario de campo, 28 de maio de 2007).
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gerados pelo processo de globalizagdao, chamados por alguns de “hegemonicos”. Nos
artigos da RBCE analisados, identificamos acusagdes a esportivizagdo, a
espetacularizacdo e a mercadorizacdo da capoeira, a midia e, principalmente, as criticas
que se referem diretamente ao capitalismo como ‘“culpado” por modificagdes que
podem “descaracterizar” e/ou “empobrecer” essa pratica corporal.

Ainda nesse material, constatamos sugestdes do uso da capoeira como um dos
instrumentos de luta contra as “imposig¢des neoliberalistas”. Essas sugestoes justificam-
se, em sua maioria, pela visao de que essa atividade deveria manter o seu proposito
“original” que ¢ o da “resisténcia”. Assim, verificamos que o discurso de denuncia se
articula a idéias de constituicdo de agdes “anti-hegemodnicas”. Vieira, em artigo
publicado na RBCE, apresenta sua proposta, ao argumentar sobre a preponderancia de

gestos estereotipados na capoeira moderna:

[...] Se ha hegemonia de um determinado padrdo estético, deve-se iniciar a
constru¢cdo de uma contra-hegemonia [...]. E importante que essa contra-
hegemonia esteja fundamentada num individuo auténomo, consciente de seu
corpo e de suas acgdes, ndo em outros clichés gestuais diferentes dos
hegemonicos (VIEIRA, 1989, p. 62).

Coletando e analisando os dados durante a pesquisa de campo, percebemos que
os ideais do grupo Humaitd também seguem uma perspectiva que busca romper com o0s
chamados “movimentos hegemodnicos”. Seu objetivo de disseminar uma capoeira nao
violenta e desvinculada da obediéncia as regras e aos padrdes ¢ um exemplo disso, pois
procura mostrar que o grupo caminha de modo diferente daquela capoeira que ¢
denunciada nas pesquisas académicas.

Acompanhando as metas do grupo e, certamente, baseando-se no seu
conhecimento sobre os debates académicos da capoeira, mestre Magno busca divulgar —
por meio de discursos e agdes — o seu “projeto” de uma capoeira que “resiste”, mesmo

que ideologicamente, a certas imposi¢does dos sistemas politico-sociais. Analisando a

sua fala em um dia de batizado:

[...] As pessoas s6 tem usado a capoeira no momento que convém. Poucos
trabalhos aqui [em Sao Mateus] tém a caracteristica de resisténcia! Muitos
politicos usam a palavra ‘legitimada’ pra falar da capoeira. Eu digo que essa
palavra vai acabar com a capoeira. Principalmente os professores, tomem
cuidado quando falarem essa palavra pra vocés: ‘a capoeira esta legitimada!’
Magno alerta os professores que essa palavra ¢ apenas uma estratégia de
alguns politicos, que acaba por tirar o seu valor cultural e poda suas acdes de
resisténcia. Essas agdes, segundo o mestre, ndo podem deixar de fazer parte
da capoeira, ja que € isso que compoe sua identidade: ‘Ela tem que ter
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novamente o carater de resisténcia, como esse mestre fez...” — Magno mostra
a foto de um antigo mestre de capoeira de Angola que passou por Sao
Mateus e que para ele simboliza essa capoeira que resiste; era o mestre
Teodorinho. E finaliza: ‘A luta do capoeira hoje ¢ outra, ¢ ideologica! Isso
tem que se transformar em resisténcia e muito forte!’ (Diario de campo, 25
de agosto de 2007).

O mestre aciona o discurso da resisténcia em um momento bem propicio para
tal. Ele aproveita o ambiente caracteristico de um batizado e utiliza uma “linguagem
universalizante” (VELHO, 2004, p. 21) para disseminar suas idéias, isto €, uma
linguagem que consegue transmitir uma determinada mensagem a diferentes atores
sociais, pois leva em conta o contexto em que eles estdo inseridos. Isso porque, o
batizado ao qual nos referimos estava vinculado a um projeto social no qual o Humaita
realiza seu trabalho de ensino da capoeira e onde estavam presentes muitos professores
do proprio grupo. Nesse cendrio, utilizar-se de um exemplo de um mestre da propria
cidade e referir-se a capoeira como uma pratica de resisténcia ¢ funcional para acionar
sentimentos de pertencimento dos individuos que se identificam com o popular € com o
mestre. Ademais, conforme destaca Cuche (2002), o discurso sobre a injustica provoca
nos membros do grupo “discriminado” um forte sentimento de solidariedade,
aumentando a vinculagdo a coletividade e aumentando aderéncia na luta por um maior
reconhecimento social do fenomeno “capoeira”.

“Resistir pelos contrarios” foi a expressao utilizada pelo mestre para designar a
maneira como ele trata essa “identidade de resisténcia” defendida para a capoeira.

Interessante ressaltar o modo como ele explica essa sua visao de “resisténcia’:

Eu resisto em dizer que a palavra ‘mestre’ tem que sumir da capoeira, do
ponto de vista marxista... A terminologia ‘mestre’, ‘discipulo’ surgiu da
divisdo de classe que eu ‘mando, vocé obedece’. Estd posto no discurso
filoso6fico do marxismo. A divisdo entre educador e educando. Quando eu
falo em determinado evento, que o pessoal ficou meio chateado, é quebrar
essa resisténcia. A resisténcia que vem dos contrarios € ndo a minha
resisténcia. Entdo eu sou resistente, por exemplo, a este fenomeno (Diario de
campo, 28 de maio de 2007).

Evidenciamos que Magno, quase sempre, busca respaldar suas idéias e acdes em
teorias e estudos cientificos e académicos. Ele conjuga o conhecimento cotidiano com
as informagdes especializadas, o que acarreta uma maior legitimidade de suas

proposic¢des. Relacionando as concepgdes marxistas as informagdes que ele possui sobre
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o ambiente da capoeira, ele entende esse meio como hierarquizante e autoritario e critica
a palavra “mestre” como termo que somente fortalece as imposi¢des de poder.'*

Embora ele reconhega essa realidade, ainda ndo ha nenhuma proposta de sua
parte para que o termo “mestre” seja “banido” da capoeira ou do grupo Humaitd. O seu
discurso ideologico ndo ¢ extremista, pois certamente, ele entende que sua ideologia nao
enraizard num terreno que ainda se estrutura em tradigdes autoritarias e hierarquicas.
Mesmo assim, Magno d4& o exemplo do que ¢ ser um praticante dessa “luta de
resisténcia” e mantém-se contrario — ou resistente — aquelas situagdes que destoam dos
seus ideais de capoeira ou de sociedade.

Outras estratégias sdo utilizadas pelo mestre do grupo Humaitd para a
disseminagdo de suas ideologias. Por acreditar e defender que o jogo na roda deve ser
livre de regras e padrdes, Magno cria um modo de protestar contra as competigdes de

capoeira, registrado em seu relato:

[...] Foi ai que eu levei pra competicdo, uma primeira critica & competi¢ao
que eu consegui patrocinio, levei s6 corda azul [corda azul ¢ a primeira
corda no grupo] foi torneio da USP e era a quarta vez que nos estdvamos
participando e todo o mundo pensou que o mestre Magno [que era o técnico
da equipe] ia chegar 14 com uma equipe favorita, tal, que ndo tinha
chances...Vitoria quando ia, era trés anos titulo tranqiiilo e o pessoal ficou
doido. E eu primeiro, eu levei um portador de necessidades especiais, eu
levei um ando pro campeonato. [...] Levei corda azul, levei pessoas de outros
grupos [...], tudo misturado, sem nada planejado, a s6 teve uma conversa
antes e foi a primeira critica, porque eles entraram sem saber as regras... Eu
fiz de proposito... Ndo, vamos jogar capoeira!l E foi a primeira critica,
porque os mestres que estavam avaliando ficaram doidos, porque eles néo
estavam na regra da competig@o, eles estavam na regra do saber cultural da
aprendizagem deles e eles ficaram doidos, eles inventaram um monte coisas,
[...] mas foi uma forma de manifestar o que eu ja estava tendo uma
concepgao contra a competicdo que foi depois de alguns [anos]... (Entrevista
que nos foi concedida no dia 02 de outubro de 2007).

Mestre Magno nao impde suas opinides aos integrantes do grupo, mas busca

proporcionar-lhes informagdes que podem leva-los a representar a capoeira de um modo

134 Essa mesma visdo foi evidenciada por Vassalo em seu estudo sobre um grupo de capoeira de Paris que
decidiu organizar-se de modo bem diferente dos grupos de capoeira do Brasil. A caracteristica marcante é
que ndo existem mestres em sua coordenacdo ou qualquer tipo de mecanismo de controle ou poder. O
grupo Maira — como assim ¢ chamado - baniu de seu meio “[...] a capoeira — ‘a brasileira’ — [pois a vé
como] sindnimo de opressdo na medida em que imporia relagdes muito autoritirias entre o mestre € o
aluno, tolhendo este ultimo de toda e qualquer possibilidade de liberdade individual” (VASSALO, 2003a,
p. 6). Cabe ainda destacar que outros grupos estdo deixando de utilizar o termo “mestre”. Russo, criador
do grupo Cosmos e coordenador da tradicional Roda de Caxias do RJ prefere ser chamado de “zelador
cultural” (ALMEIDA, 2007, p. 82).
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diferente, talvez, mais criticamente, como ele espera. Inseridos nesse contexto, alguns
membros parecem seguir uma perspectiva parecida com a dele.

Partindo desse principio, foi elaborado, no grupo Humaita-ES, um evento
chamado “Vem Sarobar”. O nome do evento j& ¢ intrigante, pois existe uma
representacao no ambiente pratico da capoeira que entende o capoeirista “saroba” como
capoeirista “ruim”. Um praticante nessa condicdo seria aquele que pratica uma capoeira
“desatualizada” (para alguns grupos de capoeira o “outro” quase sempre ¢ “saroba”);
que faz um jogo desprovido de beleza; que canta musicas que destoam do contexto,
dentre outras situacdes. Verificamos que, na realidade, essa ¢ uma expressao
preconceituosa, criada para fazer distingdes de valor.

O evento “Vem Sarobar” ¢ um momento de encontro entre os capoeiristas do
grupo Humaita para trocar idé€ias, assistir a videos de capoeira, criar musicas e se
divertir. Ele acontece sem muita periodicidade na casa de um membro do grupo e dura,
mais ou menos, dois dias. Embora esse evento apresente um carater recreativo'>” — ¢ até
seja entendido pela maioria dos capoeiristas como tal -, seu principal objetivo parece ser
o de mudar essa representagao de que alguém ou algum grupo deve ser taxado de
“saroba” por nao acompanhar o “padrdo hegemodnico” de se praticar capoeira. Ao
conversar com Dunga, o principal organizador do evento, sobre o uso do termo “saroba”

entendemos melhor suas metas:

[...] Dunga me respondeu: ‘Ndo ¢ nada disso pra gente. A gente quer dar
outro significado pro termo. Nem pra todo mundo saroba significa isso!
Quem te disse que saroba ¢ isso?’ Eu respondi: ‘Ah... ninguém! Sempre
usamos a palavra pra isso, ela foi criada pra representar um capoeira ruim...’
Dunga rebate: ‘Pois ¢, estamos tentando desconstruir!’ (Diario de campo, 30
de margo de 2007).

Nao podemos deixar de ressaltar que Dunga ¢ aluno graduado do grupo
Humaita, estudante de pés-graduacao e seu foco de pesquisa ¢ a capoeira. Sendo assim,
devemos levar em consideragao o conhecimento académico que esse capoeirista tem e
ndo somente as experiéncias que ele vivencia como praticante. Ainda que Dunga busque
— como o mestre Magno — divulgar suas ideologias de modo sutil dentro de seu grupo,

comprovamos que boa parte dos integrantes ndo adere ao movimento. Isso acontece ndo

por algum preconceito dos capoeiristas com relacdo ao uso do termo “saroba” (na

135 Importante dizer que esse evento ¢ aberto para amigos dos integrantes do Humaitd. Entretanto, ndo
pude trazer maiores informagdes sobre o mesmo pela dificuldade em conseguir entrevistas com os
organizadores e pela proibicdo de minha entrada no evento como pesquisadora.
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verdade, eles parecem assimilar bem o seu uso), mas por motivos de conflitos internos
entre eles, gerados principalmente, pela necessidade de demarcacdo e afirmacdo de
poderes. Portanto, devemos comentar que esse evento parece mais fortalecer alguns
mecanismos sociais “hegemonicos” — de dominagao, por exemplo - do que contesta-los.

Adiante, outros fatos demonstrardo que, embora a proposta do Humaita seja a de
(re)criar uma capoeira diferente da que ¢ denunciada pelos estudiosos do tema, boa
parte dos membros parece optar por acompanhar as condutas ‘“hegemonicas” da
capoeiragem e da sociedade. Inumeras vezes, ouvimos mestre Magno lamentando
algumas influéncias que seus alunos recebem e que acabam por “minar” seus esfor¢os
de mudanca. Ainda que os capoeiristas se digam vinculados as orientagdes e a filosofia
do seu grupo, de modo dialético, eles ajustam as suas escolhas e agdes ao grupo e ao

globo, a fim de suprirem suas necessidades de ascensdo simbolica e social.

4.5 - A CAPOEIRA TEM ESSE PODER DE SE MOLDAR

“[...] e a capoeira tem esse
poder de se moldar, né...
Desde a escraviddo ela vem
se moldando ao sistema
vigente, e a gente tem que
se moldar”"3°

Como ja apontamos, a era moderna ¢ marcada pela globalizagdo, processo que
mundializa a informag¢do e os mercados de trabalho e de bens de consumo. Nessa
esteira, os sujeitos passam a adquirir possibilidades maiores de escolher os seus modos
de vida sem se prenderem a orientagdes tradicionais. Essa ¢ uma maneira que o proprio
sistema encontrou de se reproduzir, pois, em maior ou menor grau, ‘“formas
preestabelecidas de comportamento” acabam por ser “obstidculos a criagdo da livre
troca” (GIDDENS, 2002, p. 182).

A capoeira entra nesse processo de modo peculiar; a0 mesmo tempo em que ela
busca atender as demandas cambiantes dos diferentes mercados, ela se estrutura por
meio de tradicdes e codigos proprios do seu universo. Ainda que a tendéncia do
capitalismo seja a padronizagdo para reproducdo dos produtos em grande escala, a

capoeira — também configurada como um bem cultural — encontra maneiras de articular

13¢ Trecho da entrevista que nos foi concedida pela professora Jilia em 10 de agosto de 2007.
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algumas ldgicas internas de funcionamento aos sistemas modernos de renovagdo e
reproducdo de bens e servicos.

A experiéncia etnografica trouxe elementos para comprovar esse fato. Ainda que
o grupo estudado possua um “projeto” coletivo que oriente a manutencdo de
determinadas tradi¢des, instrua para um olhar especifico sobre a capoeira, sugira
maneiras de ensinar e de jogar, etc., existe uma certa flexibilidade nesse “projeto” que
possibilita a adaptacdo das praticas as vontades daquele tipo de “cliente” que a procura.
Nesse enfoque, mudangas estéticas no jogo, na estrutura da roda e nas metodologias de
ensino ocorrem de acordo com o publico ou o “consumidor” que se apresente
(ARAUJO, 2007).

A capacidade da capoeira de “se moldar” pode ser um trunfo nas maos daqueles
que hoje a tém como uma possibilidade de trabalho. Dentro do proprio saldo de treinos
observamos as diferentes formas de transmiti-la e de entender como ela atende aos
diversos objetivos dos que procuram o “servigo”. Cabe registrar que ndo estamos aqui
insinuando que os capoeiristas do Humaitd mantém uma relagdo puramente “comercial”
com a capoeira, mas que grande parte dos membros paga para receber um servigo que
atenda, de alguma forma, a(s) sua(s) necessidade(s) sem a preocupacao de assumir
maiores compromissos. Os que possuem vinculos mais fortes com a capoeira € com o
grupo sdo os que, de algum modo, a utilizam como fonte de renda. Nesse caso, os
“profissionais” utilizam variados discursos e agdes para legitima-la nos atuais e nos
possiveis espacos de atuagao.

Os professores Felipe e Julia explicam e demonstram como a capoeira atende a
diferentes objetivos e como eles adaptam suas metodologias de ensino aos diferentes
contextos. Ressaltamos que, além de habilitados para dar aulas de capoeira pelo grupo
Humaita, esses dois possuem “competéncia técnica” (SILVA, 2005, s/p.) para falar e se
utilizar de paradigmas que permeiam o campo da Educacdo Fisica. Comecemos

abordando sobre os treinos da professora Julia no saldo de capoeira. Ela explica:

[...] a capoeira aqui, ela vai além da parte motriz, né. As pessoas que vém
aqui, nem sempre vém procurar a capoeira pelo movimento, mas pela
histéria, pela filosofia do grupo, pra aprender um instrumento ou
simplesmente pra malhar. Acho que a capoeira pode ser aberta a isso. Acho
que cada um tem seu objetivo e como aqui ¢ um espaco publico, eu como
professora, tenho que estar aberta a isso também. Como eu trabalho com
turma de base meu objetivo ¢ fazer uma preparagdo fisica com movimentos
de capoeira para que apos um ano aqui comigo ele possa fazer determinado
movimentos ¢ seu corpo esteja apto a realmente fazer movimentos mais
complexos enquanto capoeirista. [...] mas aqui [...] 0o nosso objetivo ¢ a
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divulgagdo, a disseminagdo da capoeira. Através de apresentacdes, € nesse
espaco aqui também, contribuicao a trabalhos académicos [...]. Entdo meu
objetivo é esse, nao s6 formar capoeiristas... (Entrevista que nos foi
concedida no dia 10 de agosto de 2007).

Os treinos de Julia sdo bastante voltados para a melhoria da capacidade fisica
dos alunos e, por esse motivo, sdo bem extenuantes. Mesmo treinando no grupo ha
alguns meses, a aula de Julia nos deixava exausta. Ela sempre ¢ planejada, os exercicios
sao cronometrados e o discurso da professora baseia-se na informagao especializada da
Educacao Fisica. Em diversos momentos, Julia se refere a aula como uma “malhacao” e
explica aos alunos sobre a melhor técnica para determinado movimento, os musculos
que estdo sendo utilizados, que capacidade fisica estd sendo trabalhada... Repetimos
movimentos de membros superiores, inferiores, abdome e alongamentos e fazemos
séries de movimentos bdsicos da capoeira. Dessa maneira, a capoeira parece mais
atender as expectativas dos que procuram uma atividade fisica menos magante — embora
existam repeticdes, Julia diversifica bem o treinamento - do que dos sujeitos que
buscam conhecer uma capoeira de cunho mais “cultural” ou “popular” que ¢ divulgada
por aqueles que defendem esse viés. Em registro, o relato de um rapaz que foi até o

saldo de capoeira para tentar escapar do sedentarismo:

[...] Ele conta que quer voltar a fazer atividade fisica e que ja tentou malhar
na academia ¢ ndo consegue: ‘Se é pra voltar, eu volto com alguma coisa
que eu gosto! Prefiro a capoeira por que eu gosto e por que eu deixo de ser
sedentario...” (Diario de campo, 08 de agosto de 2007).

A seguir, uma aula do grupo conta que, para ela, a capoeira ¢ mais do que uma

atividade fisica, ¢ uma terapia:

[...] Eu pergunto: ‘Por que vocé faz capoeira?’ E ela: ‘Eu sempre gostei de
capoeira e eu precisava de uma atividade fisica... Eu tentei malhar, mas nio
me adaptei a nenhuma atividade... Ai resolvi entrar na capoeira e acabei
ficando... A capoeira é a tnica que me prende...” Eu: ‘Mas vocé tentou outra
atividade?’ Ela: ‘Talvez eu conseguisse ficar na natacdo... Mas sabe?
Nenhuma eu fico mesmo... E capoeira ndo € sé o fisico, né... Eu sei que se
eu parar, vou sentir falta!” — Mariana conta que ela tinha crises de falta de ar,
por causa da sua grande ansiedade. Ela passava mal e depois que entrou na
capoeira sua vida melhorou com relagdo a isso. Melhorou muito! (Diario de
campo, 08 de agosto de 2007).

O ensino da capoeira por meio do professor Felipe se configura de modo
diferente da professora Julia, porque o publico que atende ¢ formado de pessoas que ja

passaram pela “preparacdo fisica” e ja conhecem os elementos e movimentos basicos
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que regem o universo da capoeiragem. Ele relata: “Aqui o objetivo ¢ diferente, aqui eu
sou um técnico de capoeira, mais nada... Eu ensino capoeira... Formo professores de
capoeira; técnico, mais nada... Totalmente diferente, ¢ totalmente diferente” (Entrevista
que nos foi concedida no dia 05 de setembro de 2007).

Os treinos de Felipe sdo menos intensos fisicamente, mas a movimentagao
pertinente ao aprendizado do jogo de capoeira ¢ mais elaborada e ofensiva. Felipe se
coloca como “técnico”; como alguém que treina os individuos para realizar os
movimentos do modo mais eficiente sem a preocupagdo de transmitir valores
educativos. Fica claro que a fungdo do professor €, simplesmente, prestar um servigo.

Constatamos que nas escolas, o processo de ensino-aprendizagem da capoeira ¢

orientado de outra maneira. Julia explica:

‘[...] cada trabalho, eu trabalho de forma diferente. Por que tem escola que
eu trabalho com a capoeira como disciplina com criangas a partir de 2 anos,
de 2 a 6 anos, entdo 14 eu sigo o projeto politico pedagogico da escola que
tem os objetivos em relacdo a capoeira. Grupo II, por exemplo, a parte
ritmica, e assim vai até chegar o grupo VI que a gente consegue trabalhar
mais o motriz. Mas na escola sempre de forma ludica, recreativa, sempre me
utilizo da psicomotricidade... Como instrumento para educar’ (Entrevista

que nos foi concedida no dia 10 de agosto de 2007).

Assim sendo, a capoeira entra como mais um meio para que a escola atinja os
objetivos do Projeto Politico Pedagdgico. O processo de ensino dessa atividade aparece,
novamente, justificado pelas metodologias da Educagao Fisica, indicando que o uso do
conhecimento especifico da referida area ¢ um facilitador para entrada e permanéncia da
capoeira, principalmente nas institui¢des de ensino. Dessa maneira, a capoeira penetra
nas instituicdes como um “apoio” que a escola usa para alcangar o que se propode
oferecer a clientela.

Nas falas de Julia e Felipe, percebemos que as justificativas para o ensino da
capoeira em locais variados nao se baseiam em significados histdricos ou miticos e sim
em informagdes especializadas. Na modernidade reflexiva, o conhecimento dos
especialistas — ou peritos — “influencia continuamente muitos dos aspectos do nosso ser
e agir [...]. [Isso porque] eles ‘criam grandes areas de seguranca relativa para a
continuidade da vida cotidiana’” (GIDDENS, 2002, apud SILVA, 2005, s/p.). Nesse
contexto, afirmar uma determinada competéncia técnica gera uma maior confianca

naqueles que buscam os servigos do profissional da capoeira.
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Em um projeto social, a busca pela legitimagao da capoeira se apdia mais nos
conhecimentos do “senso comum”, provenientes dos modos de viver didrios, do que em
dados académicos ou cientificos. A capoeira afirmada como ‘“cultura popular”, nesse
cenario, ganha autonomia e, para além de um simples instrumento educacional, ela ¢

desenhada como uma “escola da vida™:

[...] Ele [mestre Magno] prossegue ¢ mostra fotos da capoeira Angola,
capoeira Regional, e uma roda na escola para introduzir seu discurso: ‘Que
foto € essa? Onde ¢ essa foto? (...) E a capoeira do Projeto ¢ uma capoeira na
escola?’” — os alunos [do projeto social] ficam na divida, ja que eles ndo
praticam a capoeira dentro de uma escola. Magno prossegue: ‘E sim. A
capoeira do projeto ¢ escola. Vocés estdo aprendendo! O projeto ndo ¢ uma
escola da vida nd3o?’ — o discurso do mestre guia as opinides; possui um
valor unico (Diério de campo, 28 de agosto de 2007).

Essa expressdo ¢ compartilhada por praticantes e académicos, mas, certamente,

ganha um tom diferenciado na RBCE:

A capoeira acaba por ser uma escola da vida, onde se aprende a jogar
capoeira. E, ao aprender jogar capoeira, aprende-se também a jogar na roda
do mundo, a tomar posi¢@o, analisar circunstancias de classes sociais com
interesses antagonicos, interferir no sentido de querer transformar a
realidade. Todavia, esta pedagogia se da no campo fértil da prdxis, em que
capoeiristas e sociedade formam uma unidade dialética (CASTRO JUNIOR,
2004, p. 140).

Pela possibilidade da capoeira assumir variados papéis, ela passa a ser
referenciada e representada como uma atividade completa. Santos (1991) enumera
varias caracteristicas da capoeira, a fim de justificar sua implantagdo numa comunidade,
como vimos na analise dos artigos da RBCE. O discurso da “completude” aumenta a
expansao e o valor da capoeira nos mercados, pois ela passa a abarcar diversas fungdes
e identidades. Em uma etnografia realizada na Suica, Aceti evidenciou que os
praticantes sdo atraidos para a capoeira, principalmente, por considera-la uma “cultura

s 137

completa (2007, s/p.). A fala de uma aluna do Humaité reforca essa realidade:

[...] Ao pergunta-lhe por que faz capoeira, por que gosta tanto, ela responde:
‘Poxa... Ndo sei explicar... E por causa da completude da capoeira. Ela
trabalha com a flexibilidade, com a forga, com a resisténcia e isso s6 pra

57 Aceti investigou um grupo de capoeira que desenvolve trabalhos na Suica e comprovou que os
praticantes sdo atraidos pelos seguintes motivos: “uma cultura completa (83,9%), a energia positiva
(35,5%), uma escola da vida (29,2%), um espago de encontro (2,6%), um lugar de expressdo (12,9%), um
jogo (9,7%) [...]” (2007, s/p.)
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falar da parte fisica... Sem falar da questdo cultural, essa coisa da cultura
brasileira...” (Diario de campo, 16 de agosto de 2007).

3

E, nesse contexto, a capoeira, também se delineia como “valvula de escape,
[uma] verdadeira tentativa de amenizar as tensdes adquiridas cotidianamente no
trabalho” (MWEWA, 2007, p.51). Neste texto, o motivo que prende Trinca Ferro a

capoeira:

‘[...] Tem essa galera que eu gosto de ta junto, so se junta pra falar coisa boa,
apesar de umas coisinhas que vocé ja sabe... Mas tem aquilo também de
vocé sair do trabalho puto e chegar numa roda e se energizar! Sabe, ouvir o
berimbau e se arrepiar, o axé da roda... Vocé sabe do que eu to falando!’
(Diario de campo, 10 de setembro de 2007).

Para o praticante, a capoeira possui um poder “magico” — proveniente do axé'® -

que se origina no berimbau'” e emana pela roda, “energizando” e renovando as forcas
dos sujeitos desgastados pela atividade profissional diaria. Utilizando-se desses mesmos
codigos, Castro Junior busca transmitir a mensagem de que a capoeira “liberta” os

individuos das “opressdes do sistema’:

O axé ¢ a energia que, durante a aula, instala-se na procura incessante dos
alunos expressarem sua gestualidade a partir da polifonia de ritmos, a
musicalidade que entra no corpo do aluno e com ele exprime seus
sentimentos e desejos escondidos no seu intimo, levando o sujeito a ser livre
da opressdo ideoldgica imposta pela sociedade do consumo (2002, p. 95).

Prosseguindo na andlise dos dados coletados, concluimos que as rodas de
apresentagdes possuem caracteristicas distintas das rodas que acontecem dentro do saldo
de treinos. Nesse ultimo ambiente, as “competicdes” entre os capoeiristas e a
participacdo dos alunos menos graduados s3do mais evidentes. Numa roda de

apresentacao, busca-se mostrar ao publico uma capoeira destituida de disputas e mais

138 Ax¢ ¢ uma palavra proveniente do Ioruba. Esse era o dialeto dos negros nagods, nacao proveniente do
Golfo do Benin — Africa e que introduziram o candomblé no Brasil. O termo, muito utilizados nos
terreiros - que significa “poder”, “for¢a” - acabou sendo introduzido na capoeira.

¥ No meio da pratica da capoeira existe uma representagio mistica e personificada sobre o berimbau. Ele
possui autonomia perante os outros instrumentos — principalmente o berimbau “gunga”, que possui a
cabaca maior e dita o ritmo — e autoridade perante os capoeiristas. Podemos ouvir falas como: “quem
comanda o jogo € o berimbau”; “tem que obedecer ao berimbau”. Nesse sentido, aquele que maneja bem
esse instrumento, também esta demarcando seu stafus no meio. Além disso, os praticantes acreditam que
o berimbau consegue “medir” a “energia” da roda. No dia 13 de agosto, quando participdvamos de uma
roda no Humait4, uma parte do berimbau arrebentou. Vejamos o que aconteceu: Nesse momento, o cizal
que prende a cabaca a verga do berimbau que Felipe acabara de comecar a tocar, quebra. Marcos na
mesma hora me diz: “T4a vendo a energia? Nesse caso, negativa!” — quebrar o berimbau de alguma forma
¢ sinal que a energia da roda estd ruim, estd pesada... Priscila que estava ao pé do berimbau para jogar
xinga, chama aos santos [...] e se benze...
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voltada para estética dos movimentos e dos jogos. Vale dizer que, na atualidade, os
.. . . ~ 140 . .

capoeiristas evitam a realizacdo de rodas de rua ™, pois esse tipo de momento

possibilita encontros de diversos capoeiristas e pode acarretar confusdes que

prejudiquem a imagem da capoeira e do grupo perante a sociedade. Buscando agradar

aos telespectadores sem perder os elementos que demarcam a identidade da capoeira, os

membros do Humaita elaboraram um “grupo de apresentacdo”. Essa iniciativa foi tema

de reunides no saldo de capoeira e de discussdes no grupo de e-mail:

[...] O que nds, capoeiristas queremos passar € 0 que as pessoas querem
receber? No caso de uma apresentagdo, as pessoas que iram ver, querem
aquela coisa bonita ou ndo, e ai voltamos no que eu disse acima sobre no
mesmo grupos a pessoas com interesses e objetivos diferentes... € quanto a
estes capoeiristas que irdo se apresentar... quais os objetivos e interesses
deles... quanto a eles eu ja penso que sera mais facil, pois, mesmo com
interesses ¢ objetivos diferentes entre os capoeiristas desta apresentagio,
entendo eu que, no final todos querem a mesma coisa, basta agora tentar se
adequar aos diferentes interesses das pessoas que vdo assistir a
apresentagdo... (E-mail de um aluno, enviado no dia 23 de outubro de 2007).

E os discursos elucidam que o debate dos praticantes, em alguns momentos,

utiliza-se das mesmas ideologias que sao trabalhadas no meio académico:

Ja que ¢é para refletir... Entdo vamos la. Parece que a Capoeira ganha cada
vez mais destaque no exterior [...], mas por qual viés ela vem sendo
divulgada? Pelo viés do exotico? O que sera que € transmitido pela Capoeira
mundo afora e/ou Brasil adentro? Quais sdo os valores? Essas questdes vém
a tona por conta de um desafio que nos foi posto na aula da semana passada
com o mestre Magno, a saber, qual o interesse daqueles que estdo na
Capoeira em transmitir o que sabem? E como complemento, qual o interesse
daqueles que querem absorvé-la? Me parece - nesse momento - mais
interessante pensarmos no primeiro, o que nds queremos com a Capoeira, ou
melhor, o que pretendemos quando estamos prestes a fazer uma
apresentagdo ou uma roda na rua, na praga? Ou o que noés mesmos
pretendemos em nossas aulas de Capoeira? Confesso que ainda nio tenho
uma resposta pronta, porém posso apontar indicios do que pelo menos nao
quero que aconteca, como, a exemplo do video, reduzir um complexo
elemento da cultura afro-brasileira em saltos descontextualizados ou
qualquer redugdo de ordem outra (E-mail de um graduado, enviado no dia
23 de outubro 2007).

Os capoeiristas dialogam sobre o tipo de capoeira que o publico quer ver e qual a
capoeira que eles querem ou deveriam apresentar. Como o graduado disse, ainda nao ha

respostas, mas ele esta certo de que nao quer uma pratica “descontextualizada”, como a

140 Cabe destacarmos que “roda de rua” no ¢ o mesmo que “roda na rua”. As rodas de rua sdo rodas
“livres”, onde todo — ou quase todo — capoeirista pode entrar para jogar, independente do seu capital
simbdlico, roupa ou grupo de capoeira. Por esse motivo, atualmente, realizam-se rodas na rua, mas as
rodas de rua sdo menos freqiientes.
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capoeira “espetacularizada” mostrada no video que lhes foi enviado num e-mail
anterior. Percebemos que, a partir do “outro”, eles aprofundam a construcdo de sua
identidade, afirmando que ndo querem ser semelhantes a ele e demonstrando que
reconhecem a capoeira como parte do patrimdnio cultural afro-brasileiro. Assim, uma
capoeira “espetacularizada” € criticada como reducionista.

Na ideologia nacional, um bem cultural passa a compor o patrimonio da nacdo
mediante a autenticidade que porta. Ao compor esse patrimdnio, na visdo dos

1 Na atualidade, a

praticantes, esse bem passa a ser parte da sua propria identidade.
idéia de autenticidade estd “[...] ligada as modernas técnicas de reprodugdo”
(BENJAMIM, 1969, apud GONCALVES, 1988, p. 265). Desse modo, o auténtico ¢
portador de uma “aura” de originalidade, de singularidade e de uma relagdo genuina
com o passado que o envolve. Em contraposi¢do, uma pratica “espetacularizada” -
reprodutora de gestos sem significados e de carater transitério — ndo possui essa
“aurea”, pois nao guardam “[...] relacdo organica e real com um passado pessoal ou
coletivo” (GONCALVES, 1988, p. 265).

Assim sendo, concluimos que a necessidade de resgate ou preservagao da
autenticidade da capoeira expressa no e-mail acima demonstra a intengdo do praticante
de preservar a sua propria identidade. Seu discurso nos apresenta como as
subjetividades dos capoeiristas também se constituem por meio de ideologias
nacionalistas e elucida, novamente, um discurso bem proximo daqueles coletados na
RBCE.

Ainda assim, a preocupa¢do com a estética dos jogos nas rodas de apresentacao
ndo ¢ deixada de lado, mesmo porque, contemporaneamente, estética e gosto caminham
juntos quando pensamos em esportes e atividades culturais. O belo, o sublime, a
sensibilidade sdo atributos que acionam os gostos dos individuos e assim, podem criar
sentimentos de adesdo aos grupos (LOVISOLO, 1997). Elaborar uma apresentagao de
capoeira que demonstre as caracteristicas dessa atividade de forma mais bela e talvez,
emocionante, ¢ viavel para se conquistar mais adeptos e mais espagos sociais.

Caminhando nessa perspectiva, o “grupo de apresentacao” do Humaité foi, mais
ou menos, estruturado e estipularam-se dias e horarios para se treinar as habilidades

corporais, elaborar planos e discutir assuntos pertinentes a essa proposta. Antes mesmo

11 Gongalves (1988) explica que os patriménios culturais por serem elos entre o passado e o presente das
nacdes acabam por gerar sentimentos de vinculo de posse nos praticantes. Esses sujeitos estabelecem uma
“relacdo metonimica entre proprietario e propriedade e entre monumentos e passado”. Sendo assim, “a
propriedade [passa a ser considerada] parte do proprietario e vice-versa” (p. 267).
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de esses horarios serem anunciados pelo mestre, pudemos participar de alguns ensaios
nesse sentido, onde organizdvamos a ordem do que seria mostrado ao publico e em
alguns momentos, a estética das movimentacdes. O que prevalece nessas apresentagcdes
sdo as de jogos mais distantes, sem contato corporal e com gestos “acrobaticos”.'*?
Importa ressaltar que nem todos os capoeiristas se agradam em fazer apresentagdes,
pois, de certa forma, nesses momentos, ele joga para propiciar prazer ao publico e ndo
para ele mesmo.

Outra idéia do grupo Humaita para se agregarem mais simpatizantes da capoeira
foi o “Capoeira Master”, uma sugestdo colocada por um professor do grupo, que estava
afastado da capoeira por longa data. Seu objetivo era o de ministrar treinos menos
extenuantes para 0s que jd praticaram e que agora pretendem recomecar mais
lentamente. O projeto nao prosseguiu, pois a professora Julia comecou a dar aulas na
academia onde ele estava sendo desenvolvido. Alguns capoeiristas antigos gostaram da
idéia de ter aulas com Julia e aderiram, permanecendo com ela até agora.

E procurando maneiras de alcangar apoios para o desenvolvimento do grupo e
dos seus objetivos para com a capoeira, o Humaita (re)dimensiona propostas e projetos
e estabelece relacdes com as instancias publicas e privadas da sociedade. Enquanto
pesquisavamos no nucleo de capoeira, algumas reunides foram realizadas pelo mestre
para discutir com o grupo sobre uma verba que seria concedida pelo Governo do Estado
do Espirito Santo. Outras vezes acompanhamos o grupo em apresentagdes que eram
solicitadas por um empresario que sempre patrocinava os eventos de capoeira do

Humaita. Essas rodas tinham suas peculiaridades:

[...] Enfim, muita gente. A roda devia ter uns 30 capoeiristas hoje. Os
berimbaus estavam afinados ¢ em bom estado — eram de Jinior. O atabaque
era de Julia e havia também 2 pandeiros. Nenhum instrumento vinha da
sede, mesmo por que os instrumentos de 14 ndo estdo em boas condigdes. A
roda de hoje esta mais bem equipada do que algumas rodas de batizado que
pude presenciar.

O patrocinador chega e conversa com Junior. Os capoeiristas estdo com seus
uniformes impecaveis hoje como fora solicitado por Gui (Diario de campo,
03 de outubro de 2007).

142 Estes sdo movimentos corporais realizados no jogo de capoeira que chamam a atencao pela estética.
Por meio deles, o capoeirista exibe suas capacidades fisicas ¢ d4 ao jogo uma beleza diferenciada. Os
praticantes dizem que a funcdo dos “acrobaticos” — mais conhecidos como “floreios” - é a de enganar o
adversario, colocando em pratica a malicia, tdo peculiar ao capoeirista. O salto mortal, o macaquinho e o
au sdo exemplos de “acrobaticos”.
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Essa relagdao de troca com os sistemas de poder ndo ¢ recente no universo da
capoeiragem, pois como vimos, era por meio dessa simbiose que as maltas se
mantinham atuantes no século XIX. Diante disso e olhando para os dados descritos,
comprovei que a capoeira adquire — também por intermédio de seus cddigos simbolicos
- uma fun¢do que se organiza a partir das exigéncias do mercado de trabalho e de
consumo. Cabe registrar que, muitos articulistas e praticantes declaram que a capoeira ¢,
ou deveria ser uma pratica de “resisténcia” ou “libertaria” e num outro extremo,
apontam para sua degrada¢ao mediante as “pressdes” do mercantilismo. Na realidade,
nenhum dos extremos pode ser considerado como um bom indicador da atual
configuracdo da capoeira. Da maneira com que os praticantes atribuem diferentes papéis
a capoeira constatamos que eles usam os recursos identitarios dessa atividade de modo
estratégico, moldando-os em fun¢do de suas avaliagdes sobre os contextos onde vao
atuar. Na modernidade, periodo no qual as identidades sao motivos de lutas de poder,
essas estratégias sdo importantes mecanismos de manutencdo e conquista de melhores

posigdes.

4.6 — A CAPOEIRA E UM JOGO DE VAIDADE

“Juliana... Um colega um dia me
disse uma coisa que é verdade. ‘a
capoeira é um jogo de vaidade’.
Por exemplo, quando cara entra
na roda e tira a camisa, ele ta
querendo  se  mostrar  pras
menininhas...”"""

A busca por posi¢des de destaque no mundo da capoeira e perante a sociedade ¢
uma constancia na vida dos capoeiristas. Conforme abordamos, ja no século XIX, os
capoeiras perseguiam essas posicdes, utilizando-se de variados cddigos simbolicos.
Naquele tempo, o capoeira adquiria € mantinha seu status através das suas experiéncias
de valentia, de sua fama de temivel e também pela sua rede de relagdes. O grau de
coragem e de crueldade de um capoeira poderia torna-lo chefe de uma malta, lugar
adquirido mediante o reconhecimento da populagdo e ndo somente dos outros capoeiras.

Durante a experiéncia etnografica evidenciamos que a disputa por capital

simbolico ou “capital cultural” (WACQUANT, 2002, p.57) entre os capoeiristas € a

'3 Entrevista informal com um capoeirista do grupo (Diario de campo, 10 de setembro de 2007).
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demarcagdo de suas posi¢des de status sao elementos fundamentais no mecanismo de
construcao das identidades dos nativos e da capoeira. Quanto mais capital o capoeirista
acumular com suas experiéncias no universo da capoeiragem, mais ele serd admirado
pelo outro e, assim, obtera um reconhecimento que pode até extrapolar esse ambiente,
como verificamos no trecho do diario de campo citado. O prestigio adquirido pode
proporcionar lucro financeiro ao capoeirista, amplia suas relagdes sociais, mas, na
realidade, a busca gira mais em torno da aquisicdo de um saldo positivo no seu “ego”,
saldo esse conquistado pela posicio de poder que o nativo ocupa. E um verdadeiro
“jogo de vaidade”, que tem seu principal palco de disputa, a roda de capoeira.

Os elementos de maior valor para que os atores adquiram mais status na
capoeiragem sdo aqueles ligados ao conhecimento das tradi¢des e a valentia. O grau de
capital cultural acumulado por meio de experiéncias de valor simbolico ¢ chamado de
“bagagem” pelos praticantes. Conhecer mestres e capoeiristas renomados, visitar rodas
tradicionais como a Roda de Caxias'*, visitar outros grupos de capoeira, dominar os
toques de berimbau, cantar boas musicas e respeitar as tradicdes sdo exemplos de
situagdes que aumentam a “bagagem” do capoeirista.

Dentro do grupo de capoeira estudado, a cor da corda ¢ o que demarca o nivel de
capital cultural que tem o capoeirista. Para que ele avance na graduagdo ¢ necessario,
principalmente, que ele cumpra com algumas obrigacdes dentro do grupo, como treinar,
participar das apresentagdes e batizados, assumir responsabilidades referentes a sua
graduacao, dentre outras. Esse tipo de cobranga existente nos grupos de Capoeira
Contemporanea, além de ser um modo de aumentar o desempenho do aluno e de
organizar o grupo, também ¢ uma estratégia de “fidelizacdo do cliente” (ALMEIDA,
2007, p.74). Na realidade ¢ uma relagdo de troca, pois se o status simbolico do
integrante aumenta o prestigio do grupo cresce; se o grupo torna-se mais reconhecido
socialmente, o capoeirista adquire mais respeito em diversos contextos.

Mediante nossa participacdo na “vida” do grupo Humaita, pudemos identificar
algumas situacdes que pdem em xeque o capital dos capoeiristas. Alguns praticantes
buscam com freqiiéncia essas situagdes, pois ¢ a partir delas que eles se testam e,
dependendo de seu desempenho na roda, conquistam mais prestigio; ja outros preferem

se abster, pois situagdes assim colocam em risco o capital que eles j& adquiriram.

144 A Roda de Caxias é conhecida como um “celeiro de bambas”. Por ser realizada ha mais de 30 anos,
buscando manter as tradicdes de uma capoeira antiga, alguns praticantes a t€ém como um lugar onde se
joga uma “capoeira de raiz”, ou seja, mais original, mais pura. Nesse sentido, participar dessa roda é um
meio de se adquirir mais status (ALMEIDA, 2007).
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Por ser um grupo grande, no qual existem muitos capoeiristas experientes, cada
roda ¢ um momento de disputa no Humaita. Um capoeirista mais “vaidoso”, que busca
testar-se sempre, dificilmente fara jogos com alunos novatos, mesmo em dias normais
de treinos no saldo de capoeira. Observando intmeras rodas, percebemos que os
graduados, muitas das vezes, escolhem com quem vao jogar. Quanto mais experiente
for o “oponente”, maior probabilidade de risco e assim, mais valoroso ¢ o jogo. Mais
crédito recebe aquele que enfrenta jogos dificeis e ndo desiste deles facilmente.
Consideremos a descrigdo dessa roda de capoeira em um dia normal de treinos no

Humaita:

[...] Robson mais uma vez entra pra jogar. Toda vez que Robson vé um
capoeira que apresenta um jogo melhor ele fica do lado de fora da roda
como que reparando atentamente todos os movimentos dele ¢ rapidamente
se prepara pra entrar, ndo perdendo a oportunidade de testar a sua
capacidade com alguém a sua altura. Robson fica como um touro, passando
0s pés no chdo, esperando o melhor momento para comprar o jogo. Por ser
professor, ele compra o jogo de onde quiser do jeito que quiser e com quem
quiser. [...]

O rapaz nem bem gingou e Robson lhe acerta um rabo de arraia na cabeca!
Juninho se levanta desequilibrado. Robson da volta ao mundo e ¢ seguido
por Juninho que balanga a cabeca, parecendo estar muito tonto. Ao pé do
berimbau Robson pergunta se o machucou e se poderiam prosseguir no jogo;
Juninho concorda... Os dois véo jogar. Juninho agora s6 faz movimentos de
chdao — como todos depois que sofrem o “ataque” de Robson. O jogo ¢
comprado... (Diario de campo, 28 de agosto de 2007).

Juninho ndo se saiu bem, mas apesar do golpe atingido, se manteve no jogo.
Acreditamos que ninguém do Humaitd iria criticar Juninho se ele desistisse, mas o
proprio orgulho do capoeirista o fez retomar as forgas e prosseguir.

Jogar com um aluno mais novo pode ser menos perigoso, mas nao deixa de gerar
certo risco. Uma boa investida do novato — talvez acertando, propositalmente, o
graduado, ou conseguindo desequilibra-lo — pode colocar em xeque o prestigio do mais
antigo e nesses casos, quase sempre, este ultimo tenta impor sua “autoridade” no jogo.

Outro ponto a ser destacado sdo os jogos entre homem e mulher. Dificilmente,
um capoeirista homem permite que uma mulher apareca mais no jogo do que ele. Em

. . 145 , . .
um meio masculino ™~ - que € o ambiente da capoeira -, levar uma “queda” de uma

145 A capoeira ainda é uma prética predominantemente masculina. Embora as mulheres venham ganhando
mais espaco, podemos observar a dificuldade que elas tém em se manter nessa atividade por longo tempo.
O preconceito masculino € uma causa de evasdo. Numa roda mais disputada vemos, nitidamente, que as
mulheres t€ém pouca oportunidade de entrar para um jogo ou desenvolvé-lo com um homem. Durante uma
pesquisa de campo, Zaluar e Alvito ouviram comentarios de capoeiristas homens, dizendo que as
mulheres “sd3o menos mandingueiras” e que “t€ém menos jogo de cintura” (1998, p. 175).
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mulher pode ser uma humilhacao. Embora tenhamos observado que, no grupo Humaita,
essa representacdo seja menor, vivenciamos momentos de dificuldade com capoeiristas

homens:

[...] Gorila compra [0 jogo] comigo. Dou golpes rapidos e fico de olho em
alguma entrada mais bruta ou chute. Gorila comec¢a a marcar chutes com
toda forga pra cima de mim. Fico sem saber o que fazer e comeco a fazer
movimentos de chdo como forma de defender e mostrar que ndo quero jogar
daquele jeito. Eu ndo poderia encarar um homem daquele tamanho... Eu
sabia que se eu tentasse acerta-lo e ndo conseguisse ele iria me botar no chao
ou partir para cima mais ainda; se eu acertasse, era a minha ‘morte’! Uma
mulher ‘batendo’ nele?... Nunca ele iria aceitar! Me acuei pelos cantos até
que um outro capoeira comprou o meu jogo (Didrio de campo, 13 de agosto
de 2007).

Nas rodas do Humaitd, o grau de disputa por status varia em relacdo a
quantidade de graduados na roda e de visitantes de outro grupo de capoeira. Jogar com o
“outro” dentro do seu proprio espaco de treinos €, para além de um teste, um momento
de afirmagdo identitaria. Nesse cenario, a disputa ndo ¢ somente entre os dois sujeitos
que jogam, mas entre os grupos. Uma roda animada com jogos bem disputados pode

elevar o capital simbdlico do grupo anfitrido no universo da pratica.

[...] As 21:45, o professor Ricardo [de outro grupo de capoeira] chega ao
salao de capoeira da UFES com uns 6 alunos que pareciam novos na pratica.
Dentre eles, criangas, mogas e rapazes. Ricardo ¢ um 6timo capoeira no
sentido de ser completo. Ele domina a técnica, tem perfeicdo nos golpes e
floreios e ¢é certeiro quando quer machucar. [...] Ricardo cumprimenta Felipe
— professor do grupo estudado - e pede para jogar. Felipe autoriza. [...] Eu
saio para beber agua... Quando volto aquela roda que estava num ritmo
morno, ganha uma vitalidade que ¢ vista raramente em um dia de sexta-
feira. A presen¢a do ‘outro’ faz com que os membros da ‘casa’ tentem
demonstrar que ali “a roda é boa” — como diz a musica. A conseqiiéncia é
que o ‘axé¢’ melhora, os capoeiras jogam, cantam e tocam melhor, com mais
vontade (Didrio de campo, dia 31 de agosto de 2007).

Mesmo que o grupo Humaitd seja receptivo as visitas, nem todos os seus

»146_ embora essa seja uma atitude que

integrantes podem ou querem sair para “rodar
credita saldo positivo na “contabilidade” simbdlica do capoeirista. Numa roda de rua,
por exemplo, onde existem individuos de diversos grupos de capoeira, os riscos sdo bem
maiores € por isso, esse ¢ um terreno privilegiado para aqueles que querem provar sua
valentia e aumentar seu prestigio no mundo da capoeiragem.

Aqueles integrantes que “rodam” com freqiiéncia, demonstram um olhar

diferente sobre o universo da capoeiragem. Ainda que a orientagdo do Humaitd caminhe

146 “Rodar” é uma expressio utilizada pelos praticantes que significa participar de rodas de outros grupos.



115

num sentido de evitar jogos violentos, a preocupagdo do capoeirista em manter seu
Status perante os praticantes faz com que ele assuma posicionamentos diferentes dentro
e fora do seu grupo de capoeira. A conversa entre esses dois capoeiristas indica que as
relagdes externas ao grupo tém forte influéncia na configuracdo de suas maneiras de

jogar e de ver a capoeira:

[...] Pernambucano contava suas experiéncias e Gorila as suas, os dois
tentando demonstrar que possuem ‘“bagagem” na capoeira. Pernambucano
expressa que aquilo que aconteceu [na roda de hoje] ndo foi nada ¢ Gorila
confessa sua opinido que ¢ diferente da filosofia do grupo Humaita: ‘Rapaz,
ndo foi nada mesmo. Mas € que aqui o povo ndo sabe trocar porrada. Eu
treino ¢ fora mesmo. Eu e Junior trocamos uns tapas um dia desses e Felipe
[o professor] chamou a gente na ‘xixa’! Nao rola isso aqui. Mas ai ¢ foda,
né, por que chega 14 fora os caras tomam... Eu treino fora, gosto de trocar.
Aqui ndo vale galopante, mas 14 fora vale, entdo tem que treinar!” (Diario de
campo, 28 de setembro de 2007).

Apresentamos abaixo o comentario de um capoeirista sobre as modificagdes no
estilo de jogo de alguns membros do Humaita. Podemos concluir como a comparagao e

0 contato continuo com o “outro” refazem identidades:

[...] [Fernando] prossegue: ‘E... A roda é tranqiiila aqui, mas se bem que
agora o jogo ta mais apertado, por que os meninos me falaram que eles estio
jogando mais assim mesmo, por que la fora, o pessoal de outros grupos, ta
apertando o jogo!” — Fernando estd falando sobre os jogos mais ofensivos
que tem acontecido. [...] Os graduados lhe explicaram que esse tipo de jogo
¢ atipico [no grupo], mas estd sendo necessario para que o ‘Humaitd’ dé
conta das disputas que acontecem quando em contato com outros
capoeiristas (Diario de campo, 19 de julho de 2007).

Contemporaneamente, cada grupo de capoeira afirma seguir um estilo bem
original, o que demarca sua autenticidade no meio. Todavia, o trecho acima deixa claro

que os proprios treinos dos capoeiristas sao moldados a partir de uma comparagao com

o “outro”. Um professor de capoeira reafirma isso:

‘Tem que treinar. O treino ¢ esse mesmo, o negécio é esse... Neve'"...
Capoeira hoje ¢ isso ai cara. Tem que ter repeticdo. Todo mundo treina
assim, ¢ isso ai. Uma hora ou outra vai rolar repetigdo [...]. Entdo, Senzala ¢é
assim, Capoeira Brasil ¢ assim, Capixaba ¢ assim, grupos bons treinam
assim [...]" (diario de campo, 05 de setembro de 2007).

A introdugdo de metodologias provenientes do treinamento desportivo nas aulas

dos grupos de Capoeira Contemporanea ¢ tdo praticada que alguns conhecimentos

147 Os praticantes me chamam pelo meu apelido de capoeira.
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tornaram-se senso comum. Embora exista um certo grau de improviso e criagdo — € isso
depende do grupo -, a aquisicdo da automacdo e da beleza dos movimentos sdo
necessarias para aqueles que querem ter um bom desempenho nos jogos. O constante
contato dos capoeiristas com a informacgao renovada sobre a aptidao e o treinamento das
capacidades fisicas — dentre outras - fazem com que a pratica da capoeira seja
constantemente readequada. E importante relembrar que essa ¢ uma caracteristica do
processo reflexivo. Entretanto, o acumulo de capital simbolico ndo ¢ conseguido

somente pelas “competi¢des de roda™'*

mas também pela qualidade e quantidade de
relagdes que o capoeirista obtém.

Essa qualidade estd bastante ligada a elementos que relembram o passado e as
tradi¢cdes da capoeira. Ter contato com mestres antigos, por exemplo, ¢ uma experiéncia
de grande peso na “bagagem” do praticante de capoeira. Vivéncias como essas sao
contadas e recontadas pelos capoeiristas para manutengdo ¢ ampliagao do seu status

simbdlico:

[...] Esse evento contou com a participagdo de mestre antigos e
internacionais como Jodo Grande e Jodo Pequeno — alunos de Mestre
Pastinha — ¢ com a presenga de intimeros capoeiristas do exterior, de
diferentes estados do Brasil e de varios grupos do Espirito Santo. Todos os
capoeiras que foram nesse evento, [me contaram que] se sentiram
‘honrados’ por estarem ali na presenca daqueles mestres antigos, conhecidos
internacionalmente (Diario de campo, 23 de abril de 2007).
O batizado de capoeira ¢ o momento apice da “guerra de egos” (ALMEIDA,
. . 149 - - ., . ~
2007, p. 184) que estamos retratando. Por meio deste ritual, ™ limites hierarquicos sao
(re)afirmados no grupo. O contexto de um batizado ¢, também, marcado pela exaltaciao
de tradi¢des que funcionam como “pontos de referéncia basicos em torno dos quais se
aglutinam identidades” (OLIVEN, 2006, p.34). Por meio da “obediéncia” a elas, limites
e fronteiras sdo estabelecidos entre as pessoas e os espagos de atuacao.
Para esse evento, costuma-se trazer mestres de renome, convidar a comunidade e

outros grupos de capoeira ¢ promover apresentacdes culturais ligadas ao popular, a

africanidade e, em alguns casos, ao nacional. Isso porque o batizado funciona, também,

% Os jogos no grupo Humaita — como na Roda de Caxias — nio seguem um estilo atlético-esportivo.
Durante os treinos, observamos caracteristicas de treinamento desportivo, mas as competi¢des dentro do
jogo sao bem diferentes daquelas vistas nos esportes. A disputa ndo é por prémios materiais e o “ganhar
ou perder” ndo parecem ser tdo importantes (ALMEIDA, 2007, p. 26).

14 Esse rito que demarca hierarquias na capoeira Regional — e hoje, na Contemporanea - foi criado por
mestre Bimba, como ja relatamos. Contudo, os grupos de capoeira forjam inimeras tradigdes que se
distanciam bem do ritual criado por Bimba, que era chamado de “formatura”.
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como uma oportunidade de afirmac¢do de vinculos locais e de legitimagdo da capoeira na
sociedade. Participando de alguns batizados durante a etnografia, observamos que,
nesses eventos, a narrativa sobre a capoeira ressalta mais o seu carater cultural, no
intuito de demonstrar para a sociedade, a autenticidade e a pureza dessa pratica. Por esse
lado, a sua identidade baseia-se num discurso essencialista que ¢ veiculado por simbolos
culturais.

Por contar com integrantes de diferentes grupos e com muitos professores e
mestres de capoeira, a disputa e afirmag¢do do status simbodlico ¢ mais intensa,
principalmente entre os capoeiristas mais graduados. Isso pode ser observado nao
somente nos jogos mas também nos instrumentos, nas cantigas € nos comportamentos
na roda. Durante um batizado de capoeira do grupo Humaitd, percebemos que os alunos
mais novos, dificilmente, conseguiam tocar um instrumento ou fazer um jogo. Suas
func¢des naquele dia se limitavam a bater palmas e responder o coro das musicas. O mais
interessante ¢ apontar para o fato de que esse cardter excludente do evento ¢
tranquilamente aceitavel pelos praticantes. Giddens esclarece esse fato dizendo que a
“linguagem ritual [...] ¢ aquela da qual ndo faz sentido discordar nem contradizer — e por
1sso contém um meio poderoso de redugdo da possibilidade de dissengao” (1997, apud
SILVA, 2005, s/p.).

Constatamos assim, que o ritual do batizado de capoeira para além de ser um
momento de preservacao de valores tradicionais dessa pratica, também reafirma o
carater hierarquizante da sociedade brasileira.””® Observemos esse relato extraido do

diario de campo:

O batizado ¢ o momento principal para afirmar hierarquias e autoridade.
Naquele dia pude ver como essa ultima ¢ imposta e respeitada sem
discussdes, de maneira tradicional mesmo. Quem nfo era estagiario ou
professor nem tentava reclamar a nenhuma oportunidade de jogar ou as
tentativas fracassadas de tentar cantar ou permanecer mais tempo num
instrumento. Eles simplesmente, acatavam o ‘pedido’ dos mais graduados.
Rafael no momento final de roda livre — é a ultima roda do evento, quando
todos ‘poderiam’ jogar — ¢ excluido sem nenhuma ceriménia por Gorila,
quando ele tentava entrar para fazer um jogo. Na verdade, o evento ¢ bem
monoétono para aqueles que possuem o titulo de ‘aluno’, principalmente,
num grupo grande como aquele. Ainda assim, estou certa que para a maioria
desses alunos — aqueles mais antigos — estar no evento do grupo € [tido
como] uma obrigacdo (Diario de campo, 28 de outubro de 2007).

150 Barbosa (2007) referencia elementos culturais da “brasilidade” que acabaram por se conectar ao
futebol: o jeitinho, a malandragem, o mulatismo e o personalismo patrimonialista. Esse ultimo se refere a
uma “[...] heran¢a de um patronato vinculado ao viés relacional e hierarquico da sociedade brasileira [...]”
(p. 173). Embora esse elemento venha sendo colocado em xeque no ambiente futebolistico, na capoeira
ele permanece significativamente, por ser tratar de um ambiente mais tradicionalista.
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Se o pano de fundo ¢ configurado pela distingdo de status, a cena central que
representa o batizado ¢ a de um ritual quase “sacro”. Por esse motivo, desentendimentos
entre capoeiristas dentro e fora da roda sdo condenaveis pelos praticantes, ja que esse
ndo ¢ um dia para competi¢des declaradas e, sim, uma data de comemoragao.
Entretanto, as posi¢des de prestigio no universo da pratica sdo tdo disputadas entre os
capoeiristas — muitas das vezes, na defesa da identidade de seus grupos — que a valentia
acaba por se tornar violéncia.

O trecho abaixo, apresenta um fato por nos vivenciado, quando participdAvamos
de um batizado de capoeira infantil de uma outra associa¢do de capoeira do ES. Ele
retrata bem a situacao abordada:

[...] O clima foi ficando pesado... Os capoeiras comecaram a lutar mesmo.
Um capoeira do grupo ‘Urucungo’ entrou com um outro do grupo ‘Pernas
para o ar’ (todos conhecem a fama de brigdo deste ultimo). O segundo ja
comeca o jogo acertando um chute no outro que ¢ muito menor... O
pequeno, quando menos esperavamos, atira o brigdo no chio e lhe acerta
uma seqiiéncia de socos [...].

Por fim, e como esperado, o evento acabou numa imensa pancadaria. Um
integrante do Humaita, o Fabiano — professor que andava parado de capoeira
— gritava, desesperadamente, para os capoeiras pararem de brigar: ‘Vocés
nao t€m educacao?!!” O pessoal do Humait4 ainda ficou por 14 um tempo...

Trinca Ferro saiu atras de um dos capoeiras que disse que iria pegar uma
arma (Diario de campo, 19 de agosto de 2007).

As disputas na roda por meio de jogos mais ofensivos sdo aceitaveis e até
agraddveis para alguns praticantes, mas a agressao fisica que extrapola as regras
tradicionais de um jogo de capoeira, atualmente, ¢ inaceitavel. Embora essas regras
existam, a “aversdo brasileira a ordem impessoal das leis” (BARBOSA, 2007, p. 173) ¢é
um valor cultural implicito no ambiente da pratica da capoeira. Tanto o capoeirista que
ja entra brigando no jogo, quanto aquele que lhe acerta uma seqiiéncia de socos
demonstram a maneira como os dois se posicionaram superiores as regras'' da roda.
Entretanto, vale dizer que nem todos podem utilizar desse recurso com legitimidade,
mas somente aqueles que estdo acima dos outros na hierarquia (BARBOSA, 2007).

Ressaltamos que a aquisi¢ao de status simbolico e social para os praticantes se

configura por meio da légica das relagdes pessoais e das hierarquias que sdo afirmadas

151 Barbosa, referenciando Da Matta (1990), exemplifica a expressdo “Vocé sabe com quem estd
falando?” - tdo utilizada no contexto brasileiro — como uma das maneiras de representagdo da “aversdo
brasileira & ordem impessoal das leis” (BARBOSA, 2007, p. 173). Conforme o autor explica, essa
expressdo nao precisa ser dita. Basta que alguém se posicione superiormente perante alguma regra como
os capoeiristas do trecho citado fizeram.
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cotidianamente. Portanto, podemos afirmar que o “jogo de vaidade” retrata ndo somente
as disputas que permeiam o processo de construcdo identitaria dos praticantes e da
capoeira, mas também reflete uma “realidade cultural brasileira” (BARBOSA, 2007, p.

184).

4.7-0U EVOLUA, OU EVOLUA

“Ou evolua ou evolua, ateé
porque tém mestres hoje que
ndo estdao agiientando isso no
grupo. Saem do grupo. Ou
vocé abre a cabegca pra
discutir ou vocé vai procurar
seu trabalho, pode ir [...] ""*

A capoeira ¢ uma “ordem social [ainda] sedimentada na tradi¢do” (SILVA,
2005, s/p.) e, por esse motivo, seus atores sociais utilizam-se do passado, dos simbolos e
da cultura oral como elementos fundamentais para sua constituicdo no presente. Os
artigos veiculados na RBCE que foram analisados traduzem a importancia desses
elementos como demarcadores da identidade cultural da capoeira. Por meio da
interpretacdo de alguns trechos, verificamos que o discurso dos articulistas assume um
tom conservador, buscando preservar e exaltar tradigdes e elementos do passado, em
detrimento as transformagdes que a capoeira vem passando.

Vivenciando o ambiente da capoeira no grupo Humaitd, percebemos que os
praticantes também atribuem a esses elementos uma grande importancia. Sdo eles que
regem esse ambiente, ddo sentido e significado as praticas e auxiliam na coesdo dos
grupos. Alguns codigos parecem ser de uso geral; outros, os grupos de capoeira
selecionam, mantendo-os, (re)inventando-os, ou até mesmo, descartando-os. Uma
tradi¢do que possui sentido em um grupo, pode nem existir em um outro.

Como exemplo, citemos o fato de que no grupo Humaita os capoeiristas nao
recebem “apelidos”. Em inumeras outras associagdes de capoeira, receber um apelido
tornou-se uma tradi¢cdo. O aluno, antes de se batizar, recebe esse seu “nome de guerra”,
ou se€ja, um nome que o representard nesse universo, enquanto ele for praticante. Os
praticantes justificam essa agdo pela necessidade de se preservar um passado. Eles se

baseiam na historia de que os capoeiras antigos se chamavam por apelidos para tentar

132 Trecho da segunda entrevista concedida pelo mestre no dia 02 de outubro de 2007.
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burlar a ordem policial. No grupo Humaité, essa tradicdo ndo existe, pois perdeu o

sentido frente a historicidade do mesmo. Vejamos:
[...] Talia explica: ‘E... O nosso grupo nunca foi de ter apelidos assim. Se
alguém tem apelido ¢ por que pegou naturalmente’. Eu aproveito e
questiono: ‘Mas Julia, por que isso? Alguém determinou que ndo podia ter
apelidos, ou tem um motivo pra ndo ter?” Ele esclarece: ‘E por que
antigamente os capoeiras tinham motivos pra ter apelidos, hoje ndo tem mais
significado, entdo o grupo nao se utiliza disso. Eu, particularmente, ia odiar
que um mestre ou professor, chegasse no meu batizado e olhasse pra cara de
um aluno meu, que ele nunca viu e falasse: vocé tem cara de Broa! E ai a
pessoa ia ter que ficar com esse apelido! Eu ndo deixaria isso acontecer com
um aluno meu! E tem grupo que é assim que acontece! [...] Eu ndo acho
correto um cara chegar, por que ¢ mestre e colocar o apelido do seu aluno.

Tem grupo que coloca apelido e o cara tem que aceitar...” (Diario de campo,
29 de agosto de 2007).

Mas, como dissemos, algumas outras tradicdes e representagdes sdo mantidas e
se fazem essenciais na capoeiragem. Generalizamos, pois pudemos observar os
integrantes do grupo Humaita em contato com outros grupos e evidenciarmos que a
utilizacdo de alguns elementos ¢ unanime. Como a figura do “berimbau gunga”
enquanto “dirigente” da roda de capoeira e a existéncia de uma representagdo mistica e,
as vezes, sagrada sobre ele. Respeitar o “gunga” ¢ uma tradigdo substancial para os
praticantes, pois ele possui a autoridade para coordenar todo esse ritual, desde o ritmo,
até a indicacdo da “energia” que circula na roda.

Portanto, a partida para o jogo ¢ feita ao “pé” desse instrumento. No Humaité, a
“compra de jogo” sé ¢ permitida aos professores e, por isso, todos devem se agachar ao
berimbau para jogar. Alguns se benzem apos toca-lo e os jogos sé se iniciam quando o
tocador do gunga o abaixa no meio dos capoeiristas que estdo agachados. Nesse cenario,
aquele que estd com o gunga deve manused-lo com destreza. Sendo assim, os
capoeiristas mais experientes t€ém prioridade — e quase necessidade — de toca-lo.

Desrespeitar o berimbau ¢ transgredir uma importante “norma”, e isso pode até
abalar o prestigio do capoeirista na roda. Presenciamos uma situag¢ao dentro do saldo de
treinos do Humait4 que retrata essa realidade. Rafael, um aluno, mede forcas com um
graduado no jogo. Além de a situacao ter fugido do “padrao” de conduta orientado pelo
grupo, Rafael ndo obedeceu a autoridade do berimbau e nem a do professor. O jogo foi

interrompido, e o aluno foi chamado a atencdo ao término da roda. Verifiquemos:

[...] E [Junior] prossegue: ‘Rafael, o berimbau baixou cara, acabou! O
berimbau manda na roda. O berimbau ja tinha abaixado, eu falei ‘1€’ e vocé
continuou. Nao fica medindo for¢a, o berimbau baixou, acabou! [...] .



121

‘[...] Tem que ter respeito com os mais graduados e com o berimbau. Ouve o
berimbau e joga o que o berimbau ta tocando. Era um ritmo de Sdo Bento
Grande cadenciado, ndo era pra rolar isso! E tem outra, galera, vamos parar
de galopante na roda. Esse negdcio de tapa, cotovelada, escala... Isso ndo faz
parte da filosofia do grupo entdo ndo vamos usar. Eu ja fui chamado a
atencdo por isso e ¢ um conselho de mais graduado. O Humaitd ndo segue
essa filosofia, entdo ndo usem...” (Diario de campo, dia 28 de setembro de
2007).

Respeitar os mais antigos na pratica da capoeira também ¢ uma “regra” de
conduta tradicional, como demonstrado acima. O grupo Humaitd possui uma
preocupacao eminente de conscientizar seus membros de que o respeito deve ser mutuo,
independente da graduagdo. Todavia, existe a demarcacao de status no grupo que nao €
diferente do que acontece em vdrias outras associagdes de capoeira. As proprias
graduagdes — as cordas e os titulos — sdo utilizadas para representar o nivel de capital
simbolico que cada um tem nesse ambiente. Destarte, o respeito aos mestres, dentro e
fora da roda, ¢ uma obrigacao de todo capoeirista que conhece e segue as tradigoes.

Essa relagdo com a tradi¢do ndo ¢ teorizada ou constantemente tratada nos
treinos, ela ¢ aprendida no dia-a-dia do capoeirista nas rodas de capoeira. Enquanto os
professores ou o mestre coordena a roda — chamando a atengdo para o berimbau,
incentivando ou ndo algum comportamento, cantando determinada musica em certo
momento, etc. - € 0s mais antigos na pratica interagem nesse contexto, o “iniciado” vai
assimilando os cddigos e os significados daquele meio.

Nas rodas dos grupos a que assistimos e participamos - acompanhando os
membros do Humaita - verificamos que existe uma composi¢do quase Unica para a
bateria: trés berimbaus — gunga, médio e o viola'> -, um atabaque e um pandeiro. Em
alguns grupos identificamos a presenga de um agogd. A posicdo dos instrumentos
variava de um grupo para outro. Embora essa seja a composicao mais tradicional nos
grupos que se auto-intitulam ‘“‘contemporaneos”, os capoeiristas ficam a vontade para
usar a quantidade de instrumentos que quiserem nas suas rodas internas. Ainda assim,
em rodas de apresentag@o ou de batizado, o grupo Humaita procura estar com a bateria
completa. Percebemos que, quando nao existe a presenca do “outro”, essa organizagao

se torna menos rigida.

133 Os trés berimbaus que sdo utilizados nessas rodas recebem uma nomenclatura que se baseia no
tamanho das suas cabacas e, conseqiientemente, no som que emitem. O berimbau que tem a cabaga maior
¢ o “gunga”, aquele que marca o ritmo e comanda a roda; o berimbau “médio”, como o nome ja diz,
possui a cabaca de tamanho intermediario e o “violinha” ou “viola” é aquele com a cabaga menor e que
tem a fung¢do de variar no toque, ndo seguindo um padrao.
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As rodas de Capoeira Angola sdo as que mais acionam aspectos tradicionais.
Para alguns praticantes, a roda de Angola ¢ um verdadeiro resgate de tradi¢des e, por
isso, ¢ importante realizd-la, ainda que o grupo ndo adote esse estilo de capoeira. No
Humaita, pude presenciar alguns poucos treinos e rodas de Capoeira Angola, mas
sempre quando aconteciam, observavamos a importancia que os graduados davam para

a transmissao desses “costumes”.

[...] Janior comeca a explicar [aos mais novos]: ‘Sei que vocés nunca
jogaram Angola, mas vamos fazer uma roda de Angola. Na roda de Angola
as pessoas ficam sentadas, com perna de indio (pernas cruzadas) e
acompanham o ritmo com 2 palmas. A bateria ¢ formada por 3 berimbaus,
pandeiro, atabaque, reco-reco e mais outros instrumentos. O berimbau gunga
comega a tocar, depois o médio, o viola, depois o atabaque, o pandeiro ¢
assim por diante. Por ultimo as palmas e o canto. O canto sempre comega
com uma ladainha, depois um chula e dai comega os corridos."”* As musicas
de inicio sempre falam sobre a situagdo da capoeira, do escravo ou ¢é
exaltando o mestre...” [...]

Gorila explica: “E, s canta quem ta no berimbau. Se alguém estiver
cantando e for sair do berimbau, os instrumentos devem parar, o jogo
também, ai troca-se o tocador e ai recomeca o jogo no p¢ do berimbau”.
Janior continua: ‘A questao das palmas depende do grupo. Isso muda de
grupo para grupo. Eu acredito que a primeira percussdo que colocaram na
capoeira foram as palmas, por isso eu acho que toda roda deve ter palmas’.
Um aluno pergunta a Jinior como ¢ feita a compra de jogo. Ele esclarece:
‘Olha, aqui no grupo a gente faz compra na Angola, mas eu ndo costumo
comprar na Angola. Na Angola ndo se compra. Na Angola de raiz a gente s
sai pro jogo ao pé do berimbau, mas aqui no grupo a gente compra. Eu ndo
compro jogo de Angola, mas aqui pode comprar’. Gorila termina: ‘Ah! Jogo
de Angola ndo quer dizer que tudo vai ser devagarinho. O ritmo ¢ mais lento
sim, mas o0 jogo, as vezes, fica rapido'. [...]

E a roda comega. A moga que tocava o atabaque comeca cantando uma
musica que falava do sofrimento escravo. Na hora do refrdo o berimbau
deveria dar a partida. Como o ‘gunga’ ndo fez isso, o tocador do berimbau
médio deu a partida no jogo. Junior chamou a aten¢do de Gorila que estava
no gunga. Gorila discordou de Junior e disse que ainda ndo era a hora de dar
a partida no jogo. Apenas na segunda musica [que foi um corrido] é que
Gorila disse que era a hora da partida: ‘Ai... Eu deveria abaixar o berimbau
agora!’ (Diario de campo, 10 de maio de 2007).

134 Os corridos sdo tipos de canticos da roda de capoeira que dio mais dinamicidade a ela. Durante um
corrido, o “cantador” puxa uma estrofe e o coro responde o mesmo refrdo inimeras vezes. O corrido ¢
utilizado nas rodas dos trés estilos de capoeira: Angola, Regional e Contemporanea. Eles sdo entoados
apods a ladainha e a chula nas rodas mais tradicionais. A ladainha é o cantico que inicia ou reinicia a roda
de capoeira passando uma mensagem ou contando uma historia. Ela é cantada por um dos capoeiristas
que esta agachado, esperando para jogar ou pelo capoeirista que esta tocando o berimbau gunga (costuma
ser um mestre). Durante uma ladainha ndo se deve jogar. Ela ¢ entoada, necessariamente, nas rodas de
Angola, possui um ritmo lento e é composta por um solo seguido por um solo ¢ um coro. Ja as chulas
“sdo associadas por diversos capoeiras, como sendo a propria Ladainha. [...] Para outros, sdo os Corridos,
mais cantados como canto de entrada ap6s uma Ladainha. Existe ainda a defini¢do de que as Chulas sao
como todos os canticos utilizados na roda, ou seja, ¢ tanto a Ladainha como o Corrido, definindo-se como
a propria musicalidade da capoeira” (CANTICOS, acesso em: 02 mar. 2008).
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O trecho acima elucida o discurso de preservagdo das tradi¢cdes e, a0 mesmo
tempo, evidencia algumas condutas que sdo tradicionais somente ao grupo investigado.
Os graduados justificam a existéncia das palmas na roda de Angola do Humaita através
de um discurso sobre um tempo passado, no qual se acredita que nao existiam
instrumentos para marcar o ritmo do jogo, mas sim, palmas. Outro discurso demarca o
carater essencialista de algumas representa¢des dos praticantes. E a explicagdo de Junior
sobre a “compra de jogo”. Ainda que seu grupo ndao mais se utilize da tradi¢ao de
sempre comprar o jogo de Angola ao pé do berimbau, esse graduado justifica que, na
“Angola de raiz” — mais pura, original - nunca se deve comprar. Continuando a verificar
sua fala, percebemos que ele busca demarcar, de certo modo, o seu status, pois
demonstra que ¢ um seguidor das tradi¢des mais “auténticas”.

Devemos destacar que aconteceu um desentendimento entre os graduados com
relacdo as tradigdes que coordenam o inicio da roda de Capoeira Angola. Conforme
abordado por Almeida (2007), existe uma tradicdo baiana que orienta s6 se iniciar o
jogo apods a entoagdo dos corridos: “[...] uma espécie de senha para o inicio do jogo”.
Gorila aguardava para por em pratica essa orientacao, mas foi antecipado pelo berimbau
médio que deu a partida para o jogo antes do berimbau gunga. Junior, por ndo conhecer
ou ndo seguir essa tradi¢do chamou a aten¢do de Gorila que, ainda assim, reafirmou sua
certeza de que estava dentro das “normas tradicionais”.

No contexto dos grupos que dizem seguir um estilo mais “moderno”,
percebemos que as tradigdes j4 ndo possuem tanta validade para conduzir certas
situagdes. Elas ndo sdo seguidas a risca em todo momento. Isso acontece, pois na
modernidade reflexiva, a tradicdo vem sendo substituida pelo conhecimento
especializado e passivel de questionamento. Ainda assim, devemos atentar para a
presenga de discursos saudosos por tradi¢cdes que parecem estar “se perdendo”. O trecho

abaixo ¢ um dos exemplos:

[...] Gorila defende sua idéia: ‘P6... Eu achei a idéia maneira e acho
importante a gente fazer treinos de Angola e Regional, principalmente
Angola por que essa Angolinha que a gente joga ¢ muito fraca!’ Eu
questiono a Gorila por que seria importante eles saberem a Angola. Ele
explica: ‘Neve, a gente fica ai nessa de capoeira contemporanea e acaba nao
ligando pra essas paradas de tradi¢do... A gente quase ndo treina Angola e
chega numa roda ndo sabe jogar direito. Eu falo jogar ndo so de dar pernada,
mas saber tocar, se comportar, que horas sai pro jogo, que horas canta, que
horas bate palma... Ndo quero aprender s6 pra jogar com outros, mas
também por causa da tradicdo que é importante. O capoeirista tem que saber
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isso também. Eu sinto falta... Eu tento me virar na roda de Angola, mas eu
sei que nao jogo direito. Se eu chegar numa roda de Angola eu me viro, mas
tem gente ali do grupo que ndo sabe nada, por que a gente nunca treina
isso... E ¢ bom também pra gente aprender a soltar o corpo. O mestre Baldo
mesmo tava falando comigo de quebrar o corpo. A gente tem que quebrar,
quebrar...” (Diario de campo, 05 de setembro de 2007).

Certamente, ¢ essencial ressaltarmos a semelhanga entre os discursos de
preservacao e resgate apontados em nossa analise da RBCE e as representacdes dos
praticantes. Entretanto, devemos destacar que apesar de os praticantes saberem que tem
um passado e o valorizarem, eles “ndo vivem cultuando este passado como forma de
ausentar-se do presente, nem vivem mitificando [...] [cenas] que j& estdo por demais
sacralizadas [...]” (OLIVEN, 2006, p. 182). Consideremos que praticantes e académicos
defendem representacdes similares. A diferenca ¢ que os praticantes sdao mais
inovadores, pois se deixam influenciar por idéias da contemporaneidade e com isso, dao
a capoeira uma flexibilidade identitaria pertinente a dinamicidade da época moderna.

“A modernidade teve que ‘inventar’ tradicdes e romper com a ‘tradi¢cdo
genuina’, isto €, aqueles valores radicalmente vinculados ao passado pré-moderno”
(SILVA, 2005, s/p.). Em alguns contextos, essa ruptura expressa uma descontinuidade
entre 0 novo € o antigo, mas na capoeira esse mecanismo ndo se configura como um
“corte profundo, [...] ou descontinuidade absoluta entre o ontem, hoje € o amanha”
(SILVA, 2005, s/p.). Isso porquanto seus atores sociais criam estratégias de conectar os
elementos eruditos aos populares, os antigos aos novos e, nesse cenario, lhes atribuem
sentidos e significados que sdo necessarios para manter a coesdo dos grupos e também o
sentimento de seguranga dos individuos. '*°

Desse modo, a mercadorizagdo, a esportivizacdo ¢ a internacionalizacdo da
capoeira, mecanismos criticados pelos analistas da RBCE, se mostram presentes e bem
aceitos no meio pratico. Ao contrario do moralismo e conservadorismo apresentados
pelos articulistas, para os capoeiristas, esses mecanismos sao vistos como evolucdo e
expansao da capoeira. Neste estudo existem inimeras situagdes que demonstram como
0s capoeiristas articulam seus codigos simbolicos tradicionais aos elementos da
modernidade, o que comprova que a “preservacdo pura das tradigdes ndo ¢ sempre o
melhor recurso popular para se reproduzir e reelaborar sua situagdo” (CANCLINI,

1992, apud VIANNA, 2004, p. 170).

'35 Giddens explica que, na modernidade, os atores sociais vivem intensas mudancas e adapta¢des em
suas vidas cotidianas, o que lhes causa um sentimento de inseguranca, que busca ser suprido em certo
grau,por um “retorno ao recalcado”, ou seja, por uma tentativa de reconstruir tradicdes (GIDDENS, 2002,
p. 191).
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O proprio salio de capoeira do grupo Humaitd configura esse fato. E onde
podemos encontrar imagens e simbolos que articulam o passado e o presente e acabam
por adquirir um sentido unico nesse ambiente. Outro dado fundamental para validacao
das nossas argumentagdes ¢ o discurso dos praticantes. A professora Julia apresenta
como o rompimento com o tradicional, algumas vezes, se faz necessario para a evolugao

dessa atividade corporal. Vejamos:

‘[...] a capoeira evolui e tem pessoas que ficam naquele tradicional, que
ficam 14 atrés, repassando s6 aquele conhecimento que foi dado pelo seu
mestre ¢ tem pessoas que buscam, através de estudos... E eu prefiro
acompanhar dessa forma, através de estudos. A capoeira se molda muito
facilmente aos ambientes e eu acredito que da forma que eu trabalho [aqui]
ndo ¢ a forma que eu trabalho em outras instituigdes [...]. E, as vezes, eu
vejo as pessoas trabalhando com o repasse de conhecimento, trabalhando
como a 20 anos atras, como ha 10 anos atras e a capoeira ndo estagnou’
(entrevista concedida no dia 10 de agosto de 2007).

Devemos destacar que os elementos tradicionais da capoeira aparecem
fragmentados e, atualmente, influenciam os comportamentos de modo parcial. O trecho
acima apresenta de forma clara esse quadro. O contato dos praticantes com os “estudos”
sobre o tema desfaz estruturas baseadas em costumes antigos, em detrimento de modos
de comportamento mais “modernos” e “evoluidos”. Para os praticantes, a idéia de
evolucdo estd ligada as inovacdes que sdao empreendidas, nas suas praticas, pela ligagcao
que estabelecem com os sistemas peritos'*® e com o conhecimento especializado.

A incorporacao de caracteristicas do esporte moderno na capoeira ¢ vantajosa na
visdo dos praticantes. Em uma entrevista com 11 capoeiristas do grupo Humaita,
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somente dois deles ndo classificou a capoeira como esporte. ** Na verdade, a maioria

»158 com a de “atividade fisica”. Para eles

dos entrevistados confunde a idéia de “esporte
0 esporte ¢ uma pratica que trabalha o corpo € a mente e proporciona bem-estar ao
individuo, idéia bastante divulgada pela midia.

Sendo assim, para os praticantes, ndo existe nenhum problema em afirmar e
praticar a capoeira como esporte, mesmo porque classifica-la dessa maneira ¢ uma

forma de valoriza-la socialmente. Defender uma identidade que se distancia demais da

"% De acordo com Giddens, os sistemas peritos sdo “sistemas de exceléncia técnica ou competéncia
profissional que organizam grandes areas dos ambientes material e social em que vivemos hoje” (2002,
p-35). Nesses sistemas encontram-se integrados o conhecimento dos especialistas.

57 Vale dizer que os outros 9 disseram que a capoeira, também, é um esporte.

138 Entendemos aqui o esporte como aquela atividade corporal que possui as seguintes caracteristicas:
“secularizacdo, igualdade de chances, especializacdo de papéis, racionalizacdo, burocratizacdo,
quantificagdo e busca do recorde” (GUTTMAN, apud GONZALES; FENSTERSEIFER, 2005, p. 171).
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direcdo da sociedade pode levar os grupos culturais a marginalizagdo, como nos
esclarece Cuche (2002). Uma “capoeira” ilustrada como uma luta de libertacdo dos
afro-brasileiros ou como um modo de resisténcia aos sistemas de poder perde espaco em
um pais ainda racista e que tem buscado acompanhar a modernizacdo global. Nesse

sentido, podemos pensar que

[...] a imposi¢do de diferengas significa mais a afirmag¢do da tnica
identidade legitima, a do grupo dominante, do que o reconhecimento das
especificidades culturais. Ela pode se prolongar em uma politica de
segregacdo dos grupos minoritarios, obrigados de certa maneira a ficar em
seu lugar, no lugar que lhes foi destinado em fungdo de sua classificacdo
(CUCHE, 2002, p. 187).

A experiéncia etnografica mostrou-nos que, atualmente, a especificidade cultural
da capoeira ndo se relaciona somente a elementos que nos remetem a lembranga de uma
cultura popular e afro-brasileira mas também aos modos com que ela (re)constroi sua
identidade, tomando emprestado “tragos” de outras manifestacoes ou instituigdes
modernas. Nesse cenario, para os praticantes, o “esporte” e a ‘“cultura” ndo se

posicionam em extremos, diferentemente, do que alguns articulistas apresentam:

Pensamos que hé varios caminhos que poderdo ser trilhados por esta
manifestagdo cultural de origem popular. Dentre estes, expomos
preliminarmente dois deles:

. A sua configuragdo como um esporte espetaculo/competi¢do (ou
mercadoria);

. O de pratica integrante da cultura corporal brasileira (SILVA, 2001, p.
143).

No final do artigo, Silva aponta para dois dos caminhos que a capoeira
“moderna” pode seguir denunciando que essa atividade ndo pode se perder em meio a
“massificacao cultural” e reivindicando um resgate pela sua esséncia: “a da resisténcia”
(p.143). Colocando esses dois fendmenos em lados opostos, Silva parece desconsiderar
ou desconhecer que, embora existam movimentos de resisténcia a globalizacdo, esse ¢é
um processo no qual todos ndés temos que participar (SILVA, 2005). Como ja dissemos,
a era moderna ¢ um periodo no qual diversos sistemas estdo conectados e ¢ isso que
permite a sobrevivéncia das manifestacdes culturais em meio a tantas mudangas. O
rompimento dessa integragdo s6 pode ser proposto em discursos ideologicos ingénuos

e/ou apaixonados.
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Treinar no grupo Humaita foi crucial para entender como o processo de
construcdo da especificidade cultural da Capoeira Contemporanea se configura. O ato
de observar as aulas simplesmente me remetia @ no¢do de uma pratica que buscava
seguir os mesmos padroes das modalidades esportivizadas: repeticdes, técnicas,
eficiéncia, agilidade, etc. No entanto, ao participar das aulas ouvindo de perto as dicas
dos professores e dialogando com os capoeiristas, pudemos perceber o funcionamento
de simbolos — falados ou ndo — que distinguem o processo ensino-aprendizagem da
capoeira de qualquer outro.

No dia 17 de julho, Julia nos orientava em um treinamento voltado para a
Capoeira Angola. Seu discurso desenha uma perfeita cena sobre a especificidade da

capoeira que estamos discutindo:

[...] Julia nos explica que ndo vamos ‘malhar’ brago por que o treino hoje
exigira muito dos bragos. Ele informa que treinaremos ‘meia-lua de Angola’
e explica que esse ¢ um movimento muito usado no jogo de Angola e que
exige que saibamos dar o ‘rabo de arraia’. Ela diz: ‘Quem tem dificuldades
no encaixe do rabo de arraia tera dificuldades em fazer a meia-lua. E um
movimento que exige muita contragdo de abddémen, for¢a no triceps, na
perna... O corpo fica todo contraido mesmo... N6s vamos malhar brago
treinando isso...” (Diario de campo).

Embora Gorila ensine, detalhadamente, a técnica dos movimentos de esquiva15 ?
para os alunos novatos, ele destaca que, em alguns momentos de jogo, s6 a “malicia”

pode ajudar:

Gorila esta 14, explicando aos iniciantes sobre a esquiva. Ele esclarece: ‘Vai
depender da malicia... Fazer isso (e mostra um movimento com o corpo para
tras, como se fosse virar uma ponte) ndo tem nome, mas ¢ um tipo de
esquiva. Tem hora que vocé se defende do jeito que da... Eu t6 passando as
esquivas basicas da capoeira agora, mas tem hora que vocé vai esquivar de
qualquer maneira...” (Diario de campo, dia 08 de agosto de 2007).

A “malicia”, a “mandinga” ¢ o “dom™'®

sdo vistos pelos praticantes como
elementos importantes para eficiéncia na roda e ascensdo no mundo da capoeiragem.
Mesmo que o praticante treine diariamente, repita movimentos ou tente “moldar” seu

corpo a pratica — como fazem os atletas —, sem pelo menos um desses elementos,

39 As “esquivas” sdo movimentos utilizados em algumas lutas, como o boxe e capoeira. Esses
movimentos possuem a finalidade de proteger o corpo contra os golpes de ataque do oponente. Na
capoeira qualquer movimentagao que retire o corpo da direcdo do ataque pode ser tida como uma
‘esquiva’. Entretanto, existem movimentos de esquiva que sdo padronizados e nomeados de acordo com
cada grupo.

10 Wacquant (2002, p.119) explica que o “dom”, embora seja visto pelos praticantes com uma “qualidade
de natureza’, ele ‘resulta de um longo processo de inculcacdo do habitus” daquela pratica corporal.
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dificilmente, ele serd reconhecido como um “bom” capoeirista. Nesses termos, o “dom”
¢ a capacidade que nasce com o individuo; a “malicia” — a malandragem - é a
caracteristica do povo brasileiro; e a “mandinga” ¢ a energia, proveniente dos ancestrais
africanos.

Sendo assim, os codigos simbodlicos que demarcam a identidade da capoeira
entram na composi¢do das subjetividades dos capoeiristas. Para fazer parte desse
universo, ndo basta adaptar o seu corpo ou os seus gestos a padrdes. Ou o individuo ja
nasce propicio a capoeira — e no entender dos praticantes, alguns nem precisam treinar
tanto — ou espera, praticando, que o “corpo se adapte a arte”:

Trinca Ferro nos fala sobre um aluno do Humaita que era ruim de capoeira ¢
que quando pegou a graduacdo verde e amarela melhorou visivelmente:
‘Cara... Ele fez igual Felipe... Felipe quando pegou a verde e amarela mudou
completamente. Melhorou pra caramba a capoeira dele!” Gui da sua
explicagdo para o fendmeno: ‘Rapaz... O tempo faz o cara se adaptar... O

corpo do cara tem que se adaptar a arte. Eu acredito muito nisso!’ (Diario de
campo, dia 25 de agosto de 2007).

Vale relembrar que estamos tentando demonstrar como os praticantes articulam
a manuten¢do dos simbolos e codigos tradicionais com os mecanismos tidos como
responsaveis pela “evolu¢do” da capoeira. Em meio a essa argumentagdo, ndo podemos
deixar de lado o processo de internacionalizacdo dessa atividade corporal. Esse ¢ um
tema sobre o qual os praticantes dizem ndo estarem muito interados, mas demonstram
ver nesse processo uma maneira de expandir essa atividade, melhord-la em alguns
aspectos e divulgar a cultura brasileira no mundo. Nesse contexto, o capoeirista ndo
parece se preocupar com uma possivel modificagdo nos codigos da capoeiragem, pois

seu modo de ver:

[...] Qualquer tipo de expansdo ¢ boa, qualquer tipo de troca cultural ¢ boa, a
capoeira ¢ nossa cultura e faz a gente trocar com varias pessoas de varios
paises e isso € bacana pra caramba. [...]
Nao existe nada que enfraquega [a tradi¢ao]. Eu acho que tudo que muda pra
melhor, pior ¢ ficar na mesma (Entrevista que no foi concedida por Tigre, no
dia 03 de dezembro de 2007).
Na atualidade, o processo de modernizacdo das praticas corporais exige uma
maior profissionalizagdo e comercializagdo das mesmas, tendendo para misturar o
“saudosismo” ao “progresso”. Entretanto, do mesmo modo que hoje alguns elementos
sdo tidos como pertencentes a um passado, no futuro, as modificagdes atuais da capoeira

podem ser tidas como praticas tradicionais. O “ideal modernizante” vai sendo
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constantemente redefinido, “do mesmo modo que a tradicdo pode ser recorrentemente
reinventada” (PRONI, 2000, apud BARBOSA, 2007, p. 182).

Partindo dos dados aqui apresentados e analisados, devemos dizer que as
mudangas que estdo ocorrendo na capoeira, mediante as influéncias dos sistemas
modernos “nao implicam] necessariamente a eliminacdo das categorias anteriormente
contidas na estrutura simbdlica, mas, sim, muitas vezes, uma readequag¢ao do contetido

destas as novas exigéncias histdricas” (BARBOSA, 2007, p. 182).

4.8 — DOIS ANOS SEM BANDEIRA?

“O seu olhar de desprezo a
minha situacdo nem
precisava ser acompanhado
por essa fala: ‘Dois anos
sem bandeira?’ """

A capoeira ¢ reconhecida como patriménio da cultura brasileira ¢ essa ¢ a
representacdo mais utilizada tanto por praticantes quanto por articulistas que tratam do
tema, quando se trata de afirmar sua identidade. “Os chamados patrimonios culturais
podem ser interpretados como cole¢des de objetos moveis e imdveis, através dos quais €
definida a identidade de pessoas e de coletividades como a nagdo, o grupo étnico, etc.”
(GONCALVES, 1988, p. 266).

Assumindo esse papel, a capoeira torna-se um bem cultural da nagdo e é por
meio da “posse” desses bens que os individuos definem suas identidades. Por isso, “a
cultura ¢ pensada como coisa a ser possuida, preservada, restaurada, etc.”
(GONCALVES, 1988, p. 266). O passado da capoeira e o passado nacional acabam por
se associar e algumas idéias e valores que “representam” a nacdo e se integram aos
codigos e elementos que participam do universo da capoeiragem. As cantigas,

elementos essenciais da roda de capoeira, podem ser fontes de expressdo dessa

realidade:

Refrdo: Olaélaéla, 61818...0laélaéla, olala..
Emocéo, patriménio nacional

Que jogo misterioso, hoje ndo tem nada igual,

Solte seu corpo, sinta essa energia

Capoeira roda o mundo, oi ia ai, espalhando a sua magia
(Misica composta por membros do grupo Humaita).

1! Fala de uma professora de capoeira que conversava comigo durante um batizado do grupo Humaita.
Discutiamos sobre minha situagdo de estar sem grupo (Diario de campo, 28 de outubro de 2007).
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Como mostramos, o discurso dos articulistas da RBCE ¢ marcado por
“nacionalismos”. As estratégias discursivas utilizadas remontam a narrativa que foi
sendo forjada para tornar a capoeira um “simbolo nacional”. Vimos que esse rotulo ¢
utilizado como ferramenta para valoriza-la e legitima-la em variadas situagdes. Além
disso, o titulo de popular — que esta diretamente relacionado a identidade nacional
brasileira — acionado nas argumentagdes aumenta o grau de autenticidade, pureza e até
exoticidade dessa atividade. A narrativa da capoeira como cultura popular abarca um
sentido de préatica original de um povo “oprimido” que lutava por “nobres ideais” de
resisténcia e¢/ou libertagao.

Participar ativamente da vida de um grupo de capoeira sendo identificada pelos
praticantes mais como uma “capoeirista sem grupo” do que como pesquisadora,
proporcionou-nos observagdes e vivéncias que demonstraram de que modo os atores
sociais estruturam suas representagdes sobre a nagdo a partir da capoeira e,
conseqiientemente, como a capoeira adquire os “tragos” da brasilidade. Conforme
Oliven (2006) ressalta, situar-se no grupo local ¢ situar-se no Brasil e no mundo. Desse
modo, fazer parte de um grupo de capoeira ¢ uma maneira de afirmar uma certa
estabilidade identitaria perante as mudancas perenes da modernidade.

Diante disso, algumas vezes fomos tratados com estranheza e até indiferenca por
alguns capoeiristas que tém nos seus grupos fortes referéncias identitarias. Conforme
mostra o trecho supracitado, o meu posicionamento gerava “desprezo” por parte de
alguns praticantes que desaprovam o ato de ndo ser “fiel” a um mestre ou a um grupo.
Nao ter vinculo com uma associacao de capoeira ¢ estar sem “bandeira”, sem patria,
sem identidade. Percebemos que um capoeirista sem grupo, sem mestre, corre o risco de
ficar marginalizado no universo da capoeira. Nao ter essas referéncias impossibilita o
capoeirista de participar dos rituais de forma integra e isso o torna ‘“diferente”. Silva

(2005) explica que

[...] A tradicdo ¢ intrinsecamente excludente: apenas os iniciados, os
admitidos, podem participar e compartilhar da sua verdade, do ritual. A
discriminagdo do ndo-iniciado, o ‘outro’, ¢ fundamental para fortalecer o
status do guardido e do ritual em si. O ‘outro’ esta fora, a verdade formular
lhe ¢ interdita. A identidade do ‘eu’ vincula-se ao envolvimento com o ritual
e, portanto, diferenciagdo em relacdo ao ‘outro’ (SILVA, 2005, s/p.).
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Portanto, mesmo sendo reconhecida pelos integrantes do Humaitda como

. . .. 162
“professora de capoeira” em alguns batizados e rodas eu deixei de ser apresentada "~ por
ndo fazer parte de um grupo. Relatamos a situagdo por mim experimentada em um dos

batizados do Humaita:

[...] Robson [o professor responsavel pelo evento] se agacha perto de mim e
me diz meio sem jeito: ‘Cara... Como eu devo te apresentar?’ — ele diz isso
por que estou sem grupo de capoeira. O professor simplesmente poderia ter
me apresentado como professora, ou somente ‘Neve’, mas o grupo é uma
referéncia importante e ele prefere, entdo, ndo me apresentar... Eu lhe
respondo: ‘Neve, sem grupo! Eu t6 sem grupo. T6 fazendo uma pesquisa no
seu grupo... Nao precisa me apresentar ndo. Ja to6 feliz de estar aqui!’ —
preferi assim, pra ndo criar uma situacdo chata pra ele, ja que ele fazia tanta
questdo do grupo (Diério de campo, 10 de julho de 2007).

A “nacao ¢ uma comunidade simbolica e € isso que explica seu ‘poder para gerar
um sentimento de identidade e lealdade’ (SCHWARZ, 1986, apud HALL, 2005, p.
48). Esses sentimentos se estruturam e se manifestam nas culturas nacionais que, como
j& dissemos, sdo as responsaveis por conectar as diferencas dos atores sociais em um
vinculo maior que ¢ a nagdo. Sendo assim, pudemos comprovar que, hoje os grupos de
capoeira funcionam como “comunidades” que produzem sentidos que estdo contidos na
“narrativa do nacional”. Entretanto, verificamos que os capoeiristas quase ndo acionam
2163

discursos (falados) “patridticos

considerados tipicos da cultura brasileira (SCHNEIDER, 2004).

, mas sim, manifestam tracos “etnoculturais” que sdo

A “mandinga” ¢ um desses tragcos. Termo proveniente dos “afro-descendentes”
foi incorporado a capoeira e pode expressar a malandragem, a malicia, o “jeitinho”,
caracteristicas que, cabem ser ressaltadas, sdo tidas como peculiares ao “estilo de vida”
brasileiro. No trabalho de campo, percebemos que esse termo ¢ usado tanto para
simbolizar o “molejo” que o capoeirista deve ter em seu corpo, quanto a sua “esperteza”

para sair de situagdes de jogo, como descrito abaixo:

[...] Robson vai dando volta ao mundo e empurrando Dunga pelo brago para
que ele ndo desista do jogo. Dunga nio da a volta a0 mundo ¢ se posiciona
ao pé do berimbau. Robson ndo tira os olhos de Dunga que ndo o encara...

2 Em rodas de apresentagio e eventos dos grupos, costuma-se apresentar os professores de capoeira
presentes ao publico. Por ser vista mais como professora de capoeira do que como pesquisadora, os
docentes do Humaitd costumavam me apresentar em algumas rodas. Entretanto, em eventos oficiais —
onde estavam presentes capoeiristas de outros grupos — eu parecia ficar sem “identidade”, ja que os
membros do Humaita sentiam dificuldade em me apresentar sem fazer referéncia a um grupo de capoeira.
15 Almeida (2007, p. 102) também comprovou que na Roda de Caxias, ndo existe esse tipo de discurso,
embora exista a representacdo nativa de que ali ¢ um local de manutencdo do “espirito original” da
capoeira.
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Partem para o jogo. Dunga fica [fazendo movimentos] no chio e Robson em
pé, esperando o momento de atacar. Dunga num momento de esperteza
acerta um rabo-de-arraia'® nas costas de Robson e cai no chéo, parecendo
fingir que machucou o seu pé (talvez ele tenha machucado, mas a forca do
golpe e o jeito como ele caiu pareciam uma ‘imitagdo’). Ele foi ainda mais
esperto depois, pois Robson demonstrou na sua face a raiva que sentiu € o
que faria com Dunga depois daquele golpe acertado. Dunga levanta
mancando e sob olhar de enfrentamento de Robson, da outra volta ao
mundo. Robson ao pé do berimbau segura firme nas maos de Dunga e pelos
olhos pergunta se ele pode partir para o proximo ‘round’. Realmente,
Robson parecia estar num ringue... Sua feicdo demonstrava o carater de
disputa que o jogo ganhava para ele. Os dois se movimentam um pouco,
Dunga fazendo movimentos no chio, com certeza com receio de levantar —
ele sabia que Robson ndo o machucaria no chdo. Por fim, Robson para o
jogo, fazendo gestos com as maos que expressavam que o mesmo tinha
acabado, ndo dava pra continuar; ndo por ele, ¢ claro, mas por que Dunga
nao desenvolvia para além daquilo (Diério de campo, 28 de agosto de 2007).

E no entender de alguns praticantes, essa maneira de se comportar, esse “jeito de
ser” na roda ¢ a marca do capoeirista brasileiro. Ela se completa com outros elementos

vistos como representantes de sua origem “afro-brasileira”:

[...] Entdo € impressionante, as vezes voc€ v€, né, as pessoas treinando
capoeira 14 fora e desenvolvendo, as vezes, mais do que as pessoas daqui de
dentro. Tudo bem que o Brasil tem o axé, tem o dendé, tem o samba, tem o
remelexo, tem o... A mandinga que falam que 1a fora ¢ mais dificil, né [...]
(Entrevista que nos foi concedida por Tigre, no dia 03 de dezembro de
2007).

Isso acontece, pois a narrativa sobre a origem da capoeira se confunde com o
“mito fundacional” (HALL, 2005, p. 52) da nagdo em um passado que se perde no
tempo e¢ que mantém uma continuidade de elementos essenciais no presente. O
surgimento do povo se mistura a criagdo da capoeira e, nesse sentido, ela se torna parte
inseparavel do dia-a-dia do brasileiro, demonstrando o discurso desta aluna do grupo

Humaita:

[...] As vezes no dia a dia a gente se esbarra, nem que seja numa forma de
falar, uma expressdo, um jeito que ja se tornou cultura hoje. Embora,
embora a capoeira seja uma cultura raiz, né, uma coisa assim de, de
formagdo do, da identidade brasileira, né, nacional. Embora ela seja isso,
hoje a gente ja vé que se trata do dia-a-dia, dessa cultura, desta marca do
dia-a-dia (Entrevista que nos foi concedida por Mariana, no dia 15 de janeiro
de 2008).

164 Rabo-de-arraia ¢ um golpe que o capoeirista realiza - no grupo Humaitd — com as duas maos e um pé
apoiados no chdo, girando a perna que estd “solta” como se desenhasse uma “meia-lua”. Em outros
grupos esse mesmo golpe recebe o nome de “meia-lua de compasso”.
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Conforme discutimos anteriormente, a “unidade da nacdo” foi composta por
ideologias que se diziam valorizadoras e supressoras dos anseios de camadas mais
marginalizadas da sociedade, buscando criar uma identidade baseada na idéia do
“nacional-popular cultural” (DEBRUN, 1990, p. 44). Assim sendo, tracos e valores
passaram a ser protegidos e exaltados e adquiriram certa ressonancia social. Essa

estratégia, além de

[...] neutralizar as aspiragdes civico-politicas das camadas subalternas
[promoveu uma] integracdo real, e ndo apenas ideologica, de todos os
brasileiros, ricos e pobres. S6 que essa integracdo, apesar de enaltecida, ¢
simultaneamente folclorizada e no limite turistificada pelos de cima, por ser
apenas cultural e polarizada em torno de valores de origem afro-brasileira
(DEBRUN, 1990, p.46).

Na experiéncia etnografica pudemos comprovar essa realidade. A referenciada
“integragdo cultural” entre classes sociais pode ser percebida nas rodas e nos treinos de
capoeira. Nesses momentos, o status social do individuo perde importancia e dé lugar a
um status simbdlico que ¢ adquirido por meio de condutas e representacdes que, as
vezes, sdo validas somente no universo dos praticantes. Desse modo, a capoeira
respalda a auto-imagem de um pais “[...] que se v€ como uma sociedade heterogénea e
tolerante com a diferenga” (SCHNEIDER, 2004, p. 14). Tigre, aluno do Grupo de

Capoeira Humaita, apresenta sua opinido sobre o assunto:

[...] Entdo eu acho que a relagdo ¢ o tempo inteiro junta e crescente de
capoeira com cultura e ¢ uma coisa que dentro de uma roda de capoeira,
vocé aprende sobre a vida das pessoas, vocé aprende como lidar com as
pessoas, nao tem credo, ndo tem classe social, ndo tem cor. Entdo tudo isso
coloca as pessoas num mesmo grau. A capoeira tem essa capacidade e pra
cultura isso ¢ muito bom colocar as pessoas num pé de igualdade, debaixo
de berimbau (Entrevista que nos foi concedida no dia 03 de dezembro de
2007).

E nesse cendrio, os capoeiristas expressam condutas e discursos que nos levam a
comprovar a existéncia de uma valoriza¢ao de elementos do “nacional-popular”’. Alguns
capoeiristas indicam que os praticantes moradores de periferias possuem uma melhor
“capacidade” para o jogo da capoeira. Os individuos provenientes das camadas
populares parecem portar caracteristicas que o fazem “incorporar” com mais facilidade

os elementos simbolicos e gestuais dessa atividade.

[...] Nesse tempo, antes de comegar o evento, pude conhecer outros
capoeiras do grupo e de fora. Conheci o tdo falado professor Bruno do grupo
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Humaita. Seu trabalho é bastante reconhecido pelos membros e seus alunos
jogam muito bem. Uma das justificativas dadas por alguns para a eficiéncia
dos meninos de Bruno ¢ que o trabalho ¢ social, ou seja, se desenvolve com
pessoas de classes sociais menos favorecidas (Diario de campo, 28 de
outubro de 2007).

Seguindo essa logica, percebemos que se mostrar como portador de tragos
populares ¢ um valor entre os capoeiristas. Dentro da roda esses tragos se configuram
pelo “jeitinho” e “malandragem”, ou seja, o jogo de cintura que o capoeirista deve ter
para sair de situacdes dificeis. Em contraposicdo, fora desse espaco de jogo da capoeira,
o popular liga-se as idéias de esfor¢o e dedicagdo, talvez por que os praticantes
representam as camadas populares como aquela parcela trabalhadora da sociedade
brasileira.

Dessa maneira, aquele capoeirista que ndo cumpre os compromissos assumidos
com o grupo preferindo seus “lazeres” € taxado de play-boy, porque, fora dos momentos
rituais das manifestacdes culturais, o tdo caracteristico “jeitinho” para burlar as
situacdes deve ser abandonado (BARBOSA, 2007, p.183). Comprovamos a relevancia

dessas representacdes durante uma discussao entre dois integrantes do grupo Humaita:

[...] [Ele] sobe na moto e sai enquanto Gabriel berra xingamentos e a frase
que me chamou atengdo: ‘vocé que € um play-boy! Play-boyzinho da Serra!
Vocé fica ai tirando onda de pobrezinho, mas ¢ play boy!’

Devo ressaltar que o fato de ser “pobrezinho” parece ser mais valoroso na
capoeira do que ser play-boy. Ainda que a classe média e alta tenha
penetrado nesse ambiente, tratado como pertencente as classes populares, ter
caracteristicas de ‘popular’ ou ‘mais pobre’ ¢ um valor, tanto que Gabriel
diz que [o outro capoeirista ‘tira onda de pobrezinho’. Ser menos destituido
de bens na capoeira ou parecer assim, parece gerar capital simbdlico ao
capoeirista, pois ele possui uma identificagdo com valores de uma cultura do
povo, valores ligados ao esforco, a fidelidade e a responsabilidade como
grupo, coisa que o ‘play boy’, acostumado a ter ‘tudo nas maos’ ndo teria e
nem se esforgaria para ter.

Nao foi somente desta que vez que vi ou ouvi a desvalorizacao do ser ‘play-
boy’ naquele meio. O membro do grupo de capoeira pra ter respeito, parece
ter que se destituir das suas vinculagdes com os valores que demonstram a
sua classe social e tomar para si, os valores moldados pelas ‘tradigdes’ -
mesmo que isso acontega somente quando ele estiver com os outros
membros do grupo (Didrio de campo, 24 de outubro de 2007).

Diante desses dados, podemos evidenciar como essa atividade corporal, por
meio codigos simbolicos e morais sustenta uma narrativa identitdria de carater

“nacional-popular”. Ainda que essa ideologia tenha surtido alguns resultados somente
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no ambito cultural brasileiro,'® devemos enfatizar que, por meio dela, os sujeitos que
praticam ou ‘“‘simpatizam” com a capoeira, compdem suas subjetividades e elaboram
mecanismos de estabilidade emocional para se “defenderem” das incertezas e riscos da

era moderna.'%®

1% Debrun esclarece que “[...] no ambito civico-politico, o Brasil de hoje destoa bastante desse tipo ideal
do nacional-popular. O proprio éxito, relativo embora, do discurso nacional e das identidades nacionais
outorgadas que ele fabrica, revela que ele se impde — ou se impds ate 0 momento — num semivacuo”
(1990, p.43).

1% Como vimos os grupos de capoeira também sio espagos de estruturagio desses mecanismos.
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5 - CONCLUSAO

O relato e a discussdo sobre a historia da capoeira desde o século XIX até os dias
de hoje, além de nos ter apresentado um resumo das principais transformagdes ocorridas
nessa pratica, trouxe dados fundamentais para entendermos como a sua narrativa
identitaria atual se constroi pela conjuncdo de elementos da modernidade com
resquicios de representacdes e codigos tao antigos.

A representacao da sociedade sobre a capoeira no século XIX deixou-lhe marcas
profundas. “E certo que [até hoje, essa atividade, bem como toda] a sociedade brasileira
carrega o peso da tradi¢cao de um pais com passado escravagista e que fez sua entrada na
modernidade capitalista no interior de uma concepgao patriarcal” (TELLES, 1993, p.
10). Neste estudo, pudemos observar, em todos os periodos relatados, os esforgos dos
atores sociais da capoeira para minimizar ou at¢ mesmo anular a imagem negativa que
ela adquiriu. A inser¢do da capoeira no projeto de construcdo da “brasilidade” foi o
acontecimento “chave” para a sua entrada na vida da social moderna, mas ainda
portando estigmas de “marginalizada”.

De “flagelo” a capoeira torna-se ‘“simbolo da nacdo”. Essa “nova” imagem
agrega a capoeira elementos que representam uma brasilidade idealizada que foi,
predominantemente, orquestrada pelos sistemas de poder da época. No entanto, mestre
Bimba e mestre Pastinha foram importantes mediadores culturais, pois, por meio de
suas redes de relacdes e de suas visoes de mundo, ampliaram as possibilidades de trocas
de informacgdes sobre a capoeira entre diversos campos de conhecimento e espacos
sociais. Uma atividade que antes era colocada a margem da sociedade comega, no
século XX comega a acompanhar as tendéncias das instituigdes modernas e as suas
constantes reconfiguragoes.

E, em meio a esse processo ilimitado de reapropriacio de conhecimento,
desenvolve-se a Capoeira Contemporanea, aqui representada pelo Grupo de Capoeira
Humaitd. Embora esta pesquisa traga dados especificos de um ntcleo de um grupo de
capoeira — dentre tantos outros espalhados pelo globo -, as minhas experiéncias prévias
como praticante, o contato com outros grupos durante a pesquisa de campo e a
aquisi¢ao de informagdes por meio de estudos sobre “capoeira” e sobre “identidade”
trouxeram informagdes relevantes para elaboracdo de nossas interpretacdes sobre as
narrativas da capoeira “moderna” e, principalmente, sobre modos de afirmagdo da

identidade nacional.
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Ainda que se tenha levantado uma gama de informagdes sobre o grupo, devemos
chamar a aten¢do para uma caracteristica que foi crucial neste estudo, pois ela
demonstra, claramente, o funcionamento dos mecanismos reflexivos da modernidade no
universo pratico da capoeira. Essa peculiaridade seria o uso freqiiente do conhecimento
especializado — principalmente, da Educacao Fisica - nos discursos e nas atividades do
Humaita.

Desde o seu surgimento, o Grupo de Capoeira Humaitd, por meio de seus
principais mediadores — os mestres e professores — busca manter um contato continuo e
direto com os estudos sobre a capoeira e sobre temas congéneres, utilizando-se dessas
informagdes para legitimar suas atividades e seus ideais. Nesse cenario, seus membros
sdo incentivados a pesquisar e a adquirir conhecimento por diversos meios.
Conseqlientemente, os integrantes do nucleo Humaita-ES investigado possuem uma
liberdade de discutir os mais variados assuntos, mantendo sempre o respeito as diversas
opinides, independente da posi¢cao ocupada pelo sujeito no mundo da capoeira ou na
sociedade. Além disso, seus docentes possuem a formacdo em Educacgdo Fisica que,
como destacado, lhes da competéncia técnica para justificar e adaptar seus métodos de
ensino a variados contextos.

Esses elementos ja apontam para presenga de mecanismos reflexivos na
constitui¢do identitaria desse grupo de capoeira. No processo de andlise dos dados,
verificamos - por meio dos comportamentos ¢ dos discursos dos praticantes - que esse
processo de troca de informagdes e de abertura ao didlogo sao mais do que habitos, sdo
necessidades inerentes as instituicdes e aos atores sociais na atualidade. Nesses termos,
“[...] a reflexividade moderna deve ser lida como uma maior autonomia dos sujeitos,
reflexividade essa propiciada e, ao mesmo tempo, exigida pela sociedade atual”
(PAIXAO et al., 2004, p. 94).

Investigando detalhadamente os documentos do grupo, a sua historia e a sua
realidade atual, evidenciamos que o acesso aos debates académicos sobre a capoeira €
bastante facilitado aos integrantes, seja pelo proprio material que lhes ¢ disponibilizado
para o estudo, seja pela troca de idéias e discussdes entre eles. Diante disso, as
comparacdes realizadas entre os discursos'®’ dos praticantes sobre a capoeira e as
interpretagdes dos discursos veiculados na RBCE nos levaram a comprovacido da

existéncia de um processo de “reflexividade ou circularidade” (GIDDENS, 1991, apud

17 Vale relembrar que aqui, quando falamos dos discursos dos praticantes, estamo-nos referindo nio
somente as suas falas, mas também aos cddigos e condutas desses sujeitos no ambiente da capoeiragem.
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SILVA, 2005, s/p.) de informagdes entre esses dois campos. Enquanto os articulistas se
apropriam de elementos pertinentes ao ambiente pratico da capoeira para estruturar suas
ideologias, os praticantes, de modo estratégico, se apropriam de algumas informacdes
académicas para legitimar seus “projetos” e suas atividades.

Contudo ¢ importante frisarmos que o grau de reflexividade varia de um grupo
para outro, mesmo porque a apropriacdo do conhecimento ndo se da de modo
homogéneo entre os individuos, e as trocas de informagdes ndo acontecem somente
entre dois campos. Minha experiéncia prévia no mundo da capoeira e o meu trabalho de
pesquisa nesses sete meses demonstraram que uma minoria dos praticantes se
interessam ou se apropriam das informacdes provenientes dos debates académicos sobre
a capoeira. Atentando para os dados coletados, podemos perceber que esse tipo de
conhecimento surge nas falas e agdes daqueles atores que transitam nos dois campos em
questdo - como o mestre Magno e o graduado Dunga. Ja entre os outros membros do
grupo, os discursos e as condutas se mostraram mais guiados por elementos tradicionais

1% no ambiente da capoeira atual.

e informagdes que se transformaram em senso comum
Embora a apropriagdo constante do conhecimento gere um rompimento com
modos de pensar e agir mais tradicionais, o ambiente da capoeira ainda ¢,
predominantemente, dependente do “[...] simbolismo tradicional e de maneiras
preexistentes de se [sic] fazer as coisas” (GIDDENS, 1994, apud PAIXAO et al., 2004,
p- 99), demonstrando assim, o nivel de reflexividade social baixo dessa atividade se
comparada a outras praticas corporais modernas. Seus codigos e as condutas dos seus
atores, embora demonstrem estar articulados ao amalgama da globalizagdo, buscam
mais a conservagdo e preservacao de tragos etnoculturais e de um passado “auténtico”.
Esse cenario retrata a realidade de um processo que estd em andamento
(PAIXAO et al., 2004). O contraste entre o “antigo” e 0 “novo” representa a transi¢io

de uma ordem tradicional para uma pés-tradicional'®

que ¢ pautada na expansdo da
reflexividade social. No entanto, cada sociedade se apresenta em um nivel diferente
dessa mudanga, pois a reflexividade reconhece os limites pessoais e preserva a
individualidade (PAIXAO et al., 2004) dos atores sociais. O conhecimento (cientifico,

especializado e leigo) ndo € apropriado por todos os sujeitos da mesma maneira. Ele ¢

18 Podemos aqui citar o uso de diversos métodos de aquecimento e alongamento especificos de alguns
esportes que foram levados para as aulas de capoeira e que hoje ja se tornaram pratica corrente nos mais
variados grupos.

1% A ordem social pos-tradicional surge como resultado direto da globalizacdo. “Isto ¢, um tempo em que
a tradicdo, enquanto exemplo de conduta, perde espaco, € 0s sujeitos passam a escolher sobre seus
destinos, sem a obrigacdo de seguir os valores ¢ modos tradicionais” (PAIXAO et al., 2004, p. 96).
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filtrado por alguns fatores (SILVA, 2005, s/p.) que vao designar o grau de reflexividade

dos grupos e das institui¢des. Esses fatores seriam:

1)  Poder diferencial: a depender da capacidade individual (ou de grupos)
de se apropriar do conhecimento especializado;'”°

2)  Papel dos valores: valores e conhecimento empirico se vinculam
através de uma rede de influéncia mutua;

3) Impacto das conseqiiéncias ndo-pretendidas: o conhecimento sobre a
vida social transcende as intengdes dos sujeitos;

4)  Circulag@o do conhecimento social: o conhecimento aplicado altera as
circunstancias as quais ele originalmente se referia (SILVA, 2005, s/p.).

O que explica as diferenciacdes entre os campos € 0s grupos no trato com a
capoeira. Enquanto os discursos da academia assumem o tom conservador e nacionalista
de afirmacao de uma identidade étnica e cultural, os discursos e a¢des dos capoeiristas
do grupo Humaitd nos apresentam um carater mais inovador, pois agregam a estrutura
simbolica da capoeira tragos de modernidade. Cabe dizer ainda que, embora alguns
grupos de capoeira ndo busquem a informacdo que ¢ produzida academicamente, em
maior ou menor grau, direta ou indiretamente, suas realidades serdao influenciadas pelas
conseqiiéncias da circulacao global desse conhecimento.

Mesmo com essas nuances, verificamos que o sentido central dos discursos dos
académicos e dos praticantes ¢ semelhante. Por meio de ideologias, projetos e/ou
representacdes ambos valorizam tragos culturais de uma brasilidade forjada e
reproduzem valores de um pais ainda marcado por tradicionalismos. Essa tendéncia dos
discursos além de buscar realcar o “valor” da capoeira nos mercados, também
representa uma maneira de fortalecer os vinculos com a nagdo em meio aos riscos e
incertezas da modernidade.

Nesse sentido, concluimos que a narrativa identitaria da capoeira se constroi por
meio de uma reflexividade que se manifesta de modo incompleto, o que apresenta a
realidade atual de um pais que se encontra em processo de modernizagdo e,

1" Por meio dessa construcdo,

conseqiientemente, de ressurgimento do naciona
entendemos como alguns modos de afirmacao da identidade nacional se manifestam nos

grupos culturais e compdem as subjetividades dos atores sociais.

170 «A apropriagdio do conhecimento nio ocorre de maneira homogénea, mas ¢ com freqiiéncia
diferencialmente disponivel para aqueles que estdo em posicdo de poder, que sdo capazes de coloca-lo a
servigo de interesses seccionais” (GIDDENS, 1991, apud SILVA, 2005, s/p.).

71 Oliven (2006) esclarece que diante do processo de globalizagio da economia e mundializagio das
culturas o “nacional” ganha uma nova proeminéncia e ressurge conjugando modernidade e tradi¢@o.
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ANEXO B
SISTEMA DE GRADUACAO DO GRUPO DE CAPOEIRA INVESTIGADO

Cor da Corda: Azul e Azul-Marrom | Categoria: Aluno

Fase Social do Negro: Fase do Negro Cativo. Representa o periodo compreendido
entre o aprisionamento do negro na Africa, o seu transporte pelo mar e sua venda em
terras brasileiras.

Dominio de Irradiacdo dos Orixas: O Orixd que tem dominio de irradiagdo sobre o
mar e suas areias ¢ lemanja.

Relaciao Metafisica: As viagens dos negros eram verdadeiros martirios em alto-mar,
lemanja tem dominio de irradiagdo sobre o mar. Assim, os negros cativos estavam sob a
protecdo da rainha do mar.

representativa de lemanja: Azul.

Cor da Corda: Marrom e Marrom-Verde | Categoria: Aluno

Fase Social do Negro: Fase do Negro Escravo. Representa a fase em que o negro
comega a prestar trabalho escravo nas lavouras, perdendo assim a sua liberdade pela
exploracdo de sua forca de trabalho por um "senhor" - seu dono absoluto que aniquilava
todas as suas esperancas de liberdade para o corpo e para a alma.
Dominio de Irradiaciao dos Orixas: O Orixa Xang0 representa o grande guardido do
céu e da terra e seu dominio de irradiacdo estd nos raios, no trovao e no fogo.
Relacao Metafisica: Desterrar o negro de seu torrdo natal significou a perda total da
liberdade. Estando o negro fora do ambito da terra e do céu da Africa, Xangd ndo o
acolheria.

Cor representativa de Xango: Marrom.

Cor da Corda:Verde e Verde-Amarela | Categoria: Aluno e Estagiario

Fase Social do Negro: Fase do Negro Quilombola. Representa a alternativa de rebeldia
preferida pelos escravos para conquistarem a liberdade. Os quilombos eram
comunidades independentes, cada qual com sua importdncia e com as suas
peculiaridades.

Dominio de Irradiacdo dos Orixas: O Orix4 que te irradiagdo sobre as matas, onde
ficavam 0s quilombos ¢ Oxossi.
Relagdo Metafisica: Os quilombos eram comunidades muito dindmicas, de grande
riqueza socio-cultural. O quilombola tinha nas matas o seu ambiente, a sua moradia. O
Orixa Oxossi tem relacdo direta com as matas.
Cor representativa de Oxossi: Verde.

Cor da Corda: Amarela e Amarelo-Roxa | Categoria: Monitor e Instrutor

Fase Social do Negro: Fase do Negro Capitdo de Areia. Representa a fase decorrente
da promulgagdo da Lei do Ventre Livre em 1871, em que as criangas nasciam livres
como as aguas doces, mas caiam na delinqiiéncia como as aguas de cachoeira, por ndo
terem condigdes de se manterem plenamente livres.
Dominio de Irradiacdo dos Orixas: O Orixd que tem dominio de irradiagdo sobre os
rios e cachoeiras ¢ Oxum, detentora de grande beleza e filha mimada de Oxala.
Relacao Metafisica: A Lei do Ventre Livre representa um aspecto dubio, em que a
crianca nascia livre como as aguas doces nas nascentes e caia na delinqiiéncia e na
marginalidade como as aguas em queda numa cachoeira. Oxum tem dominio de
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irradiacao sobre 0s rios e cachoeiras.
Cor representativa de Oxum: Amarela.

Cor da Corda: Roxa | Categoria: Contramestre

Fase Social do Negro: Fase do Negro Sexagenario. Representa a fase advinda com a
vigéncia da Lei dos Sexagendrios que, a primeira vista, apresentava-se como uma
generosa concessdo. No entanto, faltava ao escravo sexagendrio, condi¢des de vida para
exercer uma atividade lucrativa capaz de promover a sua manutencao. Assim. Conheceu
a liberdade como a dos ventos e também o desafio da sobrevivéncia como que uma
tempestade.

Dominio de Irradiacdo dos Orixas: O Orixd que tem dominio de irradiagdo sobre os
ventos e tempestades ¢ lansd, uma altiva guerreira que enfrenta destemidamente o
perigo.

Relacdo Metafisica: A Lei dos Sexagenarios promoveu uma dualidade na vida do
negro: a liberdade tdo almejada e o desafio da sobrevivéncia na velhice. A liberdade
sem ber¢o ¢ representada pelos ventos de origem incerta; o desafio da sobrevivéncia ¢
representado pelas tempestades.
Cor representativa de Iansa: Roxa.

Cor da Corda: Vermelha | Categoria: Mestre

Fase Social do Negro: Fase do Negro Liberto. Representa a fase advinda com a
vigéncia da Lei Aurea, de 13 de maio de 1888. A sociedade da época via o negro liberto
como ignorante, preguigoso e desordeiro e o marginalizava. Este, por sua vez, na busca
pela sobrevivéncia, notabilizou-se como guerreiro, participando de maltas e empreitadas

como capanga.
Dominio de Irradiacdo dos Orixas: O Orixa que tem dominio de irradiagdo sobre as
guerras, 0s desastres e 0s conflitos em  geral ¢ Ogum.

Relacdo Metafisica: As rivalidades entre as maltas de capoeira eram seriissimas e 0s
confrontos eram sempre sangrentos. A policia era o terror dos escravos libertos. A
atitude guerreira do negro libertado se ajusta no dominio de irradiagdo de Ogum.
Cor representativa de Ogum: Vermelha.

Cor da Corda: Branca | Categoria: Mestre

Fase Social do Negro: Fase do Negro Cidadao. Representa a fase em que o negro
consegue reconhecer-se criticamente a partir de sua inser¢do na sociedade e toma-se
consciente de seus direitos universais de cidadania. A partir dai aprende a ser universal.
Dominio de Irradiacdo dos Orixas: O Orixa que tem dominio sobre todo o universo ¢
Oxala. E a divindade da criac¢do, da pureza e da paz. E o chefe supremo e pai de quase
todas as divindades.
Relacdo Metafisica: Com a veiculacdo secular de imagens estereotipadas do negro,
formou-se um racismo dissimulado. O seu combate exige o envolvimento consciente de
todos os segmentos sociais na busca de urna cidadania plena para todos. O exercicio da
cidadania plena esta associada a universalidade de irradiagdes de Oxala.
Cor representativa de Oxala: Branca.

Nota: As graduacdes de duas cores representam uma fase de transi¢ao e preparagdo para
a fase seguinte de cor pura.



