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RESUMO

Esta dissertacéo trata de investigar o processo de construcao das relacdes de poder
no contexto da capoeira, uma manifestacdo da cultura brasileira, a partir das
seguintes questdes norteadoras: como sao construidas as relacdes de poder dentro
do contexto da capoeira? Qual a importancia da figura do mestre de capoeira nesse
contexto? Como sdo construidas as relacbes de prestigio e status social do mestre
de capoeira entre a sociedade/comunidade capoeirana? As respostas, ou melhor, as
problematizacbes em torno das referidas questbes, apontam para a existéncia de
uma eficacia simbdlica da figura do mestre de capoeira, que é mantida a partir e
através de seus discursos, seus atos e as representacdes da sua figura e do seu
titulo perante a sociedade. As discussdes e debates desta pesquisa se ampararam
nas relacdes entre capoeira, antropologia € cultura, tendo como metodologia de
pesquisa um trabalho de campo de tipo etnografico. Sendo assim, foi escolhido um
grupo de capoeira para a realizacdo de entrevistas com professores e mestres de
capoeira, além de uma analise documental e observacdes sisteméticas de rodas de
capoeira, eventos oficiais, reunides e confraternizacbes entre os praticantes de
capoeira do grupo investigado. No decorrer da pesquisa, percebeu-se que, sobre a
figura do mestre de capoeira, reside uma eficacia simbdlica, construida e mantida
através de sua experiéncia na pratica da capoeira, sua performance técnica e
corporal (seu "estilo" de jogo), seu conhecimento sobre aspectos historicos e sociais
da capoeira, bem como a materializacdo de todos esses aspectos através do seu
discurso. Ademais, notou-se que o mestre de capoeira se configura no individuo
mais apto para exercer a fungcdo de governante no contexto da capoeira, mas essa
capacidade encontra-se constantemente submetida a um principio de verificacédo
pelos seus "governados" (discipulos da capoeira em geral) e o restante da
sociedade/comunidade capoeirana.

Palavras-chave: Cultura. Eficacia Simbolica. Capoeira.



ABSTRACT

This dissertation investigates the process of construction of power relations in the
context of capoeira, a kind of Brazilian’s culture manifestation, from the following
guiding questions: How are constructed power relations inside the context of
capoeira ? What is the importance of the figure of capoeira master in this context?
How the relationships of prestige and social status of capoeira master are built
between the society/community of capoeira? The answers, or better, the
problematizations between this questions, indicates the existence of a symbolic
effectiveness of capoeira master’s figure, which is held from and through his
speeches, his actions and representations of his figure and his title to the society.
The discussions and debates of this research are bolstered in relations between
capoeira, anthropology and culture, with the research methodology of fieldwork
ethnographic. Therefore, it was chosen a capoeira group for conducting interviews
with teachers and masters of capoeira, plus a documentary analysis and systematic
observations of capoeira, official events, meetings and gatherings among
practitioners of the investigated capoeira group. During the survey, it was noticed
that, above the figure of the master of capoeira, a symbolic effectiveness is built and
maintained through their experience in the practice of capoeira, his technical body
performance (his " style " of play), his knowledge about historical and social aspects
of capoeira, as well as the embodiment of all these aspects through his discourse.
Furthermore, it was noted that the capoeira master configures the one with best
capacity to perform the duties of governor in the context of capoeira, but this capacity
is constantly subjected to a verification principle for their "governed" (disciples of
capoeira in general) and the rest of society/community of capoeira.

Keywords : Culture. Symbolic effectiveness. Capoeira.
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1 INTRODUCAO

No ano de 2006, o autor desta pesquisa aproximou-se da capoeira, enquanto pratica
corporal e atividade fisica, quando iniciava sua graduacdo. A partir desse periodo
comecou a se interessar por essa pratica, quando surgiu o desejo de conhecer um
pouco mais acerca desse fendmeno, e de estuda-lo de maneira mais aprofundada. A
partir desses estudos, péde perceber que a capoeira se configura num universo

guase que infindavel de riqueza cultural e historica.

A capoeira se revela um objeto de estudo multifacetado e polissémico, despertando
interesse de diversas areas do conhecimento, como a Educacéao Fisica, Sociologia,
Antropologia, Filosofia, Artes, Histéria, Pedagogia, Psicologia, entre outras. De
acordo com Falcdo (2009), ha certa predominancia do viés historico na producéo
académica das pesquisas em capoeira, que se alicerca na tradicdo oral, principal

veiculo pelo qual é difundido o conhecimento na capoeira.

Encontra-se no campo da Educacédo Fisica indicios de que a capoeira tem crescido
exponencialmente enquanto producdo de conhecimento. As teméaticas que dizem
respeito ao viés pedagdgico da capoeira, principalmente no que tangem a sua

escolarizacdo, sdo as principais abordagens da capoeira nos periédicos.

Dentre as complexas relagdes que se estabelecem no contexto da capoeira, esta a
relacdo entre o mestre de capoeira e seus discipulos, ou mesmo entre a figura do
mestre perante os demais praticantes de capoeira. E notdrio a quem pratica
capoeira 0 prestigio do mestre perante os praticantes. Observa-se isso a partir de
letras de muasicas comumente cantadas nas rodas de capoeira ou através dos
discursos difundidos no meio (do qual o autor estd em constante contato) de

interacdo entre capoeiras, 0 seu contexto social.

Observam-se também certas representacdes construidas sobre a figura do mestre

de capoeira pela comunidade capoeirana. Enquanto praticante de capoeira e um

' O autor constata certa predominancia dos temas referentes a escolarizagdo da capoeira nos
principais periddicos do campo da Educacao Fisica, como a Revista Brasileira de Ciéncias do Esporte
(RBCE/CBCE) e a Revista Movimento (UFRGS), referenciais em producédo académica no campo da
Educacdo Fisica.



12

nativo nesse campo, o contato com o referido ambiente € constante, o que motiva a

um aprofundamento nessa questéo.

Visto como uma figura importante, dignificante, exemplar, responsavel por ensinar
0s caminhos em que o discipulo deve trilhar; detentor de conhecimentos, saberes, e
principalmente dotado de um prestigio e admiragdo impares, o mestre de capoeira
conduz a reflexdo sobre a seguinte questdo: o que faz com que o mestre seja
reconhecido como uma autoridade no contexto da capoeira, € como € construido

todo esse prestigio e admiracdo sobre a sua figura?

Dado esse panorama, o presente estudo busca adotar como foco de andlise as
relacBes de poder construidas no interior do contexto da capoeira, entre a figura do
mestre de capoeira e 0s demais praticantes de capoeira, a partir de uma possivel e
potencial Eficacia Simbolica® da figura do mestre de capoeira, materializada em suas

acOes e seu discurso, perante a sociedade a qual se encontra inserido.

Ao longo da prética da capoeira, pdde observar e perceber a posi¢cdo de prestigio e
o status que a figura do mestre de capoeira adquire perante a comunidade
capoeirana. Tal prestigio tem feito, de acordo com as percepcdes e observacgoes,
crescer cada vez mais a crenca nos discursos e ac¢des do mestre perante o0s
praticantes de capoeira, outorgando legitimidade a tais discursos e acées. E possivel
perceber esses aspectos a partir de uma musica comumente cantada nas rodas de

capoeira:

"O mestre figura importante, dignificante sempre exemplar

Da conselhos a todo instante, ensinando o caminho que devo trilhar.
Ao seu lado fico confiante, chegando na roda vou logo jogar,

De trajetoria marcante, Por onde ele for,

Vou acompanhar (coro)

Por onde for, meu mestre

Vou acompanhar

Todas dificuldades da vida, ndo séo razdes para desanimar

E sabio na hora da escolha do caminho seguro pra se enveredar

% As iniciais das palavras, em caixa alta, seréo adotadas, sempre que referirem-se a uma categoria de
estudo, como € o caso da Eficicia Simbdlica.
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Na capoeira viu um rumo, um norte, pra mudar sua sorte
Sei que nesse homem forte posso confiar,

De trajetoria marcante por onde ele for,

Vou acompanhar!™®

No contexto da capoeira, 0 mestre de capoeira configura-se como uma figura de
referéncia, autoridade maxima no meio. Como tal, ele é respeitado, seguido,
obedecido. Ha& uma crenca no seu discurso e nas suas acdes, quase que de
maneira indiscutivel. O que se pretende elucidar sdo as razbes e motivos pelos
quais sdo construidos tais elementos (prestigio, crenga, respeito, status social, etc.)
e como tais elementos influenciam nas relagdes de poder dentro desse contexto, um

verdadeiro meio social, repleto de significados e complexidades.

Observa-se que aquilo que € dito ou ensinado pelo mestre de capoeira é aceito e
apreendido pelos praticantes, ou seja, considerado uma verdade ou mesmo regra de
conduta no contexto da capoeira. A razdo dessa aceitacdo, dessa crenga nessas
acOes e discursos esta numa possivel Eficacia Simbdlica da figura do mestre de
capoeira. Mas porque o mestre de capoeira tem toda essa autoridade social? O que

outorga tal Eficacia Simbdlica? No que ela consiste?

O estudo do conceito de Eficacia Simbdlica abarca diversos aspectos, porém o
interesse deste estudo reside na concepcdo de Lévi-Strauss (1985), de que ela
consistiria numa “propriedade indutora” (p. 233) capaz de estabelecer um sistema
simbdlico, ou seja, uma linguagem particular que é balizada por representacdes e

crencas no prestigio de determinada figura ou fungéo social de uma pessoa.

Sendo assim, 0 objetivo geral do presente estudo € realizar uma pesquisa que
busque compreender como se estruturam as relagdes de poder entre 0 mestre de
capoeira e os seus discipulos. Busca-se também entender o papel de uma Eficacia
Simbdlica dos discursos e a¢cdes do mestre de capoeira, bem como os fatores que

outorgam tal fenbmeno, dentro do contexto social ao qual esta inserido.

® Essa musica é de autoria de um professor de capoeira, hoje contramestre (uma graduacdo abaixo
da de mestre), que relatou ter composto essa letra em homenagem ao seu mestre, de quem tem
orgulho, carinho e gratiddo enormes.
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Como objetivos especificos, pretende identificar, a partir da fala dos praticantes de
capoeira, elementos que demonstrem a materializacdo da Eficacia Simbdlica dos
discursos e acbes do mestre de capoeira; elementos que legitimam a Eficacia
Simbdlica da acdo dos mestres de capoeira e também a importancia de elementos
como crencga, prestigio, performance e corporalidade na construcdo dessa Eficacia

Simbdlica.

Mas qual a importancia deste tipo de estudo para o campo da Educacdo Fisica?
Que contribuicbes ele pode trazer? A Educacdo Fisica, na atualidade, agrega
diversos tipos de categorias e conceitos provenientes de outras areas do
conhecimento, tais como biologia, fisiologia, psicologia, sociologia, antropologia,
entre outras. Isso se da através do estudo dessas categorias aplicadas ao objeto de
estudo primario da Educacdo Fisica, que acredito ser o movimento humano,
materializado através das praticas corporais. Desse modo, pode haver muitas

contribuicdes neste estudo.

A capoeira tem sido objeto de estudo de diversas areas do conhecimento, inclusive
da Educacdao Fisica, a partir de diversas oOticas. Sendo assim, aliar estudos de areas
das ciéncias humanas para elaborar uma reflexdo acerca da construcdo das
relacbes de poder em determinado meio social constitui-se em uma meta, nesse
caso o0 contexto da capoeira. Além da area da Educacéo Fisica, enquanto producao
de conhecimento, carecer de estudos que contemplem as relacdes de poder e os
motivos que levam a figura do mestre de capoeira a obter tamanho prestigio perante
a comunidade capoeirana, esta pesquisa busca também analisar o processo de
valorizacdo da performance corporal do mestre de capoeira, ou seja, em que nivel o
“saber fatico® se configura num pré requisito para a manutencéo dessas relagées de

poder e Eficacia Simbdlica no contexto da capoeira.

Acredita-se que o mestre de capoeira, enquanto figura de referéncia, é dotado de
certa autoridade perante essa comunidade, sendo fundamental a compreenséo da

construcdo dessa relacdo. A que se deve essa autoridade? Essa crenca? Esse

* Refere-se aqui aquele saber advindo da execucgéo pratica de determinados movimentos, ou seja, a
demonstracdo daquilo que se esta ensinando. Na sociedade ha a tendéncia de valorizagao do “saber
fazer” no campo das artes e lutas. Por essa razdo se faz importante a andlise da valorizagao de tal
saber.
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prestigio? Sera devido ao seu nivel técnico dentro do jogo de capoeira, que
impressiona aos praticantes mais novos? Serd devido ao seu conhecimento
acumulado durante os anos de experiéncia? Como se da esse reconhecimento que
outorga legitimidade ao discurso e acdes do mestre de capoeira perante 0s

praticantes?

Com relacdo ao aporte metodolégico da pesquisa, a opcdo pela abordagem é
etnografica como ferramenta metodolégica de suporte devido a grande interacdo
entre 0 pesquisador e seu objeto de estudo nessa modalidade de pesquisa, de
acordo com Moreira e Caleffe (2008). Esse tipo de pesquisa tem sido objeto de
muita controvérsia, entretanto, acredita-se que encaixa muito bem nos objetivos do

presente trabalho.

A pesquisa etnografica, ainda segundo Moreira e Caleffe (2008), pode durar
algumas semanas, meses ou até mesmo anos, dependendo exclusivamente do nivel
de envolvimento do pesquisador em questdo, 0s seus objetivos vdo sendo atingidos
e suas questdes problematizadoras, respondidas. A maior vantagem da pesquisa
etnogréfica é construir um retrato fiel e detalhado de uma situacdo ou contexto

estudado, devido a riqueza de informagdes coletadas.

No campo de estudo da Educacéo Fisica, entretanto, a pesquisa etnogréafica é alvo
de criticas, sofrendo muitas vezes alguns reducionismos, como apontado por
Oliveira e Daolio (2007). A pesquisa etnogréfica tende a ser vista como uma mera
“descricao cultural” (p. 138), aliada a relatos e impressdes pessoais do pesquisador.
Entretanto, o que interessa, neste estudo, ao adotar a pesquisa etnografica como
aporte metodolégico ndo é o seu produto final, mas sim o seu processo, pois é ai

que reside a sua riqueza.

Um equivoco comum entre pesquisadores que optam pela etnografia em suas
pesquisas € o de apenas descrever o que ocorreu durante a pesquisa de campo,
como um mero relato. No presente trabalho, o contexto pesquisado € inserido, a fim
de que se possa compreender de maneira aprofundada como ocorrem as dindmicas
culturais desse grupo social (os praticantes de capoeira). Com base nessa

afirmacdo, o autor considera-se um privilegiado por ser também um praticante de
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capoeira, pois acredita que esse fato pode lhe ajudar a reconhecer certas
particularidades e interpreta-las com maior fidedignidade do que os olhares de um

leigo no assunto.

Ha, também, a consciéncia dos riscos que se corre por pertencer a esse contexto,
pois alguns detalhes importantes dessas dinamicas culturais podem passar
despercebidos ao olhar do pesquisador, por se tornarem demasiadamente
familiares. Dessa forma, busca-se redobrar a atencdo enquanto pesquisador, ao
tentar muitas vezes distanciar o olhar do “praticante de capoeira” em detrimento do
olhar do pesquisador, exercicio diario de extrema importancia a qualquer

pesquisador. Esse é um dos desafios que desta pesquisa.

Nesse sentido, a andlise e interpretacdo dos dados se pautam na obra de Geertz
(1989), a partir de uma “descrigdo densa”. De acordo com essa metodologia, o
pesquisador deve fugir da énfase na simples descricdo dos fatos observados em
campo e também da énfase nos modelos prontos de analise. Dessa forma, “o
objetivo é tirar grandes conclusdes a partir de fatos pequenos, mas densamente
entrelacados; apoiar amplas afirmativas sobre o papel da cultura na construcao da
vida coletiva empenhando-as exatamente em especificagdes complexas” (GEERTZ,
1989, P. 38).

O objetivo com a adocao dessa abordagem metodoldgica € o de abandonar uma
tentativa de explicar fenébmenos sociais por meio de uma metodologia “que os tece
em redes sociais gigantescas de caudas e efeitos, tentando explica-los a partir de
estruturas locais de saber” (OLIVEIRA E DAOLIO, 2007, P. 141) e tratar as andlises
como “hipoteses a serem “exploradas/discutidas” ao lado de outras, servido para
oferecer uma alternativa, abrindo o leque de interpretacdes possiveis, mas nao para
fechar o assunto ou criar novas formulas dogmaticas” (FONSECA, 1999, apud
OLIVEIRA E DAOLIO, 2007, P. 142).

Os instrumentos de coleta de dados utilizados nesta pesquisa foram a entrevista
semiestruturada, a observacéo participante e a analise documental. Acredita-se que
a triangulacéo desses elementos apresente uma densa, rica e completa base de

analise da pesquisa.
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As observagbes ocorreram do dia 04/11/2012 até o dia 15/09/2013, todas
registradas em diarios de campo da pesquisa. As entrevistas foram realizadas com
08 mestres de capoeira e 09 professores® de capoeira, todos com ampla experiéncia
pratica no contexto da capoeira. A selecdo dos docentes foi realizada por meio de
sorteio, dentre os integrantes do grupo “Berimbau da volta ao mundo” (nome ficticio),

grupo de grande expressao no cenario capixaba e nacional.

Os locais de coleta de dados da pesquisa, devidamente registrados num diério de
campo contendo a descricdo do que foi observado e também as primeiras
impressdes e interpretacbfes dos acontecimentos ali ocorridos, se deram nos
seguintes espacos e tempos especificos: 07 eventos oficiais® de capoeira; 05 rodas
de capoeira (além daquelas que ocorrem nos eventos oficiais); 01 reunido oficial do
grupo, com participacdo do mestre coordenador do grupo no estado do ES e os
docentes do grupo, para debater questbes politico-administrativas e
regulamentadoras do grupo; e uma confraternizacdo (festa) realizada pelos

membros do grupo de capoeira investigado.

A analise procedeu da seguinte maneira: a identificacdo dos dados coletados
elementos que legitimem as acbes dos mestres de capoeira perante a
sociedade/comunidade capoeirana. A partir da identificacdo desses elementos,
procura-se na literatura de referéncia, algumas categorias que trazem contribuicdes
a essa discussao. Alguns autores da Antropologia Social, como Marcel Mauss e
Claude Lévi-Strauss, trazem grandes contribuices a essa andlise, bem como um

interessante didlogo com a area da Educacéo Fisica e seus objetos de estudo.

No decorrer deste estudo, o autor buscou apresentar um panorama analitico das
pesquisas e publicacdes acerca da relacdo da capoeira com o fendmeno da Eficacia
Simbdlica e a construgdo das relagbes de poder nesse contexto, no ambito dos

periodicos de referéncia da area da Educacdo Fisica. Porém, ndo foi encontrada

®> No caso dos professores de capoeira, um critério de selecdo foi uma experiéncia pratica de um
periodo minimo de 10 anos ininterruptos, por acreditar que esse capoeira da conta de absorver nao
somente experiéncias praticas da capoeira, mas também as representacdes e aspectos culturais que
Eermeiam 0 universo da capoeira.

O evento oficial de capoeira aqui considerado é aquele em que ocorre o batismo, a graduagéo ou a
formatura de capoeira, sobre 0os quais serdo apresentados posteriormente neste trabalho.
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nenhuma publicagcdo acerca dessa tematica, seja em base de dados online ou
impressa, que apresentasse uma discussao sobre essa relacdo. Sendo assim, o
presente estudo é classificado como de carater inédito, sendo passivel de ser
encarado como algo um tanto quanto incipiente ainda, devido a falta de literatura de
base que associe as categorias deste estudo. Por conta disso, espera-se que este
estudo possa contribuir para o inicio de um rico e complexo debate, pois ha muitos

elementos para discutir e debater neste contexto. Que comece o debate!
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2 ANALISE E DISCUSSAO DOS DADOS

“Ser mestre é...

Propor, e ndo impor

Motivar e ndo ameacar
Explicar e ndo se fazer ouvir através de grito
Argumentar e nao calar
Dialogar e néo se fechar
Participar e ndo mandar
Conscientizar e ndo censurar
Resgatar e ndo excluir

Amar e ndo condenar
Pensar e ndo questionar
Orientar e ndo manipular
Facilitar e nao dificultar”

(Autor desconhecido”)

O mundo da capoeira, tomando a liberdade de assim chama-lo, visto que a capoeira
€ uma pratica presente em diversos paises do mundo, possui em seu contexto uma
infinidade de rituais e praticas culturais préprias. Tais atos — fazendo uma relagéo
com a obra de Mauss (2003c), da qual dissertarei posteriormente — estabelecem
relacdes de cunho muito especifico entre os capoeiras®. Por esse motivo, ouso dizer
gue a capoeira se constitui praticamente como uma sociedade sui generis, tendo
suas proprias regras de conduta e cultura préprias, devido a essa riqueza e
complexidade de relagBes sociais e culturais especificas a esse meio. Sado essas

relacBes que procuro discutir neste capitulo.

E uma dessas relacBes (complexas e intrigantes, eu diria) é justamente a relacdo da

figura do mestre com seus alunos e a sociedade capoeirana. Sem duvida alguma os

" Citagdo extraida da Revista Capoeira, nimero 14, p. 29, da matéria: “O que & preciso para ser um
Mestre?”, de setembro de 2011.

® A nomenclatura aqui usada capoeira ao invés de capoeirista, pois, concordando com Falc&o (2004),
a expressdo capoeirista pode dar a ideia de um especialista em capoeira, que ndo denota nossa
compreensdo do praticante de capoeira. Falamos daquele individuo que se encontra imerso no
contexto cultural e simbdlico da capoeira, o individuo que tem uma “atragcdo inexplicavel’ pela
capoeira.
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mestres de capoeira sdo os verdadeiros lideres do contexto da capoeira. Eles sé&o
ouvidos, acatados e naturalmente seguidos por seus discipulos, até mesmo
discipulos de outros individuos (também capoeiras). Sua representacdo € a do
individuo experiente em termos de conhecimento. Conhecimento esse advindo tanto
de anos de vivéncias praticas da capoeira quanto o dito conhecimento “tedrico” da

capoeira, que diz respeito a sua histéria, cultura, rituais, etc.

Dado esse prestigio e reconhecimento de que goza o mestre de capoeira em sua
sociedade, procura-se compreender o papel do discurso e das acbes do mestre de
capoeira na manutencao das relagcdes de poder nesse contexto. Como uma figura
de autoridade e referéncia em determinado contexto social, é relativamente natural
gue se atribua tal prestigio e até mesmo um valor intrinseco ao discurso e as acfes
do mestre de capoeira. O que se busca discutir neste capitulo sdo os possiveis
elementos responsaveis por outorgar tamanho prestigio a figura do mestre de
capoeira, bem como compreender como se materializam as relacdes de poder

nesse contexto.

A investigacdo se encontra inserida no ambiente de expressdo méxima da cultura
capoeirana: a roda’ de capoeira. No contexto da capoeira se tem, além de rodas de
capoeira, sessbes de treinamento livres, aulas, dialogos, eventos de
confraternizacdo, entre outros. Mas o elemento que mais expressa as relacdes

socioculturais desse contexto €, sem davida, a roda de capoeira.

A roda de capoeira € o momento e o lugar onde se materializam os valores culturais
inerentes ao contexto da capoeira. De acordo com Falcao (1999), ela é um universo
de signos, simbolos e linguagens que, simultaneamente, intrigam e encantam. A
roda de capoeira constitui-se numa realidade social. Ademais, expressa historia, arte
e cultura do povo brasileiro. Ela € capaz de fascinar pela riqueza gestual e

ritualistica, ao mesmo tempo em que provoca temor pela imponéncia e

° Ao utilizar a expressao “roda de capoeira”, refere-se a um contexto gue transcende aguele momento
do jogo jogado pelos capoeiras, ao som de instrumentos musicais e palmas ritmicas e percussivas.
Essa “roda de capoeira” abrange também o contexto ideolégico dos individuos, que acaba se
materializando no momento da roda de capoeira jogada. Por essa razdo a maioria dos
gquestionamentos se referia a situacdes ocorridas numa roda de capoeira.
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imprevisibilidade dos movimentos de seus protagonistas, 0s jogadores de capoeira.

Ou simplesmente capoeiras.

Mas nem todas as rodas de capoeira sdo iguais. Pelo que o autor observou, néo
somente durante a pesquisa, mas também durante os anos de pratica de capoeira, €
gue existem basicamente duas categorias de rodas de capoeira: as rodas informais

e as rodas formais.

As rodas informais sdo aquelas rodas onde as tradi¢cbes e rituais/praticas culturais
da capoeira ndo sdo seguidas a risca, ou seja, as ‘regras da roda” sdo mais
flexiveis. O ambiente é descontraido, ludico e descompromissado, sem intencdo de
impressionar ou agradar a quem quer que esteja vendo. As rodas informais
geralmente sdo feitas em qualquer ambiente, somente com a disposicdo dos
capoeiras, alguns instrumentos, ou mesmo apés uma sessdo de treino ou aula de

capoeira.

Ja as rodas formais sdo muito diferentes. As “regras da roda” sdo mais rigidas,
seguidas a risca. Ha certas condutas tidas como “obrigatérias” nesse contexto. As
tradicBes e os rituais caracteristicos a capoeira sdo respeitados e estimulados a todo
o momento. Geralmente ha um professor ou um mestre de capoeira coordenando

essa roda, e ela tem uma finalidade determinada.

Os motivos mais comuns de realizacdo de rodas formais sdo apresentacdes para
determinado segmento da comunidade ou sociedade e o0s eventos oficiais de
capoeira, 0 batismo, a graduacdo e a formatura. Ha casos também de que um
professor ou mestre de capoeira resolve fazer uma roda formal sem o objetivo de
uma apresentacdo ou espetaculo para determinado publico. Pode querer
simplesmente reunir 0s amigos da capoeira e jogar, estreitar relacbes com outros

grupos de capoeira, ou mesmo fazer um intercambio com outros grupos™®.

% E comum no contexto da capoeira haver rodas formais realizadas para reunir diversos grupos de
capoeira, com estilos diferentes de se jogar capoeira, para que haja um intercambio de experiéncias
através do jogo de capoeira. Os alunos, professores e mestres, sobretudo aqueles mais graduados
(com maior tempo de pratica na capoeira), se dispdem a visitar outras escolas de capoeira para ter
contato com outros estilos e maneiras de jogar capoeira.
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Esclarecida essa questédo, o l6cus investigativo prioritario sdo as rodas formais de
capoeira, sobretudo aquelas realizadas dentro do contexto dos eventos oficiais de
batismo, graduacdo e formatura de capoeira. Cabe ressaltar que, embora cada
grupo de capoeira preze pelos seus préprios rituais'?, suas tradicées e suas praticas,
0 “modus operandi” desses eventos oficiais € muito semelhante, prova disso é que
geralmente h& a presenca de capoeiras (professores e mestres) advinda de outros

grupos nesses eventos.

A pesquisa em si foi realizada dentro do ambito de um Unico grupo de capoeira, 0
grupo “Berimbau da volta ao mundo” (nome ficticio). Entretanto, devido a essa
semelhanca de praticas em eventos de diferentes grupos, a complementacéo se da
através dos diarios de campo da pesquisa com observacfes de eventos oficiais de
outros grupos, onde havia presente alunos, professores e até mesmo mestres do
grupo “Berimbau da volta ao mundo”. Os oito mestres de capoeira entrevistados
foram nomeados M1 a M8, em ordem de tempo*? de pratica e graduacdo™® que
possuem. Ou seja, 0 mestre de capoeira com mais tempo de vivéncia na capoeira é
o M1, e aquele com menos tempo de vivéncia e inser¢cdo no mundo da capoeira
(dentre os mestres) é o M8. Ja os professores de capoeira foram nomeados P1 a
P9, também seguindo uma logica de tempo e préatica na capoeira. Além desse
critério, o nivel da graduacao do professor entrevistado levado em conta inicia-se da
mais alta até a mais baixa. Sendo assim, o entrevistado P1 é o docente mais
graduado e com mais tempo de experiéncia na capoeira, enquanto o entrevistado P9

€ aquele que possui a graduacédo de professor h4 menos tempo.

' Embora haja na capoeira um conjunto de rituais e tradices comuns a maioria dos praticantes, 0s
grupos de capoeira sao livres para implantar seus préprios rituais e tradigfes. Essa questéo é,
inclusive, responsavel pela formagéo cada vez maior de novos grupos de capoeira.

2 Embora o grau de mestre seja 0 mais alto dentro do contexto da capoeira, ha certo valor simbolico
no tempo de capoeira que cada um possui. Sendo assim, aquele mestre “mais antigo”, ou com mais
tempo de pratica ou vivéncia de capoeira € mais prestigiado. A valorizagdo do mestre “mais antigo” é
a materializacdo da valorizacdo de um conhecimento acumulado pela experiéncia no meio (no caso,
a capoeira).

'3 Dentro do grupo de capoeira “Berimbau da volta ao mundo” existem duas graduacées de mestre: a
de mestre edificador, simbolizada pela corda de cor vermelha, e a de mestre dignificador, simbolizada
pela corda branca. Em resumo, para se atingir o grau de mestre dignificador dentro do grupo o mestre
precisa ter ampla experiéncia e tempo de pratica de capoeira, além de um trabalho sélido com muitos
discipulos, dentre eles professores, contramestres e até mesmo mestres de capoeira por ele
formados.
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Cabe ressaltar que o grupo em questdo ndo possui um unico mestre que dirige o
grupo e toma as decisées em nome dele, o que é uma pratica de gestdo comum no
contexto dos grupos de capoeira. O grupo “Berimbau da volta ao mundo” foi fundado
no dia 11 de agosto de 1972, em Brasilia, possuindo hoje 41 anos de existéncia.
Nas duas primeiras décadas de sua existéncia, esse grupo estava sob a direcdo de
um unico mestre. No entanto, esse mestre decidiu pela propria desvinculagdo do
grupo, por razées pessoais, em junho de 1994, publicando sua decisdo no diario

oficial do Distrito Federal.

A partir de entdo, foi necessaria uma drastica mudanca no modelo de gestdo do
grupo. Dentre os mestres e professores do grupo, havia semelhanca entre eles no
gue diz respeito a aspectos de idade e experiéncia de capoeira, ndo havendo entéo
uma lideranca que se destacasse. Dado esse panorama e a necessidade iminente
de adocao de um modelo de organizacdo para o qual ninguém havia sido preparado,
optaram pela criagdo de um conselho de mestres, um modelo organizacional até

entdo inédito entre os grupos de capoeira.

Desde entdo o grupo passou a ser regido por um conselho de mestres, composto
por todos os mestres do grupo e também os contramestres. Esse conselho é
responsavel por tomar todas as decisbes referentes a administracdo, conduta,
aprovacao de graduacdes, entre outras funcdes de uma gestdo. Cabe ressaltar que
esse conselho também é hierarquizado. Aos mestres cabe o poder de voz e voto, ou
seja, somente 0s mestres tem poder para tomar decisdées em nome do grupo. Ja 0s
contramestres tém somente o poder de voz: participam das reunides, expdem suas
opinides, porém ndo tém poder de voto. Os integrantes do conselho de mestres tém
a responsabilidade de socializar as decisdes relativas a gestdo do grupo aos
docentes sob sua supervisao, que por sua vez socializam essas questdes aos seus

alunos.

O conselho de mestres do grupo “Berimbau da volta ao mundo” elaborou dois
documentos principais a quem todos os integrantes do grupo devem seguir e
respeitar: um estatuto, que contém as regras, regimentos, funcdes e orientacbes de
conduta e filosofia dos quais todos os integrantes do grupo devem seguir e repeitar;

e uma padronizacao ritualistica, que serve de base para orientar a organizacéo de
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eventos oficiais, rodas e condutas dos capoeiras que carregam o nome do grupo
consigo, principalmente em eventos oficiais do grupo. Além desses dois documentos
principais, esporadicamente sdo publicadas minutas com orientacdes de condutas,

atualizacoes, noticias e critérios de graduacao, por exemplo.

A partir da investigagéo, pode reconhecer algumas “praticas obrigatorias”, chamadas
pelos proprios capoeiras de rituais. Percebi que essas praticas se configuram numa
expressdo de pertencimento a um determinado contexto, no caso 0o(s) grupo(s) de
capoeira. Os grupos de capoeira sdo o campo principal de atuacdo do capoeira,
como uma espécie de arvore genealdgica, ou mesmo uma filiagdo, com vistas a uma

identificacdo dentro desse contexto.

E comum ao capoeira, quando chega pela primeira vez a uma roda de capoeira, até
entdo “desconhecida”, se apresentar ao mestre organizador da roda. Essa
apresentacdo se faz, geralmente, por meio do seu nome ou apelido*® dentro da
capoeira, 0 grupo ao qual pertence e a referéncia do seu mestre ou professor. Essa
€ uma pratica “obrigatoria” nesse meio. Assim relatam os mestres e professores

citados nesta pesquisa.

Pdde-se perceber, durante a pesquisa, que as relacdes que o0 capoeira estabelece
com 0 seu grupo sdo importantissimas. Isso se deve, em grande parte, a grande
diversidade de grupos de capoeira que existem na atualidade. Nos eventos de
capoeira (0os quais serao mencionados a seguir neste capitulo) que observei durante
o periodo desta pesquisa, pude constatar como funciona essa questdo. E praxe
nesses eventos (batismo e graduacdo) o mestre, contramestre ou professor serem

apresentados aos demais presentes.

Durante essa apresentacdo, ndo basta somente a identificacdo nominal (nome ou

apelido) e a titulacdo (mestre, contramestre ou professor). Faz-se necessaria a

1 £ uma pratica comum na maioria dos grupos de capoeira o individuo receber um apelido, pelo qual
passa a ser identificado no contexto da capoeira, e assumido como uma identidade dentro dele. O
capoeira geralmente recebe esse apelido no inicio da sua trajetéria de praticante de capoeira. Alguns
grupos ritualizam essa prética, onde o mestre do grupo da o apelido ao capoeira no seu evento de
batismo. Os préprios capoeiras investigados relatam que essa pratica comegou com Mestre Bimba, o
criador da capoeira regional e também quem adotou a pratica dos eventos de capoeiras e as
graduacdes dentro dela. Adiante, neste capitulo, sera descrito como funciona um evento de batismo e
graduacéo de capoeira.
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identificacdo do grupo de capoeira ao qual o capoeira pertence. Por exemplo: Mestre
Barrdo do grupo Axé Capoeira; Professor Cara de Peixe do Grupo Senzala. Numa
comparacao muito superficial, seria como: Jodo Pedro, capixaba, brasileiro. Nesse
sentido, conclui-se que determinada conduta ou reconhecimento de um capoeira so

tem sentido se este se insere no contexto de determinado grupo de capoeira.

Nesse contexto dos grupos de capoeira, sobretudo do grupo investigado, observa-se
a adogao de algumas dessas “praticas obrigatérias”, ou rituais, por parte dos
capoeiras pertencentes ao referido grupo. Uma delas € que um aluno ou professor

"15 com um mestre , as vezes até mesmo com

de capoeira ndo pode “comprar o jogo
um contramestre de capoeira. Essa é uma pratica muito comum no contexto da

capoeira.

Durante a pesquisa do presente trabalho, foram sete os eventos oficiais de batismo
e graduacao de capoeira em que se deu a coleta de dados, dos quais quatro foram
do grupo “Berimbau da volta ao mundo”, de diferentes nucleos (dois eventos em
Vitéria-ES, um em Cariacica-ES e um em Brasilia-DF). Os demais eventos foram
organizados por outros grupos, sendo um de Juiz de Fora - MG, um de Itainas-ES e
um de Vila Velha-ES. Em todos esses eventos, foi adotada a mesma prética: ndo
era permitido comprar 0 jogo com um mestre ou contramestre de capoeira, as
graduacdes mais altas da capoeira. Tirar um mestre ou contramestre do jogo, entéo,
era inconcebivel! A compra do jogo, nesses casos, s6 era permitida a outro mestre
ou contramestre. Em resumo, a graduacdo mais alta acaba tendo os maiores
privilégios nas rodas e eventos oficiais de capoeira. Essa e outras “praticas
obrigatérias” da roda de capoeira ficam muito mais evidentes no contexto dos

eventos oficiais de capoeira.

O evento de batismo e graduacao de capoeira caracteriza-se por se configurar num

mecanismo de reconhecimento do praticante de capoeira perante a sociedade, e

> No contexto da capoeira existem basicamente duas maneiras de se iniciar um jogo. Uma delas é
denominada “jogo ao pé do berimbau”, onde os dois jogadores iniciam o jogo de capoeira agachados
em frente aos instrumentos da roda de capoeira, mais precisamente na frente do berimbau ou do
conjunto de berimbaus que compdem essa instrumentagdo. Outra modalidade é o “jogo de compra’,
onde somente a primeira dupla de jogadores inicia 0 jogo agachados ao pé do berimbau. Os demais
capoeiras que desejam jogar se organizam para tomar o lugar de um dos jogadores que ja estao
jogando na roda, através de um sinal pré-determinado. Esse processo € denominado “compra de
jogo’.
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possui um aspecto legitimador, uma vez que aqueles alunos ou discipulos recebem
uma nova graduagao e passam por uma cerimonia que os faz serem reconhecidos e
legitimados como possuidores de um novo grau dentro de um sistema de
graduacbes. Esse evento € publico, e conta com a presenca de muitos

espectadores, praticantes ou ndo de capoeira.

Para que ocorra a cerimdnia de batismo e graduacdo de capoeira, é fundamental
gue haja a presenca de professores, contramestres e mestres de capoeira, 0S graus
mais elevados dentro do sistema de graduac¢des do grupo. Eles sdo os responsaveis

por entregar, de maneira simbolica'®, a nova graduacéo do individuo.

O evento tem inicio com uma abertura e as boas vindas aos participantes e
espectadores. Além dos capoeiras que receberdo a nova graduacdo, estdo
presentes alunos do mesmo grupo ou de outros, além de docentes do referido grupo
ou pertencentes a outros grupos, convidados pelo docente organizador do evento. A
critério do organizador do evento, ha no inicio do evento uma roda livre (onde todos
0S capoeiras presentes podem jogar, desde que devidamente uniformizados), ou
entdo uma apresentacao cultural, folcloérica ou teatral encenada pelos capoeiras
graduandos®’.

Apods essas programacoes, € realizada a apresentacdo dos docentes presentes,
partindo da graduacdo’® mais alta (mestre dignificador) até a mais baixa entre os
docentes presentes (estagiario). Os convidados sdo apresentados a parte, depois da

'y entrega da graduacé@o no evento pelo docente (professor, contramestre ou mestre) ocorre de
maneira simbdlica porque o capoeira ndo passa por qualquer tipo de “teste” ou “provacao” no evento
de batismo ou graduacgéo de capoeira. A avaliagéo é feita anteriormente pelo seu mestre ou docente
responsavel, antes da realizacdo desse evento. Entretanto, a seguir ha uma ressalva quanto a esse
discurso, propagado pelos mestres e demais organizadores dos eventos que observei.

Y Termo utilizado para se referir aos praticantes de capoeira que receberdo, no evento de batismo e
%raduagéo, sua nova graduacao.

Nos anexos do presente trabalho, é detalhado de maneira especifica o sistema de graduacdes do
Grupo “Berimbau d& volta ao mundo”, com as cores, titulagdes e significados de cada graduacdo. E
importante ressaltar que ndo ha uma uniformidade quanto ao sistema gradual da capoeira, 0 que
causa certos equivocos aqueles capoeiras menos atentos, que tendem a confundir as cores e
titulaces das graduagBes. Uma determinada cor pode ser, no contexto de determinado grupo, uma
graduacdo de aluno ou iniciante, enquanto em outro grupo pode significar uma graduacdo de
professor. Por esse motivo, nos eventos de capoeira e rodas formais os capoeiras de outros grupos
sdo apresentados de acordo com a sua titulacdo dentro do seu grupo. Embora as vezes néo
correspondam as mesmas cores, as graduagfes de instrutor ou estagiario; professor; contramestre
ou mestrando e mestre de capoeira sdo universais, ou seja, estdo presentes em todos 0s grupos de
capoeira. Trata-se de uma nomenclatura unificada nesse contexto.
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apresentacdo dos docentes do grupo de referéncia ou entdo logo apos a
apresentacdo dos mestres (ou contramestres, caso ndo haja nenhum mestre
presente).

Em seguida é realizada uma roda de capoeira onde jogam somente os docentes
presentes. A roda € iniciada com um jogo entre 0os capoeiras de graduagédo mais alta
(geralmente os mestres ou contramestres). E assim segue-se a roda. Os docentes
jogam entre si, porém com uma “prioridade de escolha” para os mais graduados. Os
mestres ou contramestres tem o direito de escolher com quem querem jogar, e

podem “comprar 0 jogo” com essa pessoa.

Como dito anteriormente, ha basicamente duas maneiras de jogar na roda de
capoeira, em termos de inicio de jogo. A primeira € o jogo “ao pé do berimbau”, onde
dois capoeiras iniciam o jogo agachados préximo ao berimbau e demais
instrumentos da bateria®® da roda de capoeira. Eles jogam até se cansarem, ou até o
docente coordenador da roda determinar o tempo de jogo. A segunda é denominada
“‘jogo de compra”, onde um capoeira pode “comprar o jogo” com alguém que ja esta
jogando. Nessa modalidade de jogo, ha uma dupla jogando no centro da roda de
capoeira, e num determinado momento um terceiro capoeira entra no lugar de um
dos dois primeiros jogadores, € 0 jogo prossegue nesse processo, uma “compra’
apos a outra. Essa modalidade de jogo torna a roda de capoeira mais dinamica e
fluida.

Seguindo-se a estrutura do evento de batismo e graduacao de capoeira, apds a roda
de docentes da-se inicio a graduacao e ao batismo de capoeira. A ordem proposta é
de que geralmente se inicie o processo pela entrega das gradua¢cfes mais altas até
a primeira graduagao. Entéo, se a graduagdo mais alta for uma corda de professor,
por exemplo, iniciam-se pela cerimbénia de entrega dessa corda, até a entrega das
primeiras cordas, as graduacdes mais baixas. No caso especifico da(s)
graduacéo(bes) de professor(es), trata-se de uma cerimdnia de formatura de

capoeira.

9 A bateria, assim denominada no contexto da capoeira, € o conjunto formado pelos instrumentos
tocados na roda de capoeira: berimbaus, atabaque e pandeiro (formacéo basica), além do agogd e do
reco-reco (instrumentos complementares).
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O processo de graduacdo ocorre da seguinte maneira (até a graduacdo de
estagiario): o mestre organizador do evento chama ao centro da roda os capoeiras
que trocardo de graduacdo, e realiza um discurso acerca da trajetoria daqueles
sujeitos dentro do grupo de capoeira, a fim de justificar e legitimar perante a
sociedade presente os motivos dessa ascensao de nivel desses capoeiras dentro do
grupo. Entdo o mestre organizador do evento chama outros mestres ou docentes de
nivel gradual mais alto para entregar a nova graduacdo ao capoeira, que

prontamente a coloca na cintura. Simbolicamente, ele esta graduado.

E chegada a hora entdo desse capoeira jogar na roda, 0 que representa a
consagracdo desse processo. Apesar de ndo haver uma necessidade real do
graduando de provar nada com o seu jogo de capoeira no momento do evento (pois
ndo importa a maneira como ele jogue, nada fard com que ele ndo receba a nova
graduacédo), ha aquela expectativa tacita e intrinseca de que o capoeira faca o seu
“‘melhor jogo”, ou seja, nao seja derrubado por um golpe do docente com quem esta
jogando, como uma rasteira por exemplo. Podemos notar essa afirmacao nesse
trecho do diario de campo da pesquisa, em observacdo a um evento oficial de

capoeira:

A questdo da gestualidade e da técnica € outro ponto que merece destaque,
de acordo com o que pude observar. A performance no jogo, a meu ver,
pode ser encarada de diversas maneiras, e depende do momento que o
capoeira esta vivendo. Pelo que tenho observado, o jogo do capoeira é o
aspecto mais utilizado para que ele possa se afirmar e ser reconhecido e
prestigiado dentro do universo da capoeira. Em diversos momentos desse
evento [...] pude notar que os participantes queriam “mostrar servigo”, ou
seja, dar o seu melhor, mostrar tudo o que sabiam, semelhante a um
jogador numa peneira para entrar para um grande clube de futebol, por
exemplo, onde necessita que o técnico se impressione com ele. Ou mesmo
o treino para definir se um jogador serd titular ou ndo numa partidazo.

Durante o jogo de capoeira, 0 graduando joga primeiramente com outro capoeira
que possui a mesma graduacao que ele acabara de receber, e logo apos faz outro
jogo, dessa vez com um mestre ou docente de capoeira. Depois desses jogos, 0
capoeira é considerado graduado, e finaliza-se o0 seu processo de troca de

graduacdo. Vale ressaltar que esse processo de troca de graduacado foi

? MARELY, R. P. Diario de Campo. Vitéria, ES, 15/11/2012. N&o publicado.
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sistematizado no documento de padronizagéo ritualistica do grupo “Berimbau da
volta ao mundo”, fruto de um consenso entre a maioria dos docentes do grupo e do

conselho de mestres que administra o referido grupo de capoeira.

O processo de batismo € um pouco diferente, porém mantém a mesma esséncia. O
batismo da capoeira é considerado um ritual de inicio de uma trajetéria dentro da
capoeira, e a apresentacdo de um individuo a sociedade enquanto jogador de
capoeira e pertencente a um grupo de capoeira (no caso o grupo “Berimbau da volta

ao mundo”).

Na cerimbnia de batismo, o batizando entrega a sua graduacdo a um mestre por ele
escolhido (que a partir de entdo sera seu “padrinho” na capoeira), e realiza um unico
jogo com ele. ApOs esse jogo, 0 mestre coloca a graduacgéo na cintura do batizando
e se finda o processo de batismo. Uma ressalva que se faz € o comum hébito dos
mestres e demais docentes de capoeira em derrubar o batizando com um
movimento desequilibrante®* durante o jogo. E uma pratica comum, que carrega um

significado de legitimacao do batismo.

Sem duavida alguma, os mestres de capoeira sdo os individuos mais importantes
dentro do contexto da capoeira. Seu titulo (de mestre) € muito valorizado, e as
relacdes construidas sobre a figura do mestre, materializadas na maneira como sao
tratados nos eventos oficiais ou rodas formais ou informais de capoeira, bem como
os “privilégios” outorgados a eles como reconhecimento pela sua historia,
experiéncia e trajetéria dentro do contexto da capoeira, evidenciam isso. As
observacdes relatadas nos diarios de campo desta pesquisa podem oferecer um

panorama acerca dessas afirmacgoes.

Nos eventos oficiais do grupo “Berimbau da volta ao mundo”, € quase uma pratica

obrigatéria convidar outro(s) mestre(s) deste grupo, que reside(m) em outro(s)

L Manoel dos Reis Machado, o Mestre Bimba, criador da capoeira regional, dividiu os fundamentos
da capoeira em categorias, sendo as principais denominadas: movimentos traumaticos, movimentos
desequilibrantes e movimentos coreograficos. Os movimentos traumaticos se referem aos golpes de
luta da capoeira, tais como chutes (giratérios ou incisivos), tapas, etc. Os movimentos
desequilibrantes sé&o aqueles que tém por objetivo derrubar o outro capoeira, retirando um ou ambos
0s pés do chao. Ja os movimentos coreograficos sdo as acrobacias, e tém por objetivo dar beleza e
carater artistico/ginastico ao jogo de capoeira.
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estado(s) do Brasil. Afirmo isso porque todos os eventos desse grupo que eu
observei (tanto em Vitdria-ES, como em outros estados) havia mestres de outra(s)
localidade(s). Quando esses mestres sdo convidados, € praxe terem as despesas
basicas, como hospedagem, alimentacdo e translado aéreo, custeadas pela
organizacdo do evento. Durante o evento, o0 tratamento para com quem carrega o

titulo de mestre também é diferenciado, como se pode observar:

[...] € notdrio o prestigio e reconhecimento do titulo de mestre de capoeira,
[...] geralmente guiado pela experiéncia e tempo de pratica de capoeira. [...]
Os mestres séo apresentados primeiro, e tém prioridade no evento, ou seja,
podem escolher com quem querem jogar nas rodas ou qual aluno desejam
batizar. Quanto mais antigo ou experiente o mestre de capoeira, mais
respeito ele tem por parte do capoeirista que joga com ele®.

Num outro evento oficial do grupo “Berimbau da volta ao mundo”, porém de outro

nacleo, pude observar e destacar:

[...] uma pratica/ritual elementar e basica sendo posta em prética [...]. Ndo
se deve comprar o jogo com um mestre. A tradicdo da capoeira diz que o
mestre de capoeira ndo pode ser “tirado” ou “cortado” do jogo, a néo ser por
outro mestre, e de preferéncia mais graduado (com uma corda/graduacao
superior ou mais tempo de préatica/graduacdo de mestre). E comum que o
mestre determine com quem quer jogar e quanto tempo. Ou seja, hdo se
deve chamar o mestre para jogar. Quem escolhe com quem jogar é o
mestre. Também n&o se deve “dar a m&o” ao mestre, uma atitude de
cumprimentar o outro jogador, que determina o final daquele jogo. Quando
se joga com um mestre de capoeira, o costume (seguido a risca) € que o
mestre decida em que momento ele “da a mao” ao outro jogador.
Geralmente o capoeira sente-se muito honrado em fazer um jogo com um
mestre numa roda ou evento, o que pdde ser observado nesse evento®.

Tais observacfes nos permitem afirmar que o mestre de capoeira ocupa posi¢cao de
destaque no evento de batismo e graduacdo de capoeira, pois se constitui uma
lideranca no meio. E essa posicdo de destaque é reafirmada também por algumas
funcdes que desempenha, tal como a de tocar o berimbau gunga®*. Esse berimbau
carrega uma funcéo simbdlica, a de liderar e conduzir a roda ou evento, sendo uma
enorme responsabilidade tocar esse instrumento, ainda mais num evento oficial.

Sendo assim, o mestre de capoeira tem certa prioridade, como pode se verificar:

> MARELY, R. P. Diario de Campo. Juiz de Fora, MG, 04/11/2012. N&o publicado.

> MARELY, R. P. Diario de Campo. Brasilia, DF, 10/11/2012. N&o publicado.

% As rodas de capoeira formais sdo compostas por trés berimbaus: o berimbau gunga, de som mais
grave e responsavel por conduzir a bateria e o andamento das musicas e do jogo; o berimbau médio,
de som néo tdo grave quanto o berimbau gunga, que tem a fungéo de auxiliar no ritmo e andamento
da roda; e o berimbau viola, de som mais agudo, que tem por funcéo realizar variagdes ritmicas para
dar mais dinamica as musicas e ao jogo de capoeira.
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prioridade na hora de cantar ou tocar instrumentos, uma posicao “de honra”
nesses eventos, pois a bateria é de fundamental importancia para o bom
andamento do evento, mantendo a “energia da roda”, usando a linguagem
do universo da capoeira. Essa energia se refere a euforia com que os
participantes se encontram quando os integrantes da bateria tocam com
entusiasmo, habilidade e de maneira correta, e o cantador também tem
habilidade na sua funcéo. Por conta disso, é dada essa preferéncia aos
mais graduados, até mesmo porque quem fica na bateria (ou canta uma
musica na roda) tem posicdo de destaque ou status social elevado dentro
do meio capoeirano®.

Dado esse panorama acerca da figura do mestre e suas relagdes com o contexto da
capoeira, pode-se perceber um nitido prestigio e reconhecimento social do mesmo.
Todo esse contexto nos faz pensar, e nos indagar, acerca dos fatores responsaveis
por outorgar tamanho prestigio e reconhecimento ao individuo que porta tal titulo,
materializado na graduacao que carrega amarrada em sua cintura. Percebe-se que
aquilo que o mestre de capoeira fala (seu discurso) ou faz (suas acfes) possui certa

legitimidade perante a comunidade ou sociedade capoeirana.

Uma pista que certos autores®® fornecem para elucidar essa questdo estad no
conceito de Eficacia Simbolica. Para Lévi-Strauss (1985), a Eficacia Simbdlica
consiste numa “propriedade indutora” (p. 233) capaz de estabelecer um sistema
simbdlico, ou seja, uma linguagem particular, que € balizada por atos,
representacées e crencas no prestigio de determinada figura ou funcao social de

uma pessoa.

Sendo assim, 0 mestre de capoeira necessita construir uma linguagem ao falar com
seus discipulos, e essa linguagem necessita ser familiar e inteligivel ao contexto da
capoeira e dos capoeiras. A funcdo social de determinada figura que se ampara
nesse sistema simbdlico, essa linguagem estabelecida, é passivel de se associar a
um reconhecimento social e institucionalizado que determinada titulacdo confere ao

individuo, tal como um médico, um advogado, um engenheiro ou um professor.

Como nos fala Sautchuk (2002), sdo varios os elementos capazes de outorgar

eficacia simbdlica ao sujeito, certa autoridade em seu contexto. Dentre eles estdo o

* MARELY, R. P. Diario de Campo. Vitéria, ES, 15/11/2012. N&o publicado.
26 |_évi-Strauss (1985); Mauss (2003c).
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modo de se vestir (uma roupa social, terno e gravata), um diploma de curso superior,
uma poés-graduacdo, entre outros elementos que denotam a ideia de um
conhecimento especifico adquirido. E a graduacdo de mestre que o individuo
carrega na cintura também é passivel de cumprir essa funcdo (manutencédo de uma

eficicia simbdlica).

Para ilustrar de maneira mais concreta e palpavel essa categoria, a opcao € amparar
teoricamente num outro fendmeno social dotado de extrema Eficacia Simbdlica.
Trata-se da magia, expressa através de seus agentes: 0s magicos, feiticeiros ou
xamds. Para compreender isso de maneira mais palpavel e inteligivel como a
Eficacia Simbolica se associa a figura do mestre de capoeira, se faz necessario

entendere primeiramente como ela se manifesta no contexto da magia.

A Eficacia Simbdlica, nesse contexto,

[...] implica na crenca da magia, e que esta se apresenta sob trés aspectos
complementares: existe, inicialmente, a crenga do feiticeiro na eficacia de
suas técnicas; em seguida, a crenga do doente que ele cura, ou da vitima
gue ele persegue, no poder do proprio feiticeiro; finalmente, a confianca e
as exigéncias da opinido coletiva, que forma a cada instante uma espécie
de campo de gravitagdo no seio do qual se define e se situam as relacdes
entre o feiticeiro e aqueles que ele enfeitica. (Lévi-Strauss, 1985, p. 184).

Nesse sentido, acredito que o aspecto fundamental que confere Eficacia Simbdlica a
determinado ato ou acdo € a crenca. Entretanto, essa crenca passa por um
processo de construcdo para que seja assim consolidada. Como mostra Lévi-
Strauss (1985), o elemento fundamental que potencializa e mantém a crenca na
figura do feiticeiro e em seus atos é a técnica. Trata-se da maneira como esse
feiticeiro realiza seus processos de cura. Desde o conhecimento dos elementos da
natureza e seus usos para fins medicinais, até mesmo os artificios usados para
convencer a sociedade de que aquele feiticeiro € dotado de um poder capaz de
curar o doente que a ele recorre. Todas essas sao técnicas que tém por objetivo
convencer tanto o doente quanto a sociedade em que se encontra inserido. Para
ilustrar esse contexto, passa-se a apresentar uma narrativa que exemplifica a
materializagdo da Eficacia Simbdlica, e posteriormente discutir os elementos da
magia que estdo envolvidos nesse processo e sao fundamentais a analise da

Eficacia Simbdlica.
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Lévi-Strauss (1985) narra a saga de um jovem feiticeiro, um xama, que sempre foi
incrédulo ou descrente daqueles rituais de cura empregados pelos mais velhos.
Aconteceu que os feiticeiros locais perceberam certa vocagao naquele jovem, e este
foi convidado a se tornar um xama numa tribo. Foram |he ensinadas diversas
“técnicas®””, desde aquelas dotadas de conhecimentos medicinais com
comprovacgoes “cientificas” até mesmo artificios performaticos de teatralizagao para
gue o doente e a comunidade/sociedade acreditassem que ele era capaz de extrair
0 espirito maligno de determinada doenca. Esse jovem feiticeiro comecou a obter
projecdo e reconhecimento perante outras tribos, onde os xamas possuiam
diferentes “técnicas” de cura. O jovem feiticeiro, entdo, ao ter contato com outra
tribo, tinha mais credibilidade que o xama local, e era constantemente indagado para
que lhes ensinasse suas técnicas, para que os velhos xamds ndo caissem em
descrédito perante sua tribo, pois dependiam disso para manterem sua fungéo social

naquela tribo.

Além desse caso do jovem feiticeiro, Lévi-Strauss (1985) também apresenta o caso
da cura através de cantos xamanisticos. Trata-se de casos extremos, onde uma
mulher prestes a dar a luz passa por complicacdes onde sua vida e a do seu bebé
correm sérios riscos. Diante da impossibilidade da parteira em dar prosseguimento
ao parto, recorrem ao xama, que usa de cantos xamanisticos para que o problema
seja resolvido. O ponto interessante dessas situacdes é que a crenca ndo esta no
canto em si, mas em todo o ritual realizado pelo xama antes da entoacéo do canto.
E dada muito mais énfase a esse processo, essa preparacdo e a uma série de
técnicas®® e atos realizados previamente do que & entoacdo do canto xamanistico
em si. Todo esse procedimento, além de acalmar a futura mée e ajuda-la a relaxar
para que o bebé possa nascer com mais facilidade, tem por objetivo fazer toda a

sociedade crer na eficacia das técnicas do xama.

# O termo encontra-se destacado por se referir prioritariamente a acdes ou expressdes com
capacidade de convencer o enfermo e a comunidade de que se trata realmente de uma préatica
magica. A referéncia textual especifica que o jovem feiticeiro realizava com exceléncia uma técnica
gue consistia em colocar alguns materiais (espécies de folhas ou ervas) na boca e morder sua propria
lingua durante o ritual de cura, para mostrar que o espirito da doenca havia sido expulso.

8 Lévi-Strauss (1985) descreve uma série de procedimentos (técnicas) executados pelos xamas,
para que o bebé consiga nascer. Técnicas que vao desde a manipulagao da vagina da futura méae até
mesmo um ato sexual executado pelo préprio xama.
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Para ilustrar a importancia da técnica na construcéo da crenca na figura do feiticeiro,
Lévi-Strauss (1985) afirma que a eficacia nao existe simplesmente porque o feiticeiro
curou as pessoas, mas no modo como ele fez isso. A eficacia depende das técnicas
que o feiticeiro utiliza, e que outorgam legitimidade ao feiticeiro e crenca a sociedade

na capacidade de cura do feiticeiro. Assim,

o feiticeiro ndo se torna grande por curar seus doentes, mas sim sé cura 0s
doentes por ter se tornado um grande feiticeiro. O que mostra que a relacao
do individuo com o grupo e suas exigéncias & que o faz eficaz ou ineficaz
como feiticeiro. Podendo desconstituir ou reconstituir de acordo com o
consensus social (LEVI-STRAUSS, 1985, p. 198).

Sendo assim, podemos pressupor que a crenca é o elemento fundamental da
Eficacia Simbdlica. Ndo somente a crenca do doente nos atos e técnicas do feiticeiro
ou xama, mas também do préprio feiticeiro em suas técnicas e principalmente da
sociedade nas técnicas e atos do feiticeiro. Vemos, assim, a importancia do feiticeiro
em exibir uma performance técnica apurada, que demonstre exceléncia, para que
convenca o0s sujeitos de que é capaz de curar, e principalmente a comunidade, a

opinido coletiva. Lévi-Strauss chama essa crencga coletiva de consenso coletivo.

Em ambos os casos descritos acima, o que confere crenca aos atos do feiticeiro ou
xama s&do as performances técnicas por eles realizadas. E isso que lhes da
legitimidade. Suas capacidades de executar 0 que as pessoas esperam e acreditam.
O que o consenso social espera. Se a cura € alcancada, podemos atribuir o feito a
confianca que o xama passou ao doente, que por sua vez se deu gracas a
performance técnica que o convenceu. Nao é somente a figura do xama que outorga
Eficacia Simbdlica, mas os atos feitos por ele, somados ao seu prestigio e fama de
atos e curas passadas. N&o quer dizer que ele nunca ira falhar em seus atos, mas
caso ocorra, ha uma justificativa aceitavel para isso perante a sociedade em

guestao.

No contexto da capoeira, também €& possivel observar certa valorizagdo do aspecto
técnico do jogo de capoeira, a chamada “destreza técnica”. Trata-se de um aspecto
gestual e estético, do ponto de vista da eficiéncia e plasticidade de determinado

movimento. Em outras palavras, é considerado “bom” e técnico aquele capoeira que
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consegue realizar os movimentos caracteristicos da capoeira de maneira veloz e
estética, ou seja, de forma eficiente (que ao atacar ndo dé brechas para uma
possivel queda a partir de um contragolpe do capoeira com quem se joga) e com
seu corpo “esticado” e “equilibrado” (com controle e dominio do seu corpo durante a

execucao de determinado movimento).

A importancia e a valoracdo dada a essa estética e gestualidade é tanta que, no
contexto da capoeira, foi criado um termo para designar e caracterizar aquele
capoeira que nao prima pela estética e gestualidade de seus movimentos durante o
jogo de capoeira: “saroba” ou “sarobeiro”. O capoeira saroba é aquele que faz os
movimentos de capoeira de qualguer maneira, com 0os membros dobrados em
demasia, ou sem controle do seu corpo ou do seu equilibrio. E aquele que n&o tem
dominio dos movimentos caracteristicos da capoeira, além de ndo controlar o seu

corpo durante a execucao dos mesmos.

Essa expressdo aparece na fala de um dos mestres entrevistados nesta pesquisa,
ao responder como deveria ou deve ser 0 jogo de um mestre de capoeira, enquanto

individuo admirado em sua comunidade e sociedade:

O jogo da capoeira, 0 jogo em si, 0 jogo da capoeira, 0 mestre ndo pode ser
um mestre saroba. Ele ndo pode ser um mestre saroba, ndo é, filho? Tem
que ter conhecimento de capoeiral Tem que jogar, entrar na roda, fazer os
movimentos, tem que conhecer. Resguardando a devida idade, porque
ninguém é um garotdo, mas tem que conhecer. Até mesmo pra que vocé
possa ensinar os movimentos. (Entrevista®).

O discurso supracitado expressa a importancia desse aspecto no imaginario dos
préprios mestres de capoeira. Tal fato leva a crer que essa caracteristica € relevante
na hora de nomear (ou “formar”) um novo mestre de capoeira, até mesmo para que
ele seja aceito perante a sociedade capoeirana e obtenha prestigio e

reconhecimento perante a mesma.

Essa opinido é compartilhada também por professores que aspiram a mestria. Fica

evidente no discurso dos professores, como exemplificado nessa fala de um

? Entrevista concedida por M4 a MARELY, R. P., em Brasilia, DF, em novembro de 2012.
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professor do grupo “Berimbau da volta ao mundo”, acerca da importancia que ele

atribui a destreza técnica no jogo de um mestre de capoeira:

Cara... de 0 a 10, pelo menos 8,0. Acho que de importancia, né? Porque ta
ligado a préatica do mestre. Ele... naturalmente... como diz um colega meu,
nada resiste ao trabalho. E o trabalho na capoeira é o treinamento. Treino,
treino, treino, treino, treino. Dar aula é treinamento. Frequentar roda é
treinamento. [...] a técnica é importante, é fundamental. Nao da pra fugir da
técnica. A técnica ta embutida na pratica do mestre. [...] € fundamental, uma
boa técnica, um bom desenvolvimento. [...] ndo d& pra fugir, “véi”. Nao da
pra ter um mestre de capoeira ruim de capoeira (risos). Dificil. [...] Tem que
ter. tem que ter. [...] Tem que td na pratica. Tem que mostrar servigo.
(Entrevista®).

Toda essa questdo da necessidade de uma performance ou destreza técnica por

parte do mestre de capoeira se insere num contexto historico, de acordo com relatos

dos préprios mestres entrevistados. Por volta da década de 1970, época em que a

capoeira encontrava-se ainda num estadgio embrionario de desenvolvimento e

projecao social, em relacdo as propor¢des que possui atualmente, era comum 0

surgimento de mestres de capoeira bem jovens em relagdo ao contexto atual da

capoeira. Num momento em gue a capoeira comecgava a aparecer na sociedade,

nao havia muitos mestres de capoeira, entdo era comum 0S capoeiras pioneiros se

autoafirmarem mestres de capoeira, ou mesmo obter a graduacdo de mestre em

poucos anos de pratica de capoeira:

E também:

Em outros momentos, [...] vocé quase que se autoproclamava, vocé tem
mestres da geragado, por exemplo, do meu mestre, [...] que se afirmavam é...
autodidaticamente e diziam: eu sou mestre de capoeira! E assim ficavam,
né? Isso era comum na época. Depois, numa geracdo iniciada mais na
década de 1970, ja seguiu sequéncias de cordas, mas obteve graduacéo de
mestre muito cedo. Hoje em dia, [...] em geral os grupos estdo adotando
critérios bem mais rigorosos pra formacdo de mestres. Entdo basicamente
vocé tem que ter uma longa experiéncia, condicdo técnica pelo menos no
seu momento de juventude, vocé precisa dominar a musicalidade, precisa
ter capacidade pedagdgica, saber ensinar bem a capoeira, € no caso de
alguns grupos, por exemplo, como 0 nosso, vocé tem que ter trabalhos
constituidos, vocé tem que ter alunos, formar capoeiristas, Pra comecar a se
tornar, comegcar a pensar em se tornar mestre. (Entrevista®")

[...] a capoeira viveu, na década de 1980, nas décadas de 1980 e 1990, um
momento de grande performance, de grande exigéncia de performance,

%0 Entrewsta concedida por P4 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em junho de 2013.
! Entrevista concedida por M3 a MARELY, R. P., em Brasilia, DF, em novembro de 2012.
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melhor dizendo, e isso fez com que a gente colocasse a condi¢cdo de mestre
num plano muito elevado tecnicamente. Eu diria que de uns anos pra ca
algumas coisas foram... alguns critérios foram substituindo essa exigéncia
técnica, principalmente com a diversificacdo dos trabalhos de capoeira, com
uma perspectiva mais inclusiva, uma perspectiva mais culturalista, em que
vocé passa a ter capoeiristas que nao se encaixam exatamente naquele
modelo do atleta. Entdo os grupos, vamos dizer assim, flexibilizaram essas
exigéncias, 0 que concerne a técnica em relacdo a formacdo do mestre.
Entdo acho que isso teve um momento de muita... essa exigéncia técnica
teve um momento de muito... de muita intensidade, mas eu diria que hoje
isso € bem relativizado. E tem sido substituido, por exemplo, por
experiéncia, por vivéncia, por reconhecimento no meio da capoeira,
capoeiristas que vocé vé que nunca foram de um jogo exuberante, nunca
foram extremamente agressivos ou extremamente técnicos, mas que
obtiveram sim, no mundo da capoeira, uma condicdo que os faz serem
reconhecidos como mestres. Isso € muito comum hoje em dia.
(Entrevista®).

Percebemos que a condicdo necessaria para ser reconhecido como mestre de
capoeira adotou contornos e delineamentos diferentes ao longo do contexto histérico
brasileiro. Nesse sentido, € necessaria uma reflexdo acerca do que seria um mestre
de capoeira hoje, ou quais os fatores que legitimam determinado sujeito como tal, ou
ainda o que outorga o reconhecimento dessa titulacdo dentro do contexto da

capoeira.

A Revista Capoeira, primeira publicacdo® impressa de capoeira do Brasil, publicou
uma matéria®* contendo entrevistas de 50 mestres® de capoeira de renome nacional
e internacional no universo capoeirano da atualidade. Essa matéria foi publicada no
ano de 2011. Foi feita a seguinte pergunta: o que € preciso para ser um mestre de
capoeira? Esses mestres responderam a essa pergunta, de acordo com suas

opinides e concepcdes que possuem acerca do universo cultural da capoeira.

As respostas a essa pergunta nos dao uma ideia dos valores que permeiam o
contexto capoeirano, ou seja, algumas pistas para pensar quais elementos legitimam
ou valorizam a figura do mestre de capoeira, ou mesmo outorgam Eficicia Simbdélica

BN

as suas acOes e discurso. Ao analisar as respostas a pergunta da matéria, €

% 1dem.

% Esse periédico passou recentemente por um processo de reedicdo e reestruturacdo, apés algum
tempo sem publicar novas edi¢des. Tal publicacdo trazia e traz informagdes e noticias do universo
capoeirano, tais como eventos e entrevistas no Brasil e no mundo.

% CHEDIAK, Adriano. O que é preciso para ser um mestre? Revista Capoeira, n. 14, Ed. Candeia,
2011.

** Nos anexos encontram-se relacionados os nomes dos mestres gue concederam entrevista para a
referida matéria.
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elencado seis categorias de resposta, as quais sdo apresentadas em ordem de
importancia com relacdo ao numero de vezes que aparecem na fala dos mestres

entrevistados.

O requisito mais importante para ser um mestre de capoeira, de acordo com 0s
entrevistados, € o tempo de pratica de capoeira e a experiéncia acumulada nessa
trajetoria. Essa resposta aparece em 25 entrevistas. O segundo e terceiro requisitos
mais citados nas entrevistas sdo o conhecimento da historia da capoeira, seus
rituais e suas tradices; e ser um educador, saber ensinar e possuir discipulos.
Essas duas falas aparecem em 15 entrevistas cada. O treinamento das técnicas de
capoeira pelo mestre é algo bastante valorizado, aparecendo na fala de 12 mestres
entrevistados. E importante ao mestre também ter um reconhecimento da
comunidade onde mora, seus alunos e capoeiras em geral, e também ter humildade.

Essas duas falas aparecem em 09 entrevistas cada.

Esse discurso nos fornece pistas para refletirmos acerca dos elementos que
outorgam eficacia simbdlica ao discurso e as agbes do mestre de capoeira, a partir
das opinibes dos mestres mais antigos, verdadeiras autoridades dentro do universo
capoeirano, acerca do que € necessario para ser efetivamente um mestre de

capoeira.

Voltando as associacdes entre o contexto da capoeira e da magia no que tange a
compreensao da questdo da eficdcia simbdlica, Mauss (2003c) considera que a
magia é um fendmeno social®®, que carrega em si uma crenca inabalavel, tanto na
magia em si (a constatacdo de que a mesma existe de fato) quanto no agente que
pratica a magia, o magico. A eficacia singular e particular de que goza a magia se
deve exatamente a crenca coletiva por parte da sociedade.

A magia é dotada de uma eficacia simbdlica singular, muito particular. Além da
crenca na figura do magico ou feiticeiro, ha alguns elementos acerca dos quais

necessitamos dissertar. Dentre os elementos que compdem a magia, Mauss (2003c)

% para Mauss (2003c), uma préatica magica s6 sera considerada magia de fato (e entdo caracterizada
como um fendmeno social) se e somente se for assim considerada pela sociedade em sua totalidade,
e ndo apenas por uma fracdo desta. Ou seja, para que seja considerada magia deve gozar de uma
crenca coletiva.
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destaca 0s agentes, os atos e as representacbes como fundamentais. Tais
elementos também sdo encontrados no contexto da capoeira, estdo intimamente
ligados entre si, a ponto de serem considerados indissociaveis. Sendo assim, serao

apresentados separadamente somente para facilitar a compreensao dos mesmos.

Os agentes sao 0s magicos, aqueles individuos que praticam a magia. Geralmente
sdo (semelhante ao caso da capoeira) lideres e figuras dotadas de autoridade
politica. Entretanto, para que seja considerado um magico (ou algum tipo de
feiticeiro ou xamad), tal individuo necessita passar por um processo de
reconhecimento, tanto perante a sociedade magica (formada pelos magicos ja
reconhecidos como tais) quanto pela sociedade em geral.

De acordo com Mauss (2003c), o magico € considerado um individuo especial,
sendo geralmente chamado de predestinado, eleito ou escolhido. A partir dessa
identificacdo, sdo outorgados saberes e conhecimentos ao magico iniciado, que tem
por funcdo aprimorar seus atos, suas praticas magicas e seus conhecimentos, para
que assim possa ser reconhecido como tal tanto pela sociedade méagica quanto pela
sociedade em geral.

No contexto da capoeira, mais especificamente dentro do grupo “Berimbau da volta
ao mundo”, ha critérios e condigcbes (pré-requisitos) para se tornar (ou, utilizando a
linguagem do meio capoeirano, “se formar”’) um mestre de capoeira. De acordo com
o comunicado oficial que estabelece os critérios para graduacdo de estagiarios e
formaturas de docentes, contramestres e mestres do grupo de capoeira “Berimbau
da volta ao mundo”, o candidato a Mestre Edificador®’ deve: ter idade minima de 35
anos; ter completado pelo menos seis anos como contramestre; estar em atuagao
docente comprovada (e ndo apenas supervisao de trabalhos de alunos) nos ultimos
cinco anos; estar em atuacdo, com frequéncia regular, aos eventos locais e
nacionais, nos ultimos cinco anos; ter formado pelo menos um docente ao grau de

monitor; ter participado efetivamente das discussfes presenciais e a distancia e

%" De acordo com o sistema oficial de graduagdes do Grupo “Berimbau d& volta ao mundo”, ha duas
graduacBes de mestre de capoeira: 0 Mestre Edificador e o Mestre Dignificador. O detalhamento
dessas e de outras graduag¢fes do grupo constam nos anexos deste trabalho.
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demais atividades realizadas pelo Conselho de Mestres ao longo de todo o tempo de

sua atuagdo como contramestre.

Ja o candidato a Mestre Dignificador deve: ter idade minima de 45 anos; ter
completado pelo menos trinta e cinco anos desde 0 seu inicio na capoeira; ter
completado pelo menos dez anos na corda vermelha (grau de Mestre Edificador);
estar em atuacdo, com frequéncia regular aos eventos locais e nacionais, nos
altimos cinco anos; ter formado pelo menos dois mestres de capoeira (grau de
Mestre Edificador); apresentar memorial detalhado, em reunidao presencial, ao
Conselho de Mestres com um ano de antecedéncia, comprovando a abrangéncia
nacional e relevancia de sua atuacdo como mestre de capoeira. O candidato enviara
cOpia escrita desse documento com um més de antecedéncia a todos os mestres

em atuacao no grupo.

Cumpridos esses procedimentos, o Conselho de Mestres do Grupo “Berimbau da
volta ao mundo” delibera em votacdo a aprovagdo ou ndo da graduacéo pleiteada. E
importante observar que, no ambito do grupo em questao e também demais grupos
de capoeira, a formatura de um novo mestre de capoeira passa pela aceitacdo dos
mestres jA em exercicio, principalmente aqueles mais antigos, similar ao processo
do magico ou xama. Porém, essa € apenas a primeira etapa do processo de se
tornar (re) conhecido como mestre de capoeira, e assim ter esse titulo legitimado
pela sociedade. Como debatido neste trabalho, a legitimacdo do individuo como
mestre de capoeira se faz no cotidiano de atuacdo no ambiente da capoeira.
Observam-se algumas similaridades dessa legitimacdo e reconhecimento a partir do

gue Mauss (2003c) descreve acerca da figura do magico.

Sobre a figura do mégico (gracas a uma crenca geral® na magia pela sociedade) é

depositado um “consenso coletivo®” ou “crenca coletiva®®.

Trata-se de
representacfes coletivas acerca da eficdcia de seus atos magicos. Para Mauss
(2003c), o que confere as virtudes magicas ao magico € menos o seu carater fisico

individual e mais a “atitude tomada pela sociedade em relagdo a todo o seu género”

% Mauss (2003c) afirma que hd uma crenca geral na magia por parte da sociedade em geral,
alicercada pelos elementos da magia. Essa nogéo serd mais aprofundada no decorrer do capitulo.

%9 |_évi-Strauss (1985). Também denominado “consenso social”.

0 Mauss (2003c). Também denominada “crencga social”.



41

(p. 65). E essa atitude se refere a crenca de toda a sociedade na eficicia dos atos

MAgICcos.

Constata-se, entdo, que a eficacia atribuida a figura do magico se da através da
eficiéncia de suas técnicas, ou seja, o0s resultados obtidos pelo mégico se
aproximam da expectativa criada pela sociedade em que ele encontra-se inserido. A
partir dai vai-se criando um mito, uma representacdo, uma crenca coletiva, que leva
a uma crenca na sua figura e na capacidade de realizar os atos magicos com 0s

resultados esperados.

E importante salientar que tal crenca nédo reside no magico enquanto individuo, mas
sim enquanto figura. Se o individuo (magico) ndo corresponde as expectativas da
sociedade ou do coletivo, deixa-se de acreditar nele, mas n&o na figura do magico.
Isso porque no passado a eficiéncia técnica e performética de outros magicos
cristalizou essa crenca de tal modo que ndo ha mais como desacredita-la. Essa
crenga no MAagico e na magia esta muito arraigada na sociedade. Constitui-se um

mito, com status de uma verdade.

Numa associacdo com o contexto da capoeira, um mestre de capoeira que nao
atende as expectativas da sociedade ou do coletivo é logo desacreditado enquanto
individuo, ou seja, comeca-se a duvidar que ele realmente fizesse jus ao titulo ou
graduacéo que carrega em sua cintura. Para compreender melhor essa afirmacéao,
observa-se um trecho do diario de campo da pesquisa, onde observamos e
refletimos acerca dessa questdo, que se materializou num ambiente de evento de

batismo e graduacéo de capoeira:

Um ponto interessante e curioso que observei nesse evento foi a critica de
um contramestre a um mestre que estava presente. Esse contramestre
possui um jogo bonito do ponto de vista visual. Isso se traduz em
movimentos “esticados”, amplos, semelhantes aqueles da ginastica
artistica. Fazia saltos e acrobacias, além de movimentos precisos e velozes.
Ele criticou um novo mestre do municipio, novo em termos de idade e
também de experiéncia. Na fala dele, ficou evidente que esse mestre nao
possui 0s requisitos necessarios ao titulo. Disse que esse mestre tinha um
jogo feio, sem estética, s6 queria bater nos alunos. Usava do seu porte
fisico (era um cara forte e musculoso) para isso. O jogo dele parecia mais
uma briga. Essa fala nos leva a pensar nos fatores e valores que carregam
a figura do mestre, responséaveis pelo prestigio e reconhecimento de que
séo dotados. A técnica, sem davida, € uma delas. Ndo somente aquele jogo
estético, rapido, veloz e habilidoso, mas sobretudo aquele jogo malandro,
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malicioso, de onde vem a queda de onde menos se espera. Esses séo
valores muito fortes na capoeira®’.

Sendo assim, percebemos através desse relato que € criada certa expectativa em
cima daquele individuo que se intitula mestre de capoeira, algo que eu chamo de
“principio de verificacado”. Nesse caso, a comunidade capoeirana (o contexto da
capoeira local) possui a representacdo do mestre de capoeira como aquele individuo
que carrega em seu jogo uma gestualidade caracteristica, que € aqui traduzida por
movimentos mais esticados, tidos como bonitos a partir do ponto de vista estético.
Se esse mestre de capoeira ndo atende a esses requisitos, ou ndo se encaixa nessa
representacdo, passa a ser criticado e até mesmo desacreditado pela sociedade, os

capoeiras locais.

De acordo com as falas dos entrevistados, os mestres sdo aqueles individuos que
possuem, dentro da pratica da capoeira, uma trajetéria reconhecida pelos demais
capoeiras, ou seja, a sociedade na qual encontram-se inseridos. E esse
reconhecimento passa pelo “ser conhecido” no meio, ou seja, fazer com que outras
pessoas, outros capoeiras (do seu grupo e também de outros grupos), da sua

localidade e também mais distantes dela, vejam esse capoeira jogando capoeira.

Essa visualizacdo acontece por meio de visitas. Pela participacdo do capoeira em
outras rodas e eventos que ndo sejam aquelas do seu grupo somente. A partir dessa
exposicao, 0 capoeira comecga a se tornar conhecido no meio, bem como o seu
trabalho, seus alunos. Ha ai uma “troca”, similar a dadiva*? evidenciada por Marcel
Mauss, onde o capoeira que “faz uma visita” a uma roda de capoeira tem essa
“visita” retribuida posteriormente. E assim sao feitas as trocas de experiéncias e
conhecimentos, aonde o capoeira vai se tornando conhecido, adquirindo certo
prestigio no meio. Geralmente o capoeira visita a “casa” de outro grupo para, além
de se fazer conhecido no meio, mostrar o seu potencial e testar suas habilidades da

capoeira.

*L MARELY, R. P. Diario de Campo. Juiz de Fora, MG, 04/11/2012. N&o publicado.

2.0 principio da dadiva trata de um sistema simbélico de trocas, onde um individuo que recebe uma
dadiva (um presente, uma doacdo) é dotado de certa obrigatoriedade social (como um tipo de
compromisso) em retribuir essa dadiva. Ndo é objetivo deste trabalho se aprofundar no estudo
dessas relagfes. Para tal, sugiro a leitura da obra de Marcel Mauss: Ensaio sobre a dadiva.
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Essa relacdo das visitas a outras rodas de capoeiras é tao forte e marcante que,
durante o periodo da pesquisa foi possivel presenciar um momento tanto quanto
inusitado, registrados nos diarios de campo da pesquisa. Trata-se da fala de um
mestre de capoeira durante um evento oficial de batismo e graduacédo. Finalizadas
as cerimbnias e as entregas de graduacdes, foi realizada uma roda de capoeira
dentro do teatro, onde estava sendo realizado o evento. Foi entdo quando
determinado mestre de capoeira pediu a palavra, pegou o microfone e comecou a

falar.

Esse mestre pediu a palavra e repreendeu alguns mestres e capoeiristas la
presentes, por ndo terem a pratica de visitarem os trabalhos dos outros
grupos, ou mesmo frequentarem as rodas abertas que acontecem nas ruas
ou pracas. [...] Disse também que de nada valia uma corda de mestre na
cintura se 0 mesmo ndo mostra seu jogo, sua capoeira aos outros, pois para
jogar com alunos iniciantes era facil. Queria ver mostrar que € mestre na
roda de rua, aberta, onde o pau quebra! “O mestre tem que rodar, visitar,
mostrar sua bagagem, experiéncia, seus alunos, ai sim vai mostrar que é
mestre!”*,

Essa dimensao é evidenciada também nas entrevistas:

Olha, o reconhecimento da técnica, da qualidade, ela comega antes. Ela
comeca quando? Quando a pessoa comeca a sair, e a visitar, a participar
de intercAmbios com outros grupos, as pessoas Vvdo se tornando
conhecidas e identificadas. Entdo ele comega a ser identificado: “P6, vocé
viu, aquele menino do M1?” [...] dai a pouco ja passa a ser reconhecido pelo
meio. Entdo quando ele entra na docéncia, parece o nivel dele esta mais
alto, ele é mais requerido em rodas, ndo é? Ai a importancia de andar em
varios segmentos diferentes de capoeira no ... inclusive grupos diferentes,
eu postulo como de uma importancia muito grande, porque a aceitagdo pelo
meio vem e é dada pela sua presenca (enfatiza essa parte) no meio. Entdo
se a sua presenca é marcante e as pessoas observam 0 Seu jogo com
elemento A, com elemento B, com elemento C, vé de que forma vocé joga,
se vocé é uma pessoa que esté sorrindo, ou sempre de cara amarrada, isso
0 meio capoeiristico vai ver. Mas ndo somente isso, se vocé é truculento ou
ndo, se vocé leva tudo na paz, decéncia, e demonstra competéncia no que
faz... se vocé no berimbau tem um 6timo desempenho, se vocé vai cantar e
tem um o6timo desempenho... se vocé leva alegria pra roda, entdo tudo isso
€ observado pelo meio, ndo é s6 dentro do seu nlcleo, ndo é s6 aos pés do
seu mestre (Entrevista®).

Dentro desse contexto de se tornar conhecido e “visitar’ outras rodas de capoeira, 0
capoeira no processo para se tornar um mestre de capoeira encontra-se em

constante avaliacdo, seja pela sociedade, pelo seu grupo ou seu mestre. E essa

** MARELY, R. P. Diario de Campo. Juiz de Fora, MG, 04/11/2012. N&o publicado.
* Entrevista concedida por M1 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em novembro de 2012,
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avaliacdo passa por Varios aspectos e experiéncias adquiridas ao logo da sua
trajetoria. Trata-se do conhecimento da historia da capoeira, seus rituais e suas
tradicdes, a musicalidade, bem como os aspectos técnicos também, ou seja, sua

evolucdo enquanto capoeira.

Sendo assim, as expectativas que repousam sobre a figura do mestre de capoeira é
tdo grande, as exigéncias da sociedade sao tantas que, muitas vezes, o titulo de
mestre de capoeira é colocado numa espécie de pedestal, como algo dificil de ser
alcancado, ou mesmo que demanda muito esforco e dedicagdo. Por conta disso,

possivelmente, é tdo admirado.

Acerca de outra figura dotada de admiracdo, Mauss (2003c) diagnostica que o
magico encarnou nas sociedades a figura do herdéi, aquele individuo que tem a
capacidade de salvar os acometidos por alguma doencga, sendo tido como aquele
gue constantemente realiza benfeitorias. E essa representacédo é responsavel direta

pela forca da crenca social. A titulo de exemplo, muitas vezes:

[...] no ha limite possivel entre a fabula e a crenca, entre o conto, de um
lado, e a historia verdadeira e 0 mito obrigatoriamente acreditado, de outro.
A forca de ouvir falar do méagico, acaba-se por vé-lo agir e sobretudo por
consulta-lo. A enormidade dos poderes que lhe atribuem faz que néo se
duvide que ele possa facilmente prestar pequenos servicos que lhe pedem.
[...] Se a imagem do magico infla-se desmesuradamente de conto em conto,
de contador a contador, é precisamente porque o magico € um dos herois
preferidos da imaginacéo popular. (MAUSS, 2003c, p. 70).

Por conta da crenca e estabelecimento do mito acerca da figura e eficacia do
magico, sua representacdo como herdi, enfim, os fatores que contribuem para a
consolidacéo da Eficacia Simbdlica das suas acdes, é que se torna facil ter prestigio
em determinada cultura/sociedade ao se passar por um feiticeiro ou xama, por
exemplo. Por conta disso, foi possivel que individuos que tentavam se passar por
magicos obtivessem alguns éxitos em seus atos magicos, pois se amparavam numa
imagem dotada de eficacia e possuiam maior facilidade em convencer a sociedade

com sua farsa ritual e conhecimento de técnicas e elementos da natureza.

As representacbes merecem uma atengcdo especial, pois possuem papel

fundamental no processo de legitimacdo e reconhecimento do capoeira em sua
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trajetoria para a mestria, bem como toda a sua atuacdo enquanto mestre de
capoeira. Assim como na capoeira, as representacées sao fundamentais para a
constituicdo da magia enquanto fendmeno social, pois, de acordo com Mauss
(2003c), as praticas magicas (os atos) ndo sao vazias de sentidos, e carregam
representacfes muito ricas, sendo que a representagdo minima que 0 MAgico
carrega é a do efeito que a magia produz, ou seja, a satisfacdo das expectativas de

uma sociedade.

Mauss (2003c) encontrou trés tipos de representacdes na magia: as representacoes
impessoais abstratas®®, as impessoais concretas e as pessoais, também conhecidas
como demonologia®. Entretanto, para o presente estudo nos interessa apenas as
representacfes impessoais concretas, pelas possiveis associacdes ao contexto da

capoeira.

As representacdes (impessoais) concretas tratam do carater de eficacia da magia.
Sédo as propriedades e qualidades da mesma. Uma representacdo concreta muito
importante que ilustra a nocéo de propriedade diz respeito aos poderes do magico:
“0 magico € o homem que, por dom, experiéncia ou revelagédo, conhece a natureza e
as naturezas; sua pratica € determinada por seus conhecimentos.” (Mauss, 2003c,
p. 112). Por ser concreta, essa representacdo € muito forte e eficaz, pois pode ser
verificada, € palpavel, observavel pela sociedade. A confirmacdo constante dessa

representacdo € o que da forca e eficacia a ela.

Um tipo de representacdo, provavelmente, impessoal e concreta que permeia o
universo capoeirano em termos de um valor social importante € o aqui chamado
“afirmacgéo pela valentia”. Desde o surgimento da capoeira nas ruas do Rio de
Janeiro, conforme discutido em capitulo anterior, época marcada pelo surgimento
das maltas de capoeira e por confrontos extremamente violentos, a capoeira tem se
consolidado como uma luta, e essa representacdo tem alcancado cada vez mais
projecdo na sociedade (capoeirana). Ademais, devido a esse contexto historico,

consolida-se uma representacao do capoeira como uma figura temida, semelhante

* Na representacao abstrata, a magia (enquanto pratica) esta geralmente associada a uma imagem.
E a nocao de imagem, de acordo com Mauss (2003c), se ampliada, torna-se a no¢ao de simbolo.

% S30 as nocdes de deuses, demdnios e outros seres dotados de poderes, que foram criados pela
sociedade para dar conta de explicar fenbmenos que os seres humanos ndo compreendem.
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aos agentes da magia citados por Mauss (2003c), de onde suas qualidades magicas
poderiam advir do temor que sua figura causava a sociedade.

Jodo Mina, mestre de capoeira e um dos Ultimos representantes das rodas de
pernada e capoeira do Rio de Janeiro antigo®’, conta que “a capoeira tinha muitos
cortes ruins®®. Tinha o dourado, a encruzilhada, tinha o rabo de arraia...” e que “tinha
vontade de ver esse tal moleque Bimba*’, pra me lembrar dos velhos cortes do meu

tempo... Sera que ele briga mesmo?” (Abreu & Castro, 2009, p. 17).

A afirmacdo da valentia € uma representacdo tao forte no meio capoeirano que o
capoeira que constroi sua trajetéria histérica através desses confrontos violentos,
afirmando-se como um “bom brigador”, chega a ser considerado uma lenda, um
herdi. E seus atos/feitos, assim como o do magico, contribuem, segundo Rocha
(2008), para a formagédo de uma imagem muitas vezes “reproduzida e recriada nos
contos, nos mitos, nas lendas, enfim, no imaginario popular, por meio da tradi¢éo

oral na qual o “diz-se que” ganha status de verdade e realidade” (p. 137).

Para exemplificar essa afirmacéo, Vicente Ferreira Pastinha®, criador da Capoeira

Angola e mestre de renome mundial no universo da capoeira, nos afirma:

Pois capoeira € luta, sim [...] e a gente conservou ela pura [...] Digo a gente,
lembrando os grandes capoeiristas do passado. Ja estdo mortos. Cada
nome destes é uma histéria: Bigode de Seda, Américo Ciéncia, Bugalho,
Amorzinho, Zé Bom Pé, Chico Trés Pedacos, Tibirici da Folha Grossa, Doze
Homens, Inimigo Sem Tripa, Zé do U, Vitorino Brago Torto, Zé do Saco,
Bené do Correio, Sete Mortes, Chico Me Da. S6 pelo apelido ja da pra saber
como eram, como lutavam. E tinha duas mulheres também: Julia Fogareira
e Maria Homem. (ABREU & CASTRO, 2009, P. 24).

Tais representacfes possuem uma raiz histérica muito forte, que nos auxilia a
compreender melhor de que maneira foram construidas ao longo da historia. Soares

(1994; 2004) realiza uma densa pesquisa, onde se pauta nos arquivos da policia, da

*" De acordo com Abreu & Castro (2009).

8 S30 aqueles golpes extremamente perigosos da capoeira, imprevisiveis, capazes de ocasionar
sérias lesdes, até mesmo a morte, dependendo da sua execucéo.

9 Um capoeirista anénimo que ganhou notoriedade e fama por sua destreza e intimidacdo nas rodas
de capoeira.

*% vicente Ferreira Pastinha, ou Mestre Pastinha, é conhecido por ser considerado um icone histérico,
juntamente com Mestre Bimba (Manoel dos Reis Machado) no processo de surgimento das
denominacdes “Capoeira Angola” e “Capoeira Regional’. Sdo os mestres de capoeira mais antigos de
gue temos relatos historicos. Dessa forma, constituem-se como referéncia no contexto capoeirano.
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biblioteca nacional e também do arquivo historico de Angola. A razao da escolha da
pesquisa do referido autor como base de dados histérica € que ele “ndo repete
meramente 0s Mitos usuais sobre a capoeira, mas acrescenta novas descobertas ao

corpo do nosso conhecimento histérico” (SOARES, 2004, p. 17).

Além disso, tal pesquisa configura-se numa referéncia na area historica da producéo
do conhecimento, e resultaram numa dissertacdo de mestrado e numa tese de
doutorado, que posteriormente foram publicadas como livros, por sua vez
referenciados em diversas outras pesquisas. Nesse sentido, busca-se no contexto
histérico da capoeira indicios da construcdo das representacdes da capoeira ao
longo do tempo, bem como a maneira pela qual a capoeira e 0s capoeiras se
afirmavam perante a sociedade, obtendo assim o seu reconhecimento e certo status

social no meio.

E importante frisar que h4 uma grande escassez de documentos e registros
historicos referentes a historia da capoeira, pelo fato de a génese dessa historia ter
ocorrido na época do periodo da escraviddo no Brasil. Os documentos referentes a
essa época nao existem, pois se acredita que foram destruidos. Sendo assim, ha
certo debate quanto as origens histéricas da capoeira no Brasil, por parte de

historiadores e demais pesquisadores.

No século XIX, a capoeira era vista de uma maneira bem diferente de como é hoje,

representando até mesmo uma ameaca a ordem publica da época:

A prética da capoeira [...] antes de tudo tornou-se motivo de grave
preocupacgédo da populacao livre e das autoridades nos primérdios do século
XIX e permaneceu assim por todo o periodo. A capoeira combinava
elementos de danca e de luta, acompanhados pela muasica do berimbau [...]
e foi usada pelos escravos como uma forma de defesa pessoal ou como um
simples jogo, ou um tipo de divertimento. Capoeiragem, como a pratica da
capoeira era conhecida, também se expandiu e foi exercida por outros
africanos, por crioulos e mulatos, incorporando novas caracteristicas
desenvolvidas no Brasil (SOARES, 1988, APUD SOARES, 2004).

Uma pista para entender como se da o reconhecimento dos capoeiras perante a
sociedade nos dias de hoje esta nas letras — nesse caso dos romancistas e literatos.
As representacdes evidenciadas nesses escritos historicos influenciaram e ainda

influenciam a imagem do capoeira perante a sociedade, e consequentemente o seu
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reconhecimento pela mesma. Tais escritos, como 0s de Soares (2004), evidenciam
uma mescla de representacdes negativas (desordeiros, anarquistas, subversivos) e
positivas (corajosos, altivos, lideres). As situacdes descritas sdo participacoes dos
capoeiras em diversas brigas, batalhas e contendas contra a policia e forcas do
governo. Nessas batalhas, os capoeiras (como eram assim também chamados)
geralmente levavam a melhor, como evidenciado nas narrativas através da
habilidade que possuiam com o pau e a navalha, além de uma extrema agilidade na

luta corporal.

Soares (2004) descreve diversas situacdes de batalha na cidade do Rio de Janeiro
(a época em que era a capital do Brasil) retratadas em livros e romances, que
assumiram o carater de uma “meméoria perdida” daquela época. Nessas memorias, o
capoeira muitas vezes encarnava a figura do heroi durante as batalhas que travava,
como um individuo corajoso e destemido, juntamente com seu grupo ou malta®,
embora na maioria das vezes essas batalhas fossem um meio de subverter a ordem

do governo através da baderna ocasionada por esses grupos.

Sendo assim, a representacdo do capoeira que prevalecia no século XIX era a de
um homem valente, destemido, corajoso, que ndo temia a forca policial e nao
aceitava a repressao imposta pelos governantes brasileiros. E com sua grande
habilidade para manipulacdo de armas como a navalha e o porrete, além de grande
destreza corporal, esses capoeiras enfrentavam sem grandes dificuldades uma forca
policial que, naquela época, ndo era muito bem organizada, tomando como
referéncia os padrdes atuais. Dessa maneira, 0 povo tinha no capoeira uma
referéncia de her6i com coragem e capacidade para enfrentar a repressdo dos
governantes, 0 que atraia cada vez mais pessoas para se juntarem ao(s) grupo(s) e

se tornarem capoeiras.

A forma de organizacdo dos capoeiras no século XIX era através de grupos,

denominados maltas de capoeira. Essas maltas se relacionavam diretamente com

°L As maltas se constituem num importante trago identitario dos capoeiristas que viveram na época
retratada por Soares (2004), sendo que é dedicada atencao especial a essa questdo posteriormente
neste capitulo.
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as situacbes de enfrentamento coletivo com senhores ou com o Estado. Soares

(2004) classifica as maltas de capoeira como

[...]sociedades secretas, com as mesmas caracteristicas, como rituais,
oracdes, sinais e saudacbBes secretas, que mesclavam praticas da
maconaria com misteriosos estilos africanos. Estas sociedades podiam ser
lideradas por libertos, mas mesmo assim assombravam os senhores de
escravos do Rio com a possibilidade de um grande levante. [...] Eram muito
mais do que simples grupos de rua: eram, na realidade, a ponta do iceberg,
a parte visivel de uma organicidade muito mais complexa, onde libertos,
escravos e livres pobres encontravam protecdo e solidariedade. E esta
sociedade foi capaz de sobreviver a longos anos de feroz perseguicao
(SOARES, 2004, p. 58).

De acordo com Soares (1994), as maltas de capoeiras eram a unidade fundamental
de atuacdo dos capoeiras. Além de se constituirem numa “forma associativa de
resisténcia” (p. 40), guardavam estreita relacdo de interesse com os partidos
politicos da época: os conservadores e os liberais. Em sua origem as maltas eram
pequenas e numerosas (formadas por trés, vinte e até mesmo cem individuos), de
aspecto local e representavam geralmente os bairros da cidade. Posteriormente
foram se agrupando em duas grandes “nagdes” (p. 41), que ganharam grande fama
e destaque entre os historiadores e estudiosos desse periodo historico: Os

Guaiamus e os Nagds™2.

As maltas dos Guaiamus e Nagds mantinham entre si uma rivalidade muito grande,
constantemente fazendo guerra uma a outra, geralmente motivados por questdes
politicas, associando-se aos dois maiores partidos do Império. Os Guaiamus se
ligaram aos liberais, e os Nagds aos conservadores. Essa associacdo politica, de
acordo com Soares (1994), se configurava como uma espécie de estratégia de
sobrevivéncia desses grupos, pois isso garantia muitas vezes a permanéncia das
maltas diante das frequentes investidas da ac&o policial. Nesse sentido, eram mais
frequentemente presos o0s nagds quando subiam ao poder os liberais, e os

guaiamus quando ascendiam os conservadores.

A rivalidade entre as maltas dos Nagods e Guaiamus eram contadas por cronistas do
século XIX, que faziam desse tema algo recorrente em seus escritos, segundo

Soares (1994). Tais cronistas reiteravam, sobretudo, a rivalidade simbdlica dessas

*2 Também denominados Nagoas, segundo Soares (1994).
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maltas, com “seus emblemas, cores, signos, como expressado dessa luta pelo
espacgo urbano e desse embate politico nas ruas” (p. 41). Porém, por volta dos anos
30 os grandes cronistas da virada do século haviam desaparecido, e juntamente
com eles muitos dos mistérios dessas famosas maltas de capoeira. Restaram
apenas citacfes referentes a esses grupos nas obras seguintes a esse periodo
histérico.

O enfrentamento entre Nagds e Guaiamus era permeado de diversas tradicbes e
rituais. Os conflitos travados entre essas maltas obedeciam, segundo Soares (1994,
p. 43), a “um complexo mecanismo cultural [...], conformando uma tradi¢do que era

rigidamente respeitada”.

Os enfrentamentos entre Nagbés e Guaiamus seguiam verdadeiros “roteiros”, em
respeito a uma rigida tradicdo seguida por tais grupos. O conflito se iniciava
geralmente por uma marcha, que se constituia na acdo de uma malta ir ao encontro
da outra, que jA estava previamente avisada para que pudesse reunir 0S Seus
componentes para a luta. Enquanto seguiam ao encontro da malta adversaria, eram
acompanhadas geralmente por uma banda de musica, e com navalhas e demais
armas escondidas, para ndo despertar a desconfianca da policia. Ao se
encontrarem, as maltas comegavam a provocar umas as outras, ao cantarem versos
de toadas sertanejas. Em seguida, sai 0 carrapeta (pequeno, esperto e atrevido
membro da malta) e brada alguns versos de provocacao, até que se inicia a luta.
Tais embates séo realizados geralmente em feriados, folgas ou festas, sendo que os
chefes das maltas podiam decidir por um confronto singular entre um membro de

cada malta, onde o restante do grupo observa e torce por seu representante.

O contexto das maltas de capoeira, bem como seus integrantes, encerravam em si
representacdes e relacbes de prestigio na sociedade vigente da época. E dentro

desse contexto que se materializam as relagdes sociais em questao.

Segundo Soares (1994), as maltas de capoeira tinham predilecdo por festas
populares da Corte, comicios, procissfes e outros festejos publicos em que sua
presenca ficasse em evidéncia. O capoeira entdo era uma figura muito peculiar, pois

enquanto os demais criminosos urbanos e outros personagens da marginalidade
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preocupavam-se em permanecer ocultos ou mesmo misturados & massa popular, 0s
capoeiras e suas maltas “primavam pela notoriedade e pela fama” (p. 74). Tal
notoriedade e fama era advinda do status e prestigio que possuiam perante a
sociedade, gracas a representacdo de bravura, coragem e malandragem de que

gozava o capoeira.

Entretanto, a conduta dos capoeiras pertencentes as maltas ndo poderia ser
diferente, pois esses grupos possuiam codigos de conduta e ética muito rigidos, com
punicdes extremamente severas aqueles que se acovardassem diante de um
embate, abandonassem um companheiro ou mesmo revelasse informacdes de sua
malta de origem. De acordo com Soares (1994), o codigo de conduta adotado pelas
maltas era tdo severo que, se um capoeira da malta abandonasse uma luta
previamente agendada pelo grupo, ou mesmo nao comparecesse a ela, 0 mesmo

era procurado posteriormente e morto por seus préprios companheiros.

As maltas de capoeira possuiam também um codigo hierarquico muito forte, similar a
um sistema de graduacées®® dos dias atuais, que servia inclusive para definir as
funcdes de cada integrante num conflito. A hierarquia das maltas era dividida em

niveis, onde:

No nivel mais baixo estavam os “caxinguelés’, menores que
acompanhavam as maltas em suas incursées em terrenos adversarios.
Eram os aprendizes. Em seguida, vinham os capoeiristas “amadores” [...],
que conheciam os golpes, mas ndo se alinhavam nas gangues|...]. Depois
vinham os capoeiras “profissionais”, que conviviam no interior das maltas e
praticavam abertamente a habilidade do capoeira. Por Gltimo estavam os
chefes de malta, que alcancavam este estagio apés demonstrarem bravura
e habilidade ndo igualadas, até encontrar pela frente um mais ousado que
os destronasse. (SOARES, 1994, p. 74).

Essas apari¢cdes publicas dos capoeiras em festas, desfiles e procissées cumpriam
objetivos maiores do que somente a preparacao para um conflito. Tais aparicoes,
segundo Soares (1994), tinham o objetivo de fomentar o prestigio que os capoeiras

possuiam perante a sociedade, atraves de representacdes que se formavam perante

*% O sistema gradual, ou de graduacdes, € algo muito comum na sociedade atual, e serve para definir
a hierarquia de uma instituicio. Comumente podemos ver sistemas de graduacdes em instituicoes
militares (exército, policia, corpo de bombeiros) e esportivas (lutas, entre outras), por exemplo,
inclusive na capoeira da atualidade.
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a mesma, representacdes da figura do homem dotado de bravura e coragem para

lutar uma luta de resisténcia® contra a dominacdo do governo nacional.

As festas publicas populares, amplamente documentadas por fontes jornalisticas,
eram o lugar ideal para “sedimentar o prestigio do capoeira frente a uma parcela da
populacédo, prestigio este refletido na crescente presenca de adolescentes de certas

camadas sociais nos “exercicios de capoeiragem”.” (SOARES, 1994, p. 75).

Ja no século XX, as representacdes construidas acerca da figura do capoeira eram
bem diferentes daquelas evidenciadas no século XIX. Nesse periodo ganha cada
vez mais forca a ideia de um resgate cultural da capoeira, como um esporte
genuinamente nacional. Mesmo com todo o esforco do governo em denegrir a
imagem da capoeira através da propagacdo de uma imagem de arruaceiro e
contraventor™ no século passado, sdo as representacées do heréi e valente que
prevaleceram. Tanto que, segundo Soares (2004), iniciou-se no dia 19 de julho de
1926 uma série de artigos no jornal Rio Sportivo, com o titulo de Capoeiras e

Capoeiragens.

No artigo de abertura, o autor® defendeu a capoeira como uma arma de defesa
pessoal do brasileiro, tdo poderosa quanto o “boxe britanico e norte americano, a
savate francesa e parisiense, o jiu-jitsu japonés e a classica luta romana” *’. Ele
salienta e defende que a capoeira deve ser resgatada como um jogo atlético,
“superando as motivacdes deletérias que a fizeram ser criminalizada no século

anterior” (SOARES, 2004, p. 49).

De acordo com Soares (2004), esse resgate era bastante oportuno devido ao
momento que o esporte enquanto fendmeno social alcancava perante a sociedade
brasileira, principalmente na capital. Os esportes vindos de fora (outros paises),
sobretudo, alcangavam cada vez mais adeptos. E esse resgate deveria ser feito com

certa urgéncia, antes do desaparecimento dos ultimos mestres do século XIX, “o

> Esse aspecto das maltas e capoeiristas, de uma luta de resisténcia contra a opressdo do governo
nacional, sera abordada posteriormente, ainda neste capitulo.

*® Grifo nosso, baseado nos registros descritos por Soares (2004).

°% Adolfo Morales de Los Rios Filho, arquiteto e historiador, de acordo com Soares (2004, p. 49).

*" Rio Sportivo, 19 jul., 1926 (apud Soares, 2004, p. 49).
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altimo capoeira competente, senhor de seu jogo, e capaz de transmitir 0 ensino em
»58

puridade™".

Dado esse contexto histérico, pode-se compreender de que maneira, na atualidade,
a representacdo impessoal e concreta da afirmacao pela valentia se manifesta no
universo capoeirano, principalmente dentro dos eventos de batismo™ e graduacéo
de capoeira, e também em rodas formais. A questdo das quedas, ou fundamentos
“desequilibrantes” (como sao chamado no ambito do Grupo “Berimbau da volta ao

mundo”), é valorizada como algo caracteristico da capoeira.

Numa situacdo de uma oficina ministrada por um mestre de capoeira do Grupo
“Berimbau da volta ao mundo” na ocasido de um evento® de batismo e graduacao
durante as observacfes desta pesquisa, foi possivel observar e constatar que seu
discurso se pautava na necessidade dos capoeiras em treinar e aplicar mais as
quedas da capoeira. Em suas palavras, o jogo “ndo pode ser um solo acrobatico”, e
0 capoeira “nao deve ficar ofendido com uma queda, a ponto de ferir 0 seu ego”,
além de que “as quedas fazem parte do jogo de capoeira! Se ndo quiser levar uma

rasteira, treine melhor pra isso!”.

Mas ha o contraponto a essa questdo, algo que eu caracterizo como um “discurso
padrdao” no meio, onde a afirmacgado pela valentia é criticada pelos praticantes de
capoeira (professores e mestres), que tém a visdo de que a violéncia na roda de
capoeira descaracteriza o aspecto de arte da capoeira, reduzindo-a a uma mera
briga ou luta desprovida de técnica e regras. A razdo dessa visdo € que permeia, no
universo da capoeira, a representacdo de que 0 jogo de capoeira ndo possui uma
“finalizagdo”, um golpe que leve ao fim do jogo de capoeira. Ele € um processo
continuo, fluido. Mesmo quando ha uma queda, espera-se que esse capoeira se
utilize desse desequilibrio para voltar ao jogo de capoeira, para que num outro
momento possa também executar um movimento desequilibrante com sucesso, sem

que haja interrupcéo do jogo de capoeira.

*% Rio Sportivo, 19 jul., 1926 (apud Soares, 2004, p. 49).

> Principalmente no ritual de batismo, onde se tem o costume e a tradicdo de aplicar uma queda
(fundamento desequlibrante) no aluno que esté jogando, para ser “batizado” de fato. As vezes essa
tradicdo é transposta também para a troca de graduacdes.

® BATISMO E GRADUACAO DE CAPOEIRA, 14, 2013, Vitéria, ES, Batismo.
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Sendo assim, as criticas a essa postura apareceram em alguns momentos da
pesquisa, tal qual a de um mestre que disse que outro mestre possui um jogo “feio”,
“sem estética”, e usava seu porte fisico (um sujeito alto e forte) para “bater nos

alunos®”

nos eventos de capoeira. Ha ainda aqueles capoeiras que “eles fazem
praticamente o jogo [...] da intimidacao, é... o cara todo “bombado”, vem pra cima de
vocé igual um trator e quer te derrubar de qualquer jeito, e se diz mestre.”®*. Esses
capoeiras, também mestres, sdo reconhecidos por esse tipo de conduta, e temidos

por isso, de acordo com o seguinte relato:

Mas ha também [nesses eventos] o que percebi ser um reconhecimento por
certo medo ou temor. Havia um mestre presente que era conhecido por ser
“bom de porrada”. Era um cara grande, pesado, forte, que gostava de brigar
na roda, muitas vezes com covardia, segundo comentarios de capoeiras
diversos. [...] Esse mestre [...] tem essa “fama”, e por isso é temido.
Praticamente todos os capoeiras de Brasilia 0 conhecem por esse aspecto,
de acordo com comentarios®.

Ha ainda aqueles capoeiras que escolhem seus mestres pela afinidade ou o estilo
de jogo que possuem. No caso do entrevistado P1, este escolheu seu mestre de
referéncia por possuir um jogo mais agressivo nas rodas de capoeira, ou mesmo um

“‘jogo de contato”:

[...] é importante vocé ter uma referéncia, uma pessoa que vocé esteja
ligado. [...] tem muitos mestres e professores que tocam bem, outros que
é... passam floreio, muitos movimentos acrobéticos, tem outros, que, na
época, € o caso do Carioca (nome ficticio), era muito capoeira mesmo de
contato, entdo eu escolhi ele. Mas hoje, dentro do grupo, vocé tem uma
infinidade, muitos professores bons de capoeira. Muitos professores. [...] foi
até uma questdo na época de afinidade [...] hoje eu escolho mais pela
afinidade. (Entrevista®).

Segundo Mauss (2003c), os atos magicos se constituem no terceiro elemento
caracteristico do fenbmeno da magia. Para ele, os atos magicos sdo os ritos, que
por sua vez possuem caracteristicas diversas e dependem prioritariamente das

condi¢cbes e contexto para sua realizagdo de maneira eficaz, e dessa forma cumprir

ot Registros do Diario de Campo do dia 04/11/2012.

®2 Entrevista P3.

® MARELY, R. P. Diario de Campo. Brasilia, DF, 10/11/2012. N&o publicado.

® Entrevista concedida por P1 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em maio de 2013.
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a sua funcao, a de convencer os individuos, ou mesmo a sociedade/comunidade em

questéao.

Para a realizacdo de um rito (ato magico), de acordo com Mauss (2003c), sao
necessarios o momento e lugar ideais, bem como instrumentos e materiais (que
também passam por ritos, como forma de coleta ou fabricacdo especial) especificos
a realizacao do referido ato magico. O proprio magico também faz parte de um ritual,

pois precisa se preparar e consagrar-se como o lugar de realizacédo do ato magico.

Com relagdo a natureza dos ritos, Mauss (2003c) os divide em duas categorias: 0s
ritos manuais e o0s ritos orais. Ambos sdo complementares no que tange a
estruturacdo da eficacia simbdlica dos atos magicos. Os ritos manuais configuram-se
num processo de manipulacdo de objetos encontrados na natureza. Pode ou néao
haver modificacdo na sua estrutura pelos processos que passa (fermentacgao,
derretimento, mistura, etc.). Eles se constituem, entdo, como verdadeiros amuletos.
Esse processo ndo tem por objetivo simplesmente tornar os objetos magicos, mas
principalmente dar-lhes a forma ritual, que €, segundo Mauss (2003c), a maior parte
de sua eficécia.

Somente a partir da nocao de ritos manuais, poderiamos adotar a ideia errdbnea de
gue os atos simbdlicos sdo multiplos e ilimitados, e que todo ele é eficaz. Entretanto,
o rito manual € um complemento do rito oral, e esse sim tem extremo potencial para
ser eficaz. Os ritos orais sdo as encantacdes, as teatraliza¢des, tudo o que o magico
diz no ritual para proceder com o processo. Esses ritos orais tém fundamental
importancia no processo global, pois relatam mitos. E dessa maneira, como nos
afirma Mauss (2003c), os ritos orais sdo bastante (sendo até mais que 0s ritos

manuais) eficazes.

Ao relatar um mito, ou seja, a explicacdo metafisica da origem de algo, sendo
acreditada como uma verdade naquele contexto ou sociedade/comunidade torna-se
familiar aos individuos determinada situacdo potencializando sua eficacia. Sendo

assim,
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[...] em suma, os ritos magicos sdo extraordinariamente formais e tendem,
ndo a simplicidade do gesto leigo, mas ao refinamento mais extremo do
preciosismo mistico” e “[...] esse elemento da magia, que ¢é o rito, € o objeto
de uma predeterminacédo coletiva. (MAUSS, 2003c, p. 95).

Os atos, no contexto da capoeira, podem ser analisados como sendo de dois tipos
diferentes: os chamados ‘“ritos orais” (fazendo uma associagdo com o contexto da
magia), alicercados pelos discursos e rituais caracteristicos desse ambiente
particular, e também os atos ou ritos fisicos, que tratam da questdo da acédo do

mestre e do capoeira, do seu jogo na roda de capoeira.

Os atos magicos tém por funcado também estabelecer uma linguagem familiar para
com o individuo, potencializando a crenca nesse fenémeno, no discurso do mestre
de capoeira. O mestre domina determinados discursos “obrigatérios”, e pelo seu
conhecimento, convence e constitui uma eficacia simbdlica da sua fala. A partir de

algumas reflexdes, essas questdes serdo analisadas no decorrer do capitulo.

O ritual, de acordo com Turner®® (1974), é a expressao dos valores e crengas de um
grupo, em seu nivel mais profundo. Turner compartilha as ideias de Monica Wilson
(1954, apud Turner, 1974, p. 19), ao afirmar que:

Os rituais revelam os valores no seu nivel mais profundo... os homens
expressam no ritual aquilo que os toca mais intensamente e, sendo a forma
de expressdo convencional e obrigatéria, os valores do grupo é que sao
revelados. Vejo no estudo dos ritos a chave para compreender-se a
constituicdo essencial das sociedades humanas.

Sendo assim, 0s rituais sdo atos obrigatérios, geralmente realizados para deleite de
alguma figura ou entidade dotada de crenca coletiva, como os espiritos ou deuses.
Tais rituais sdo compreendidos somente através dos simbolos expressos pelo grupo
em questdo, pois a partir de tais simbolos o grupo se comunica de forma inteligivel

entre si.

® Victor Turner, antropélogo britanico, tornou-se conhecido por seus estudos acerca dos rituais de
alguns povos primitivos. Em especial o povo ndembo, do noroeste de Zambia, na Africa Central. Ele
acredita que, em termos de cultura de um povo, ndo existe um povo mais simples que outro,
referindo-se ao contraste entre essas sociedades e a sociedade ocidental atual. Em seu
entendimento, ha somente povos com tecnologias mais simples que as nossas (ocidentais). O plano
imaginativo é tdo complexo quanto o das nossas sociedades, como expresso na complexidade
simbdlica dos rituais por ele analisados.
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Entretanto, para que haja uma interpretacdo desses simbolos presentes nos rituais
de maneira fiel e correta do ponto de vista da pesquisa, Turner (1974) nos diz que é
fundamental uma insercédo participante do pesquisador no cotidiano do grupo
pesquisado. Ele relata que s6 conseguiu compreender os rituais e seus simbolos
ap6s se inserir nas praticas rituais e vivencia-las juntamente com os nativos®.
Sendo assim, somente a descricdo do fenbmeno ndo é interessante para o estudo.
Esta deve ser acompanhada de uma densa interpretacdo, conseguida somente

através do contato participante com o grupo pesquisado.

Turner (1996°") adota a concepcdo de ritual enquanto drama social. Porém, como
salienta Cavalcanti (2012), apesar do profundo e marcante didlogo de autores®® da
antropologia brasileira com Victor Turner, apenas trés®® de suas obras encontram-se
traduzidas para o portugués. Dessa maneira, os textos de Cavalcanti (2007; 2009)
sao usados para expor as ideias de Turner, visto que ela fez traducdes livres da obra

de Turner em seus textos, o que facilita o acesso as ideias do autor.

Os dramas sociais, entdo, sdo definidos como:

[...] uma sucessdo encadeada de eventos entendidos como perfis
sincrdnicos que conformam a estrutura de um campo social a cada ponto
significativo de parada no fluxo do tempo [...] representam uma complexa
interacdo entre padrdes normativos estabelecidos no curso de regularidades
profundas de condicionamento e da experiéncia social e as aspiracdes
imediatas, ambicdes ou outros objetivos e lutas conscientes de grupos ou
individuos no aqui e no agora. (Turner, 1996, p. XXI XXIl, apud Cavalcanti,
2007, p. 2).

De acordo com Cavalcanti (2007), Turner tinha em mente a comparacdo da
estrutura social de certos tipos de processos sociais com 0s dramas acontecidos nos
palcos teatrais, com seus atos e cenas, que caminham para um climax, ao formular
sua nocdo de Drama Social. Para ele, a unidade social se faz através dos conflitos

sociais.

% Denomino como nativos todos aqueles individuos que convivem no cotidiano de um grupo por sua
livre e espontanea vontade, sem estar motivados por algum fator externo. No contexto da capoeira,
séo todos os praticantes de capoeira, que se reinem inclusive em outros momentos e ambientes que
ndo somente o da pratica ou treino de capoeira.

®" TURNER, V. Schism and continuity in African society. Manchester: Manchester University Press,
1996 [1957]. Na traducéo para o portugués: Cisma e continuidade na sociedade Africana.

%8 Ver Cavalcanti (2012).

% S30 elas: O processo ritual (Turner, 1974); Floresta de Simbolos: aspectos do ritual ndembu
(Turner, 2005) e Drama, campos e metaforas (Turner, 2008).
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E fundamental na obra de Turner a ideia do sistema social como um campo de
tensdes cheio de ambivaléncias, cooperacéo e lutas contrastantes. Desse modo, 0s
rituais vém dramatizar essas tensfes sociais, pois as revelam e as colocam como a
questdo central no grupo de individuos. E a partir dessa dramatizagcéo, a unidade
social passa a se reestabelecer. Na obra de Turner estdo presentes diversos
exemplos’® de como esses conflitos e tensdes sdo resolvidos através das praticas

rituais.

Turner constata em sua obra que os disturbios sociais a ele relatados (pelo povo
ndembu) ou mesmo por ele presenciados, além de manifestar conflitos latentes,
obedeciam a um padrao, constituindo “uma forma organica em que uma etapa evolui
da anterior” (Turner, 1996, p. 94, apud Cavalcanti, 2007, p. 5), ou seja, um drama. E

0s atores, nesse contexto, sao:

as diferentes personalidades [que] ocupam posi¢cdes sociais que devem
inevitavelmente entrar em conflito e cada ocupante de uma posi¢cédo deve
apresentar seu caso em termos de normas aceitas por todos. (Idem).

Sendo assim, o drama social revela aquilo que ocorre no cotidiano dos individuos,
grupo, aldeia ou sociedade, podendo ser ou nao fruto de manipulac¢des de individuos
ou grupos. A partir de entdo € necessario que haja um instrumento para restaurar a
ordem ou fluxo normal das relagdes sociais. E o ritual cumpre essa fungéo.

A questdo dos ritos/rituais encontra-se extremamente interligada a questdo das
representacfes e também a categoria dos agentes. Mauss (2003c) relata que esses
elementos (atos, agentes e representacdes) encontram-se tdo ligados que séo
indissociaveis e remetem a um todo comum. Os atos e representacdes estabelecem
relacbes tdo fortes que Mauss (2003c) afirma que podem ser chamados de uma
coisa sO, a ideia pratica. Acerca dessa ideia pratica, podem-se fazer associacdes
também em relacdo ao contexto da capoeira, no que tange aos seus atos e

representacdes, ainda guardando inter-relagbes muito fortes com os seus agentes.

" Os rituais do povo ndembu, profundamente analisados por Turner, mostram claramente como
resolvem os conflitos sociais dentro de seus contextos. A partir da crencga coletiva nas praticas rituais,
essas vao desde uma simulacao de rebelido até mesmo cura de doencas ou esterilidade. Os conflitos
residem numa pratica feita por um individuo ou grupo que desagrada a uma autoridade ou divindade
espiritual, e o ritual é a chave para resolver tal conflito.
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Dentre as varias teorias do surgimento da capoeira ao longo da histéria, ganha forca
no século XX a ténica da “capoeira resisténcia negra” (SOARES, 1994, p. 19), num
esforco de luta contra a repressdo tanto da cultura quanto da etnia negra
propriamente dita, com notodrias influéncias do regime escravista. A partir dessa
tbnica, as representacdes da capoeira passaram a se concentrar sob o aspecto de

uma construcao identitaria, através de uma afirmacéo pessoal perante a sociedade:

A capoeira nos primérdios do século passado era bem mais que uma forma
de resisténcia escrava. Era uma leitura do espaco urbano, uma forma de
identidade grupal, um recurso de afirmacéo pessoal na luta pela vida, um
instrumento decisivo do conflito dentro da prépria populagdo cativa.
(SOARES, 1994, p. 32).

Nesse sentido, essa representacdo se deu e foi construida, ao longo da historia, a
partir da necessidade de uma resisténcia (sobretudo fisica) e autodefesa diante da
truculéncia senhorial e policial da época:

Utilizada como uma forma de luta e também de dancga, a capoeira era tida
pelos negros como meio de defesa. Assim como o exército e a policia
serviam aos senhores, esse grupo se organizou em resposta as
necessidades de protegdo fisica dos escravos, especialmente quando
proibidos de carregar armas. [...] Estes negros teriam aprendido a defender
seus produtos e a si mesmos com golpes a partir dos pés e da cabeca.
Contudo, sabe-se com certeza que, por volta do século XIX, os capoeiras ja
estavam organizados na Corte, em maltas e irmandades, cuja finalidade era
defender seus companheiros de ra¢a. (SOARES, 2004, p. 60 — 61).

Sendo assim, de acordo com Soares (2004), a capoeira ndo era apenas um simbolo
da cultura ostentado com orgulho pelos escravos das ruas do Rio de Janeiro, mas,
sobretudo, um constante ato de rebelido. Por essas acdes, 0s capoeiras (Como eram
chamados) constantemente eram considerados obstinados e desordeiros, sendo
alvos de constantes investidas da policia, que tentavam continuamente suprimir
seus atos. Porém, esse rigor obteve pouco efeito em tentar barrar a continuacao

n7l

dessa “pratica cultural”’’*, apesar dos violentos castigos’? impostos aos capoeiras.

Nesse periodo historico, a capoeira € entdo encarada, sobretudo, como uma luta de

resisténcia contra o trabalho forcado e a ordem escravista, além de uma legitimacgao

" SOARES, 2004, p. 65.
2 Soares (2004) relata que os capoeiristas eram condenados a sofrer entre 50 a 300 chibatadas,
além da detengéo por diversos meses.
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e autoafirmacdo de uma identidade e valorizacdo da etnia negra. Isso é expresso
através de préticas repetidas e consolidadas no &mbito cultural e social desses

individuos. Sao os rituais por eles praticados, que merecem destaque.

Soares (1994) menciona o aspecto da ritualizacdo dos conflitos sociais no contexto
da capoeira do Rio de Janeiro no século XIX. Para ele, existia uma “elaborada rede
de significados e rituais que dirigia os violentos embates entre populares” (p. 68).
Também salienta a grande influéncia da cultura, do costume e do simbdlico no
conflito social, seja entre membros das camadas populares ou mesmo em desafio a

ordem dominante.

Entretanto, pode-se afirmar que o ritual da capoeira no século XIX é algo
amplamente diferente do que significa esse termo hoje em dia. A pesquisa baseia-se
na mostra de “uma ritualizagdo que obedecia a um objetivo determinado: a
consolidacdo do grupo, sua identidade sendo cristalizada pela acdo conjunta, pela

autodefesa grupal, por um “patriotismo” de freguesia.” (SOARES, 1994, p. 68).

E na atualidade, pode-se observar claramente a diferenca dos rituais praticados em
determinados contextos e ambientes. O drama social, do qual Victor Turner fala,
conforme se pode depreender desta pesquisa, aponta para indicios de expressao no
jogo da capoeira, em sua teatralizacdo e também na escolha das musicas cantadas
na roda de capoeira, que levam os participantes dessa roda muitas vezes a
imaginarem, ao menos, o0 contexto sécio-cultural daquela época.

Uma roda de capoeira € constituida de mudltiplos elementos. Basicamente ha a
bateria, formada pelos instrumentos musicais da capoeira (berimbau(s), atabaque e
pandeiro, além de agogb e reco-reco como complementos), o cantador (quem
conduz a roda através da escolha das mdusicas cantadas), os espectadores
(observadores, que batem palmas para manter os ritmos e cantam os refrdos das
musicas cantadas pelo cantador, enquanto esperam o seu momento de jogar na
roda de capoeira) e os jogadores (dois individuos que realizam o jogo de capoeira

no centro da roda, 0s capoeiras em maior evidéncia no momento).



61

Nesse contexto, h4 uma interagdo muito forte entre a musica que estd sendo
cantada e o0 jogo que estd sendo jogado. Os capoeiras sao diretamente
influenciados pela musica que estd sendo cantada, bem como a intensidade e
energia que o cantador” coloca na roda, além da boa execucdo do ritmo dos

instrumentos musicais da roda.

A cada tipo de musica (ou tipo de ritmo) executada, corresponde um tipo de jogo.
Ha, basicamente, os seguintes tipos de jogos na roda de capoeira: um jogo mais
lento, mais “malandro”, onde um jogador tenta ludibriar e brincar com o outro; um
jogo com velocidade média, onde sdo utilizados movimentos acrobéaticos e que
exigem grande destreza corporal; e um jogo mais veloz e objetivo, onde se observa
uma maior rapidez nos golpes e maior uso das quedas da capoeira. Sendo assim, &
0 toque lento de berimbau que vai ditar um jogo mais lento, com mdusicas lentas
especificas; um toque médio, ao qual correspondem muasicas médias e
consequentemente um jogo médio; e um toque mais rapido, que exige muasicas mais
rapidas e cheias de energia, por sua vez acompanhadas de um jogo rapido e

objetivo.

A titulo de exemplificacdo, torna-se claro que ha situa¢des (muitas delas, inclusive)
em que determinada musica embala e até mesmo dita o tipo de jogo a ser jogado
naquele momento. Muitas vezes o cantador “brinca” com determinada situagdo que
aconteceu na roda de capoeira, durante o jogo. Numa observacdo durante um
evento de capoeira do Grupo “Berimbau da volta ao mundo”, ocorreu a seguinte
situacdo: durante a graduacao de um aluno (ele estava jogando com um professor),

este aplicou um fundamento desequilibrante e conseguiu derrubar’® o professor.

® Diz-se, no ambiente da capoeira, que para uma roda ser considerada boa, ela depende da
intensidade ou energia que o cantador, os tocadores e os integrantes colocam na roda. Isso influencia
diretamente no jogo de capoeira, para que o mesmo tenha beleza e “encha os olhos” dos
espectadores.

" No ambiente da capoeira, principalmente nos eventos oficiais de batismo e graduagdo, € comum
gue o professor de capoeira, geralmente muito mais experiente que o aluno que esta jogando com
ele, apligue uma queda ou movimento desequilibrante no aluno. Quando o contrario ocorre, uma
disputa de egos e vaidades por parte dos sujeitos se instaura na roda, pelo que pude observar.
Comeca entdo uma disputa para ver quem consegue derrubar o outro mais vezes durante aquele
jogo.
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Nesse momento toda a roda ficou euforica, o clima mudou drasticamente, tomado
por uma animagdo e excitagdo impares. Nesse momento o cantador da roda
comecou a cantar musicas que contextualizavam aquela situacdo ali ocorrida,
incitando a um desenvolvimento de uma disputa de habilidades, para ver quem era o
capoeira mais habilidoso capaz de aplicar mais quedas no outro. As musicas
cantadas pelo cantador foram algo como: “ndo mexe comigo que eu nd0 mexo com
ninguém, se mexer comigo apanha, se mexer comigo tem!”; “vocé que é forte e sé
pensa em pegar peso, quero ver entrar na roda e mostrar que é mandingueiro”!”;

“pde no chdo que eu quero ver, caboclo!”.

De certa maneira, essa situacdo incitou ao desenvolvimento de um aspecto do jogo
de capoeira, apontado pelos proprios individuos investigados durante a pesquisa,
que € a questdo do didlogo simbdlico entre os jogadores, a nivel corporal. Eles
relatam que um jogo de capoeira é um dialogo, uma conversa, € 0S movimentos que
vocé domina sdo as palavras. Nesse sentido, a capacidade de ligar esses
movimentos seria a formacdo de frases. No jogo, 0 movimento executado por um
capoeira se configura numa pergunta, exigindo uma resposta do outro capoeira, em
forma de “contramovimento” ou contragolpe. Nessa conversa, leva a melhor aquele
capoeira que realiza perguntas das quais 0 outro capoeira hdo encontra respostas a

ela.

O autor opta aqui em ndo se ater a complexidade dos tipos de toques e suas
relacbes com 0s jogos de capoeira, pois esses aspectos, por si s6, ja seriam
suficientes para iniciar uma nova pesquisa. O objetivo € mostrar como as musicas
cantadas influenciam o contexto da roda de capoeira, e dessa maneira evidenciam o
drama social, ao confrontar aspectos de uma estrutura social (inseridos nas letras
das musicas de capoeira) que leva a um climax, semelhante a uma performance

teatral.

Os atos e cenas referidas, descritos nas letras das musicas cantadas na roda de

capoeira, sdo responsaveis por influenciar determinadas condutas dos jogadores.

® No contexto da capoeira, mandingueiro é aquele individuo malandro, que constantemente ludibria o
outro capoeira para levar vantagem no jogo de capoeira, geralmente com uma queda ou movimento
desequilibrante inesperados.
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Por exemplo, hd musicas especificas para o inicio da roda, outras para chamar o
outro jogador para uma “disputa” ou competicdo, a partir de diversos aspectos.
Como foi dito anteriormente, ndo é o0 objetivo descrever e analisar aqui essas
relacbes, mas sim a relacdo de algumas letras de mauasicas com conflitos
evidenciados pelas representacdes que a capoeira adquiriu ao longo de sua
trajetoria historica.

Muitas musicas de capoeira evidenciam os aspectos de sofrimento do negro, sua
dominacgédo e suas angustias durante o periodo da escravidao. Também evidenciam
sua luta de resisténcia, e como encontraram na capoeira um meio ou uma arma para
resistir a essa opressdo e dominacado. E, durante a roda de capoeira, 0s jogadores
muitas vezes simulam essa luta, essa resisténcia, uns com 0s outros, e 0 jogo de
capoeira passa a adquirir aspectos de uma teatralizacdo, evidenciando o drama
social de Victor Turner. Algumas musicas de capoeira, de autoria de mestres de
capoeira conhecidos no Brasil e no mundo, sdo amplamente cantadas e difundidas,
tornando-se verdadeiros “hinos” nas rodas de capoeira. Como exemplo, seguem

algumas dessas musicas:

“Capitdo... bicho malvado...

Eu sou negro, e ndo vou apanhar!
Me ensinaram a capoeira,

E agora vou lhe mostrar!

Capitado vem agora...

Na mandinga de Angola, Angola...

Chicotadas que ele me deu...
S&o motivos pra eu odiar!
Esse homem é traicoeiro...

E é pago pra me cacar!
Capitado vem agora...

Na mandinga de Angola, Angola...

O aprendizado da capoeira...

Capitédo, nao va recuar!
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A batalha entre eu e vocé...
N&o ha feitor para lhe ajudar!
Essa luta é brasileira...

E uma arte de se libertar!
Capitdo vem agora...

Na mandinga de Angola, Angola...”.

Essa letra de musica, de autoria do Mestre Ma@o Branca, evidencia o sofrimento do
negro perante a dominacdo, seja do capitdo do mato ou o capitdo de policia. E
encontra na capoeira uma arma para resistir a essa opresséo e se defender. Essa
letra, assim como diversas outras, materializa na roda de capoeira as
representacfes da capoeira que foram construidas ao longo da histéria, e assim

reforcam o aspecto de drama social do ritual na capoeira.

Outro exemplo de letra de musica de capoeira que evidencia o drama social na roda
de capoeira € uma de autoria do Mestre Luiz Renato Vieira, mestre de capoeira
conhecido ndo somente no mundo da capoeira, mas também no mundo académico,

e bastante valorizado e reconhecido por isso:

“As vezes me chamam de negro
Pensando que vdo me humilhar
Mas o que eles ndo sabem
E que s6 me fazem lembrar
Que eu venho daquela raca

Que lutou pra se libertar.

Que criou 0 maculelé
Que acredita no candomblé
Que tem um sorriso no rosto,

A ginga no corpo e o samba no pé

Que fez surgir de uma danca
Luta que pode matar

Capoeira, arma poderosa,
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Luta de libertacéo
Brancos e negros na roda

Se abracam como irmaos

Perguntei ao camarada, o que é meu?

E meu irmao!”.

As letras de musicas aqui transcritas sdo exemplos da materializacdo do ritual
enquanto drama social, como dito anteriormente. Essas musicas sdo gravadas e
regravadas por diversos mestres, professores, cantores e jogadores de capoeira, e
amplamente difundidas através dos meios de comunicacao atuais. Seja por meio de
CDs, DVDs, internet, 0 acesso a essas e outras musicas € enorme, muito diferente
do que era observado h& décadas atras. Os rituais enquanto dramas sociais
possuem a funcdo de evidenciar conflitos das estruturas sociais, construidos ao

longo da histéria, através (também) de representacoes.

No contexto da capoeira os conflitos podem ser, por exemplo, as desigualdades
sociais, que vem desde a época da escraviddo no Brasil, e séo retratadas através de
diversas musicas do meio capoeiristico. Os rituais entdo vao cumprir o
restabelecimento da igualdade social, onde ao menos na roda de capoeira todos séao
vistos como iguais, ndo importando a sua cor, seu credo, sua posi¢cdo ou status que
ocupa na sociedade, cargo ou nivel de autoridade. Os rituais aqui vem colocar todos

0s praticantes como iguais, cumprindo a funcao de restaurar a unidade social.

Sendo assim, Os rituais na capoeira contribuem, dentro das ideias de Turner (1996),
para “a descricdo de um processo social em movimento, um modelo dindmico de
sociedade em que acgdo relacional, reconstituida e apresentada de forma dramatica,

€ interpretada dentro dos principios da estrutura social” (Cavalcanti, 2007, p. 9).

Nesse contexto, as ideias de Turner (1996, apud Cavalcanti, 2007), nos mostram
que o drama social serve para compreender a vida social, sendo esse drama

definido também como:



66

um curso de tempo ativo de experimentagdo subjetiva, afetiva e cognitiva,
dos principios estruturais pelos personagens/atores sociais. Seu desenrolar
ndo apenas revela os focos de tensdo da estrutura social, mas constitui
também um lugar de possivel reflexdo, analise e auto-analise e de
transformacédo conceitual e interior da pessoa [...] em seus relacionamentos
(Cavalcanti, 2007, p. 9).

Acerca dos rituais no contexto da capoeira, Soares (1994) diz que:

A consisténcia com que algumas praticas dos capoeiras se repetem no
cotidiano de embates revela um somatdrio de experiéncias compartilhadas
socialmente, préaticas transformadas em tradi¢éo, habitos transformados em
rituais informais. (SOARES, 1994, p. 72).

Ainda acerca da questado dos atos, existe um aspecto muito importante sobre o qual
se deve refletir e debater. Trata-se das acdes, e no caso da capoeira, do jogo de
capoeira em si. Nesse sentido, uma questdo problematizadora € posta: como deve
ou deveria ser o0 jogo de capoeira de um mestre de capoeira, para que ele seja
considerado como tal, e obtenha prestigio e legitimagdo no meio capoeirano?

No momento em que dois capoeiras se agacham “ao pé do berimbau’® e
consequentemente desenvolvem o seu jogo de capoeira, se da a materializacdo de
todos os valores inerentes aos sujeitos, e também a sociedade que os cerca. Mestre
Nestor Capoeira’’, em entrevista (ABREU & CASTRO, 2009), vem corroborar essa

afirmacéo, dizendo:

[...] para a capoeira, no meu entender, o importante é o jogo dentro da roda.
Ali é que tudo acontece. Ali é que o axé é passado dos mais velhos aos
mais novos; dos mais experientes aos novatos. Ali € que a capoeira se
perpetua; pois ela ndo é uma pintura que pode ser pendurada num museu,
ou um filme que passa no cinema e depois é guardado na prateleira. A
capoeira s6 se materializa quando dois jogadores jogam na roda, ao som do
berimbau. O resto — as aulas, as academias, 0s grupos, os estilos, a
graduacdo, os livros, os CDS, os filmes, etc. — tudo é secundario. (p. 134).

e Expressdo muito comum ao contexto da capoeira, que representa 0 momento em que dois

capoeiras se preparam para iniciar o jogo de capoeira. Trata-se de um ritual esse ato de agachar-se
na frente do berimbau (no caso de haver somente um na roda de capoeira) ou entre os berimbaus (no
caso de haverem dois ou trés berimbaus sendo tocados na roda de capoeira). Nesse momento o
capoeira pode fazer seu ritual religioso, ou mesmo tentar conhecer a pessoa com quem vai jogar, ao
tentar “ler” suas intengdes através da postura que apresenta nesse momento.

" Segundo Abreu & Castro (2009), Nestor Sezefredo dos Passos Neto, ou Mestre Nestor Capoeira,
como € mais conhecido, obteve a graduagdo maxima do Grupo Senzala (primeiro grupo de capoeira
institucionalizado do pais), a corda vermelha (titulo de mestre de capoeira), em 1969. Nos anos 1970,
foi um dos pioneiros da difusdo da capoeira na Europa e fundou a escola Nestor Capoeira. E Doutor
em Comunicacgédo pela ECA — UFRJ, e também escritor, com quatro livros publicados no Brasil e em
diversos paises.
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Sendo assim, é no jogo de capoeira que se concentram as principais observacoes e
reflexdes desta pesquisa. Sobre 0 mestre de capoeira, entretanto, € criada também
uma representacdo acerca de como deve ser 0 seu jogo na roda de capoeira,
enquanto detentor do conhecimento e experiéncia acumulada ao longo dos anos de
pratica da capoeira. H4 uma série de semelhangas entre 0 magico e o mestre de
capoeira, uma vez que ambos constituem-se enquanto agentes dotados de Eficacia
Simbdlica em seus contextos. Uma delas, e talvez a principal, € que o magico é
alguém que se faz, pois “ndo ha magico honorario e inativo. Para ser magico, é

necessario fazer magia...” (Mauss, 2003c, p. 116).

Entra em cena entdo o aspecto da performance’®, tdo evidenciado por Mauss como

principal responsavel pela construcdo da Eficacia Simbdlica. Na sua visdo a magia

consiste numa “ideia pratica® cujas acdes e representacdes, ou seja, a
performance ritual e o sistema de crencas que a caracteriza, ndo estdo
separados, ao contrario, formam um Unico processo simbdlico traduzido em
termos de “arte de fazer”. A magia é portadora de uma significativa
qgualidade performativa que parece inscrita nos rituais [...], nos processos
simbdlicos de trocas. Em suma, a magia tem mesmo uma qualidade

performativa cujos atos rituais sdo o melhor exemplo, pois [...] “sdo, por
esséncia, capazes de produzir algo além das convengbes: sé&o
eminentemente eficazes; sdo criadores; fazem (grifo do autor)” [...]. Tudo

isso nos coloca frente a ideia de uma antropologia da performance onde o
dizer e o fazer se interpenetram [...]. Nesta perspectiva, o dizer € um modo
de fazer e o fazer pode ser visto como um outro modo de dizer. (ROCHA,
2008, P. 137).

Sendo assim, podemos perceber como se encontram interligados e
interdependentes os atos e discursos no processo de construcdo e manutencado da
Eficacia Simbolica de determinado fenbmeno. A semelhanca entre o fendmeno da
magia e o contexto cultural da capoeira reside no fato de que a magia é

compreendida fundamentalmente como um:

[...] sistema de crencas (representacdes) e praticas (rituais) simbdlicas, cuja
eficacia consiste na producédo de sentido [...]. Assim, 0 que o0 magico faz
guando faz magia €, na verdade, acionar o sistema de simbolos e

® A performance aqui, de acordo com as ideias de Mauss e Lévi-Strauss, tem a ver com o
desempenho do individuo, capaz de convencer uma massa de pessoas que o que ele faz “funciona”
ou “da certo”, que atinge os resultados esperados. A partir desse conhecimento se estabelece um
consenso social, ou crenca coletiva, responsaveis em grande parte pelo processo de construgédo e
manutencéo da Eficacia Simbolica dos atos e discursos do agente do fendbmeno em questéo.



68

significados que irdo fornecer o sentido de suas a¢c6es. Como na linguagem,
em que a fala consiste numa acao individualizada e reflexiva (performativa)
dentro do sistema da lingua (das regras inconsciente e coletiva), também o
magico opera nesse sentido, ou seja, suas performances (verbal e corporal)
sdo dramatizacbes do sistema cultural de crencas organizado
simbolicamente. (ROCHA, 2008, P. 138).

Dado esse panorama, a pesquisa a partir das falas de mestres e discipulos”
evidencia o aspecto técnico do jogo de capoeira, ou seja, a técnica do mestre de
capoeira como responsavel por acionar o sistema de simbolos de seus discipulos.
Mas em que consiste a técnica do (mestre de) capoeira? Que elementos ele deve
apresentar em seu jogo, para que seja reconhecido como tal? Como deve ser o seu

jogo de capoeira?

Para elucidar essa questdo, € o conceito de Técnicas Corporais (ou Técnicas do
Corpo), elaborado por Mauss (2003a). Segundo ele, as Técnicas Corporais (TC) séo
as maneiras como 0s homens servem-se de seus corpos de maneira tradicional nas
diferentes sociedades. Em outras palavras, sdo os usos que os homens fazem do
seu corpo. Para Mauss®®, a nocdo de técnica deve ser desvinculada de um
instrumento (mecanico, material, alheio), pois na sua visdo 0 corpo € 0 primeiro e
mais natural instrumento do homem. O corpo adquire também, em sua visdo,
representacdo diferente para diferentes culturas, pois a cultura é um sistema

simbdlico, que por sua vez é uma construcéo coletiva.

Nesse sentido, Mauss (2003a) entende as TC como sendo “um ato tradicional eficaz
[...]. Ele precisa ser tradicional e eficaz. Nao héa técnica e ndo ha transmissao se nao
houver tradigdo.” (p. 407). De acordo com Rocha (2008), Mauss insiste na ideia de
tradicional porque “as técnicas sao aprendidas e transmitidas pela educagao” (p.
139), e eficaz porque “responde a um efeito pratico” (idem). Segundo Mauss
(2003a), o homem se distingue fundamentalmente dos animais pela transmisséo das

suas técnicas, muito provavelmente pela sua transmisséo oral.

A especificidade € uma caracteristica marcante das TC. Segundo Mauss (2003a),

toda TC tem sua forma, de carater muito especifico. O corpo € a construcéo
simbdlica e cultural da sociedade, onde a propria sociedade impde ao uso

 professores de capoeira, com um minimo de 10 anos de pratica de capoeira.
8 (2003a).
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rigorosamente determinado do corpo. Essa afirmacdo se manifesta nos variados
exemplos e enumeracbes das TC, onde os comportamentos e usos do corpo sao
claramente determinados culturalmente (posturas, andar, habitos, etc.). Baseado
nessas afirmacdes, Mauss (idem) defende a ideia de que uma habilidade manual so
se aprende lentamente, e toda técnica tem sua forma e especificidade dentro de um

contexto cultural especifico.

No contexto da capoeira, ha uma gama enorme de possibilidades do individuo se
movimentar. Nesse sentido, determinado movimento, ou mesmo maneira de se
movimentar, tem certo valor nesse meio. De acordo com as observacoes, se
constata que ha diferentes “estilos” de jogo de capoeira, porém mesmo esses
variados estilos guardam entre si certa especificidade com relacdo a maneira de se
movimentar caracteristica da capoeira: o “jeito” de realizar determinado golpe, a
postura do corpo durante a realizagcdo desse golpe (pernas esticadas e velozes,
valorizando a estética de um “golpe bonito”), entre outros aspectos ja mencionados
neste trabalho.

Estilos ou tipos de jogos como “malandro”, “técnico”, “estético”, “simples”, “eficiente”,
“‘experiente”, entre outros, aparecem frequentemente no discurso dos entrevistados
acerca do valor simbolico atribuido a questao técnica do jogo de capoeira do mestre.
Permeia nesse ambiente o imaginario e a representacdo de que o mestre de
capoeira possui conhecimento de uma extensa gama de possibilidades corporais de
movimentos que dao a ele capacidade de jogar com capoeiras de diversos niveis e
estilos de jogo. Isso fica evidente na fala do contramestre P2, onde para ele o
mestre “conseguindo jogar, com as varias escolas de capoeira, em varios ritmos,
com Vérios estilos, [...] conseguir entrar na roda e dar conta disso, eu acho que é o

ideal”.

Entretanto, € muito forte nesse meio o imaginario e a representacdo de que o0 mestre
de capoeira deve estar sempre em contato com a pratica da capoeira, embora
muitas vezes as limitacdes de seu corpo e sua idade nao reflitam a destreza técnica
gue ele costumava apresentar em sua juventude. A fala do professor P4 exemplifica
esse aspecto, ao expor sua opinido sobre a importancia da destreza técnica, do

treinamento e da performance para o reconhecimento do mestre de capoeira:
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Cara... de 0 a 10, pelo menos 8,0. Acho que de importancia, né? Porque ta
ligado a pratica do mestre. Ele [...] como diz um colega meu, nada resiste ao
trabalho. E o trabalho na capoeira € o treinamento. Treino, treino, treino,
treino, treino. Dar aula é treinamento. Frequentar roda é treinamento. Entao
quer dizer, [...] se for pensar num mestre de capoeira velho, acima de 60,
ele vai ter um tipo de técnica, né, ele vai ter um tipo de desenvoltura. Se
vocé ver um mestre de 40, € outra coisa. Entdo assim, € bem baseado... a
técnica é importante, é fundamental. Nao da pra fugir da técnica. A técnica
ta embutida na pratica do mestre. Mas se ele for deficiente? Ele tem uma
experiéncia. Pode ter certeza. Pode ndo ser, é... um eximio jogador, mas
ele tem uma compreensao do jogo, de... de uma boa técnica pra um jogo de
capoeira. Mas é fundamental, uma boa técnica, um bom desenvolvimento.
N&o é... performance, né, no caso de sempre estar bem, sempre no auge,
ndo, mas ele... (pensa e pondera) nao da pra fugir, “véi”’. Nao da pra ter um
mestre de capoeira ruim de capoeira (risos). Dificil. Ele pode nédo ser um...
excelente acrobata, mas ele tem uma malandragem, que a capoeira traz, e
agrega, né, a experiéncia dele. Ele tem... uma visdo de jogo diferente,
entdo... ndo entra muito nessa questao da performance, mas é importante,
e que é a pratica que traz. Tem que ter. tem que ter. (Entrevistagl).

Sendo assim, a técnica ou as técnicas corporais do mestre de capoeira Sao
passiveis de serem identificadas, uma vez que, por ser um individuo geralmente
com muitos anos de experiéncia e pratica de capoeira, possui arraigado em seu
corpo e movimento o modo de se movimentar caracteristico da capoeira, que ele

adquiriu em anos de préatica.

Rocha (2008), ao analisar a obra de Mauss, afirma que “o corpo expressa
“obrigatoriamente” os padrdes culturais e sociais como, por exemplo, os estilos de
ritmo, as manifestacdes de dor, os valores estéticos de um grupo.” (p. 139). Sendo
assim, o contexto da capoeira também guarda certa especificidade em suas
técnicas, que a identificam e a legitimam perante o seu contexto social. Sobre o
mestre € gerada uma expectativa, mais especificamente sobre a sua técnica

(corporal), ou seja, sobre 0 seu jogo de capoeira.

Dentro dessa especificidade caracteristica da capoeira, se pode pensar que a
capoeira possui um habitus caracteristico. Para Mauss (2003a), o habitus trata de
algo adquirido pelos individuos. Sdo os costumes ou comportamentos adquiridos
inconscientemente, pela imitagdo de algo “da moda” ou que goza de certo prestigio

perante a sociedade. E movido e mantido pela repeticdo de comportamentos (de

8 Entrevista concedida por P4 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em junho de 2013.
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forma inconsciente, e nao condicionados mecanicamente ou por meio de

treinamento).

Nesse sentido, a capoeira possui um conjunto de TC e habitus caracteristicos, muito
valorizados dentro do contexto da capoeira. Afinal, como diz Rocha (2008), “a
corporalidade constitui-se num dos mais importantes “idioma simbdlico”, capaz de
nos permitir apreender processo de construgado de identidades [...] hoje” (p. 142). E o
“‘dominio” desse conjunto € esperado do mestre de capoeira, de forma que se
constitui numa representacdo de sua figura, evidenciada na fala dos entrevistados,

como a desse mestre de capoeira:

Entdo, eu tinha falado da questdo dos ritmos, dos rituais e da gestualidade,
né? Sdo complexos tematicos que se misturam, se... se imbricam, e fazem
com que a capoeira seja uma manifestacdo muito densa, muito
interessante, e muitos mestres e professores usam isso ai como uma
espécie de capital simbdlico mesmo, né... pra se afirmar e se desenvolver.
Muitos deles sé@o reconhecidos especialmente por essas... configuracdes,
né? Por esses aspectos. E.. que ndo sdo meramente técnicos, s&o
aspectos também simbdlicos. E eu considero também que quando o mestre
consegue articular esses trés pilares: a ritualidade, a gestualidade e as
musicalidades nos ritmos diversos, eu acho que ele tem ai um potencial
muito amplo pra explorar. (Entrevista®).

A partir do discurso dos entrevistados nesta pesquisa e das observacdes, pude
enumerar uma série de aspectos do contexto da capoeira que sdo tidos como
necessarios ou fundamentais ao mestre de capoeira, como uma forma de
legitimacao de sua figura. Esses aspectos sdo um repertdrio variado de movimentos
caracteristicos da capoeira, a gestualidade; o conhecimento dos rituais e da historia
da capoeira; conhecimento e manejo dos instrumentos presentes na roda de

capoeira, além de saber cantar um repertorio de cantigas da capoeira.

Entretanto, os elementos gestuais merecem atencdo, pois sdo 0S que mais se
materializam no momento da roda de capoeira, no jogo de capoeira em si. Nesse
sentido, surgem inumeras representacfes acerca de como deve ser o jogo do
mestre de capoeira, como a que descrevo a seguir, a partir da transcrigao da fala de

um professor entrevistado na pesquisa deste trabalho:

82 Entrevista concedida por M2 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em novembro de 2012,
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Tem que saber se movimentar, em cima e em baixo, tem que fazer o salto
na hora certa, tem que ter um jogo bom, entendeu? E... mas o mestre &
aquele cara... que ta geralmente cansado, né, ele nao utiliza tanto essas
acrobacias, ele faz um jogo mais simples mesmo, mas bem objetivo, e
guando alguém, que eu ja observei isso, quando alguém tenta fazer alguma
gracinha, né, ele mostra que ele tem uma carta na manga também. Igual
uma vez, eu tava na academia®, P4 foi inventar de ir pra cima... P4 tava
“louco” na roda, rodando perna pra la e pra ca, querendo comer todo mundo
na pernada, quando pensa que néo ele foi pra cima do mestre, do M5, e M5
fez uma entrada simples, da negativa, né, encaixou o pé atras, da perna de
apoio dele que tava a frente, né, que ele tava, pra tirar, pisou e encaixou
com a outra perna. Ele mostrou: se eu quisesse, ta vendo? Vocé com toda
essa velocidade, e eu aqui, devagar, se eu quisesse eu quebrava o seu
joelho... Ele ndo precisou fazer nada de: “pd, vou dar uma chapa de costas,
e tal...”, ndo ele fez uma coisa simples, ele veio todo afobado, um professor,
ele veio todo afobado e ele sé pisou no joelho contra, s6 encostou assim e
mostrou, entendeu? Ele ndo precisou... € um jogo bom. E um jogo simples.
Né, é um jogo de mestre mesmo. E eu acho massa quando eu vejo os
mestres jogando também. Porque é uma coisa diferente. Vocé nao vé
movimentacdo brusca, aquele negécio que chega até as vezes a ser um
negécio espalhafatoso. Mas é um jogo simples. De respeito. O jogo de
mestre é isso. E um jogo respeitoso. Ele respeita, ele passa a perna la, ele
marca, ele ndo precisa derrubar, entendeu? [..] A gente ndo precisa
encostar. A gente ndo precisa derrubar. A gente chega com o pezinho
pertinho do rosto é “fréia” (risos). Né? Dessa forma, o jogo do mestre é
esse. E eu me espelho muito nisso. Entendeu? Eu me espelho muito, eu
tento fazer o jogo mais simples. As vezes a gente sempre... por causa da
idade também, as vezes a gente vé uma coisa diferente e a gente quer
aprender pra colocar no jogo pra enfeitar. Mas hoje em dia eu procuro fazer
o simples. Eu ndo procuro ficar fazendo salto a toda hora na roda. E dificil
eu fazer um salto. Eu tento fazer um jogo simples. O simples é bonito,
entendeu, o simples chama atencdo. E € isso que eu vejo no jogo dos
mestres. E um jogo simples, entendeu? Faz uma armada, uma negativa, pra
la e pra cé, jogo simples. (Entrevista84).

Essa fala sintetiza os relatos dos demais entrevistados. Em suma, espera-se do
mestre de capoeira que ele possua um amplo “repertorio corporal”, resultado da sua
vasta experiéncia pratica com a capoeira, e que seja capaz de desenvolver um jogo
de capoeira, dentro da(s) sua(s) especificidade(s), com diversos “estilos” de capoeira

diferentes.

A admiracdo, causada também pela Eficacia Simbdlica da figura do mestre de
capoeira através de seus elementos e especificidades, faz com que os individuos,
sobretudo os capoeiras mais novos, queiram se espelhar em seu mestre, ou mesmo

imitar o seu jogo de capoeira. Porém, para Mauss (2003a), a simples imitacdo néo é

% Essa palavra ndo foi usada na transcricao original, porém, o autor optou por substitui-la aqui, por se
tratar de um lugar que identifique o local de treino do grupo de capoeira investigado, ferindo os
principios de sigilo propostos na pesquisa. Os nomes dos individuos que aparecem nas transcrigées
também foram substituidos, para manter o sigilo de suas identidades.

8 Entrevista concedida por P9 a MARELY, R. P., EM Vitéria, ES, em julho de 2013.
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suficiente para estabelecer um habitus corporal. Surge entdo em sua obra o conceito

de imitag&o prestigiosa.

Segundo Mauss (2003a), quando se trata das utilizacbes do corpo, a educacao
predomina sobre a imitacdo, pois ha individuos com grandes ou pequenas
faculdades de imitacdo numa mesma sociedade, porém todas sdo submetidas a
mesma educacdo. O que acontece entdo € uma imitacdo prestigiosa, onde o
individuo imita atos bem sucedidos daqueles em quem confia e tem autoridade ou
prestigio sobre ele. A titulo de exemplo, Mauss (idem) relata certas maneiras de
andar, que ndo sdo naturais e sim adquiridas, cerimbnias de caca, entre outros

aspectos, nas diferentes sociedades.

Sendo assim, um individuo que se admira da maneira de andar, sentar ou se portar
em determinado ambiente passa a tentar imitd-lo de maneira incessante. Da mesma
maneira 0 mestre de capoeira, enquanto autoridade em seu meio social e figura
dotada de admiracdo, desperta a vontade de ser imitado em seus movimentos, sua
postura e seu estilo de jogar capoeira. Podemos observar isso na fala de alguns

entrevistados, quando questionados sobre quem eles admiravam na capoeira:

[...] O meu mestre. [...] Eu tenho referéncia é meu mestre mesmo. [...] Eu
gosto muito, por exemplo, da meia lua de compasso do mestre Luiz
Claudio®. P9, aquilo é uma indecéncia, bicho. Aquilo se pegar em um...
caixdo e vela. Pode ser preta, branca azul, vermelha... € uma meia lua de
compasso que cara, incrivel! A Flexibilidade do mestre Luiz Claudio com a
malandragem do mestre Aguia, né, com o jogo do contramestre Renatinho,
com a sacanagem do contramestre Lula na roda de capoeira com as [...]
pernadas do mestre Negdo. Armada, queixada, meia lua de compasso do
mestre Negdo. Chapa de costas dele... eu acho que isso sdo referenciais,
entendeu? Maravilhosos, entendeu? (Entrevista®).

Na fala desse mestre, ele listou aspectos que ele admira em diversos mestres do
Grupo “Berimbau da volta ao mundo”, como uma espécie de bricolagem do “jogo
perfeito”. Em suma, sdo aspectos que fazem os capoeiras de varios niveis buscarem
imitar, como uma meta a ser atingida corporalmente. H4 também a visdo do

discipulo, expressa na fala desse professor:

% Nome ficticio, desse e dos demais mestres citados nessa transcricdo de entrevista.
% Entrevista concedida por M5 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em junho de 2013.
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Olha, meu mestre é o Jodo® . E o cara que eu admiro. E o cara que eu me
espelho. Eu me espelho mesmo. N&o s6 no jogo, na postura, entendeu, na
didatica, na hora de conduzir o treino... ele € meu mestre. Ele é minha
referéncia. E ele. Tem o mestre Pedrada® também, mas o meu contato
diretamente é com o Jodo. Desde novo, entendeu, desde mais novo. E
minha referéncia. A gente sai com varias referéncias importantes na
capoeiragem. Dentro do grupo, fora do grupo, entendeu, tem caras que tem
muita bagagem, ndo s6 jogo, né, mas muita bagagem além do jogo,
entendeu, mas o Jodo € um cara diferente. Ele tem uma diferenga que...
que faz ele ser, sei la, algo a mais... € o convivio, ndo sei... e € 0 cara que
eu quero estar do lado, é o cara que eu quero me espelhar. (Entrevista®).

Outro aspecto importantissimo dentro do contexto da capoeira, principalmente para
0 mestre, é a malandragem, a malicia no jogo de capoeira. As quedas® sdo um
aspecto identitario da capoeira, visto que a tendéncia das lutas em geral é a
“finalizacdo”, o “nocaute”. O jogo de capoeira é fluido, ciclico. O capoeira cai, se
levanta e o jogo continua. As quedas na capoeira possuem um valor tdo grande que,

muitas vezes, é motivo de éxtase na roda de capoeira:

[...] o mestre é malandro; mas o mestre sabe, pela sua experiéncia, varias
maneiras diferentes para aplicar uma queda, por exemplo, de uma maneira
gue o mais novo ndo espera. [...] um dos mestres presentes aplicou uma
queda num professor que estava se formando. Percebemos no rosto dos
demais capoeiristas a excitagdo e felicidade ao ver o mestre ludibriar o outro
capoeirista, @ mostrar seu conhecimento e experiéncia. E algo digno de
admiracéo [..]J°".

O relato supracitado advém de um evento® oficial de graduacdo e batismo de
capoeira. Nessa ocasidao um professor estava recebendo uma graduacéo alta, no
caso a graduacdo de instrutor®® do Grupo “Berimbau da volta ao mundo”. Pela légica

do senso comum que permeia 0 universo da capoeira, ele (o professor) é um

8" Nome ficticio.
% Nome ficticio também. Nesse caso, o mestre Pedrada é o mestre do Jo&o, anteriormente citado
Egelo professor entrevistado.

Entrevista concedida por P9 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em julho de 2013.
% Conhecidas também como fundamentos desequilibrantes, e consistem em se aproveitar de um
descuido do capoeira que, ao desferir um golpe ou movimento qualquer, o derruba no chéo através
de um chute ou uma projecao corporal.
. MARELY, R. P. Diario de Campo. Brasilia, DF, 10/11/2012. N&o publicado.
92 FORMATURA, BATISMO E GRADUACAO DE CAPOEIRA. 2, 2012, Brasilia, Formatura.
% A graduagao de instrutor no Grupo “Berimbau da volta a0 mundo” é a 82 de um total de 11
graduacgdes. Essa homenclatura (instrutor) ndo é um consenso no universo da capoeira. A graduacéo
de instrutor em outros grupos € simbolizada por outras cores e posi¢ao hierarquica dentro do sistema
desse grupo. No Grupo “Berimbau da volta ao mundo”, essa graduagéo se configura como o segundo
estagio da categoria de professor de capoeira no grupo. Apds a graduacdo de instrutor vem a
graduacéo de contramestre, e depois a graduacéo de mestre de capoeira. Nos anexos deste trabalho
ha uma relacdo das graduacgbes do Grupo “Berimbau da volta ao mundo”, e também os requisitos
para cada graduacéo.
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individuo ja experiente na préatica da capoeira. Sendo assim, ele tem mecanismos,

experiéncia e técnica para nao se deixar derrubar por qualquer pessoa.

Mas o mestre de capoeira, nesse caso, “mostrou porque é mestre”, usando algumas
falas em comentérios posteriores de espectadores do evento. No momento em que
0 mestre aplicou uma queda durante o0 jogo com o professor, 0s participantes
beiravam ao éxtase. A roda de capoeira foi tomada por uma excitacdo extrema na
mesma hora. O clima mudou completamente, como se 0 movimento realizado fosse

um agente potencializador dessa excitagcao e animacéao.

Nesse sentido, podemos perceber que as quedas na capoeira possuem um valor
simbdlico muito grande, ou seja, denotam toda a experiéncia e destreza técnica que
0 capoeira possui e adquiriu com seus anos de treinamento e dedicacdo a capoeira.
A capacidade de aplicar uma queda no jogo de capoeira, de uma maneira nao
“grosseira”, ou seja, com um chute feito de qualquer maneira, com risco de
machucar 0 outro capoeira, € algo muito bonito de se ver e valorizado pelos
capoeiras de uma maneira geral. O mestre ou mesmo 0 capoeira mais experiente
que consegue jogar dessa maneira é considerado um capoeira “malandro”, dotado

de malicia em seu jogo.

Essa questdo da malicia e da malandragem dentro do jogo de capoeira tem um valor
muito grande, contribuindo para o que venha a ser considerado um “jogo ideal” de

capoeira:

[...] um jogo completo. Um jogo que tem movimentag&o... [...] movimentagéo
da capoeira, 0 jogo que tiver movimentacdo, que tiver queda, que tiver...
ginga, que tiver brincadeira, que tiver malicia, é... tudo dentro de um
ambiente bem contextualizado ali, falando de capoeira, coisas encaixadas,
coisas que é... ndo saem do padrdo, que ndo saem do padrdo eu quero
dizer o seguinte: que ndo quebrem a magia da danca, que deixe 0 jogo
dangado mas que tenha também o movimento de ataque, o movimento de
defesa, o0 movimento de contra ataque, né, e isso acho que agrega valor a
capoeira. Pra mim o jogo ideal seria esse jogo. O jogo completo aonde “cé”
ndo vé a grosseria das pessoas no jogo. Onde tudo flui muito natural, onde
uma queda parece muito normal, mas houve aquela queda ali, houve o
desequilibrante, houve o golpe bem encaixadinho, acertando, sabe, mas
tudo dentro de uma coisa bem natural. Nada muito forcada, nada muito
parada, por exemplo. Porque a gente pratica capoeira, uma arte que ta em
movimento o tempo todo. Se a gente para, a gente descaracteriza. Se a
gente t4 parado, esperando, pra atacar ou se defender, a gente
descaracteriza. Entdo acho que... 0 movimento tem que ser continuo, né,
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fez um, encaixou ali, subiu, desceu, é... derrubou, caiu, tudo numa
naturalidade tentando disfarcar é... justamente a luta em jogo, né, que eu
acho que é a coisa mais dificil que tem, que é vocé disfarcar a luta em jogo.
(Entrevista™).

O relato desse professor demonstra a importancia da malandragem e da malicia no
jogo de capoeira, juntamente com o0s demais movimentos caracteristicos da
capoeira, ou seja, o conjunto de Técnicas Corporais que outorgam identidade ao
jogo de capoeira. Nesse relato, o professor P8 foi indagado acerca do que seria um
“‘jogo ideal” de capoeira para ele. E 0 que se pode perceber € que fica evidente o
valor atribuido ao conjunto de TC da capoeira, dentre elas a malicia e a
malandragem do jogo de capoeira, ambas adquiridas com muita prética e

experiéncia dentro do contexto da capoeira.

Esse conjunto de atributos tdo valorizados sé@o requisitos também para o avanco na
hierarquia das graduac¢des dentro do grupo de capoeira. Espera-se, de uma maneira
geral, que o capoeira “mais graduado” tenha um maior dominio dessas Técnicas
Corporais, desse “estilo” de jogo caracteristico da capoeira. E consequentemente
uma maior experiéncia, se aproximando de um possivel “‘jogo ideal”, uma espécie de

espetéculo ao observador da roda de capoeira.

[...] Eu tava no evento de Brasilia, agora, encontro internacional, ai teve o
jogo da... Contramestre Marreta... Contramestre Marreta abaixou, e abaixou
a Contramestre Porrete®™. N3o é todo dia que vocé vé as duas jogando.
Entdo a gente tem aquela questéo da hierarquia, do grupo. Que todo mundo
tem. E... tem que respeitar a corda mais alta e, tipo assim, ndo é todo dia,
entdo quando as duas abaixaram ali, pd: agora vai ser um jogo bom! Eu
nem quis jogar. Eu queria assistir. As duas comecaram a jogar e veio um
estagiario e comprou. Todo mundo ficou indignado, entendeu? Por qué? E
um jogo que ndo se vé todo dia. A mesma coisa, as vezes é normal o
pessoal ver 14 [...] [Os demais mestres que moram por aqui jogando entre si]
(N. A.*®), mas pra mim n&o é normal, entdo quando eu chego num evento
assim, que eu tenho oportunidade de ver um mestre jogando, eu quero ver
0 jogo, eu quero ver aquela malandragem, os recursos que eles tem dentro
do jogo, entdo eu quero ver isso. Eu ndo quero ver ninguém cortar. E
acontecer esse negécio ai foi até uma questao... é, foi um pouco chata, que
até depois teve uma reunido |4, falando dessa questao da hierarquia, do
respeito com o mestre mesmo. Eu reclamei, eu falei com o mestre 14, né, eu
falei que no caso as duas néo tinham corda de mestre, eram contramestres,
mas eu respeito como se fosse mestre e ndo é todo dia que a gente vé um
jogo entre elas e quando elas foram jogar... eu fiquei chateado com o que

% Entrevista concedida por P8 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em maio de 2013.

% O nome das duas contramestras & ficticio.

% Nota do Autor: substitui nessa transcricdo o nome dos mestres de capoeira que o professor citou
na sua fala por uma frase que explica o sentido do que esse professor quis dizer, para ndo precisar
substituir os nomes reais por nomes ficticios.
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aconteceu e o estagiario cortou. Porque eu estava na frente pra cortar e nédo
cortei. Ndo cortei, entendeu? Foi uma coisa no minimo... desagradavel,
entendeu? (Entrevista®).

A questdo da hierarquia de que esse professor fala é que existe na capoeira o
costume de n&o “comprar” ou “cortar” o jogo entre contramestres e mestres, as
graduacfes mais altas dos grupos de capoeira. Os Unicos individuos com o direito
ou “permissdo” pra comprar o jogo (interromper o jogo, e escolher um dos dois
jogadores para jogar consigo) sao aqueles que detém a mesma graduagdo na
cintura. Essa pratica somente ndo ocorre quando 0 mestre ou professor responsavel
pela organizacdo da roda de capoeira em questdo deixa explicita a permissao para
que qualquer capoeira possa “tirar do jogo” um contramestre ou mestre de capoeira.
Porém, é muito rara essa possibilidade se materializar dentro do contexto da

capoeira.

Essa questdo do momento em que jogam na roda dois mestres de capoeira, ou
entdo dois contramestres de capoeira, ou seja, aqueles individuos mais experientes
dentro do contexto da capoeira, que geralmente possuem maior diversidade de
elementos caracteristicos da capoeira, um repertorio maior de Técnicas Corporais, é

muito valorizado no meio em questdo, como fica evidente nessa fala:

Mas eu acho que é a identidade, a graduacdo mostra quem vocé é. Nao
gue assim, vocé tem uma graduacdo de mestre que vocé vai jogar mil
maravilhas, aquilo seu corpo ja ta cansado, as vezes ja vivenciou muita
coisa na capoeira, nem todo mundo tem aquele... aquele osso de ferro, né,
gue tem gente ai que parece que ndo perde aquela... fissura da capoeira,
mas... experiéncia, a graduacdo manda... mostra muito isso. Entendeu? [...]
Vou te falar um negdcio, eu admiro muito quando nés estamos nos eventos
de capoeira assim, é muito... ndo é uma coisa que acontece assim, é muito
casual, assim, é legal pra caramba, que t4 o Pedrada e o Faisca®® na roda,
vocé percebe a leveza, o jogo diferente, entendeu, assim, ndo digo que € o
jogo melhor que... ndo, n6s somos meninos, Somos garotos, a gente se
joga, os caras tem toda a experiéncia, toda a brincadeira, e eles mostram a
seguranca que o aluno tem que ter dentro do préprio jogo. Eu acho que ele
jogando ali, vocé pode ver que... [...] é aquele jogo respeitoso, legal... isso 0
jogo de mestre tem sim a sua diferenca, tem sim a sua experiéncia maior,
dos grupos tradicionais de capoeira. (Entrevistagg).

" Entrevista concedida por P9 a MARELY, R. P., em Vitéria, ES, em julho de 2013.

% Nomes ficticios de dois mestres de capoeira do Grupo “Berimbau da volta ao mundo” do Espirito
Santo. Atualmente sdo os Unicos mestres de capoeira desse grupo em atividade, sendo que nem
sempre se encontram nos eventos de capoeira, por conta dos Seus compromissos pessoais. Sendo
assim, quando ocorre de se encontrarem, € gerada grande expectativa sobre 0 momento do jogo
entre esses dois mestres.

% Entrevista concedida por P3 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em maio de 2013.
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Podemos perceber, a partir das falas dos entrevistados, num contexto geral, desde
as entrevistas dadas por mestres renomados a revistas e livros, que a experiéncia é
um fator fundamental para outorgar crenca e legitimidade ao titulo de mestre de
capoeira. Ao menos na atualidade, € impensavel reconhecer um mestre de capoeira
com poucos anos de pratica de capoeira. E o inverso do que ocorre em outras lutas.
A “faixa preta”, ultimo grau de muitas lutas tradicionais como judé, caraté e jiu-jitsu,
pode ser obtida com menos de dez anos de pratica, as custas de muita dedicacao e
treinamento. Ja o titulo de mestre de capoeira ndo. Ou a ultima graduacdo dos
grupos de capoeira, geralmente expressas pelas cores vermelha ou branca. Num
determinado contexto histoérico isso foi possivel, como relatado na fala dos mestres

de capoeira, mas hoje em dia isso normalmente ndo acontece.

Em suma, ha um conjunto de “habilidades”, tidas aqui como Técnicas Corporais
caracteristicas da capoeira, que outorgam Eficicia Simbdlica a figura do mestre de
capoeira. E essa Eficacia Simbolica é responsavel pela crenca no discurso do
mestre de capoeira, em sua legitimidade. Porém, o mestre de capoeira carrega
sobre si uma responsabilidade: a de “governar’ uma sociedade, enquanto autoridade
maxima no contexto da capoeira. Essa sociedade governada pelo mestre de

capoeira € expressa pelos grupos de capoeira.

O contexto da capoeira € permeado por diversas relacdes, entre elas as relacdes de
hierarquia, onde o mestre de capoeira ocupa a posicdo mais alta nessa escala
hierarquica. E quando se fala em hierarquia, inevitavelmente falamos em relagbes
de poder. Para Foucault (2000), o poder € o que estrutura a sociedade e a mantém
hierarquicamente organizada. Sendo assim, o contexto da capoeira pode ser
considerado também como um tipo de sociedade, porém numa escala micro em
relacdo a uma sociedade tradicional, pois se encontra inserida dentro de um
contexto social e materializa relagdes sociais semelhantes a uma sociedade

tradicional ou circunscrita num plano macro*®.

1% consideramos aqui como sociedade um grupo de individuos que mantém relacdes econdmicas,

politicas e culturais. Sendo assim, uma sociedade tradicional ou sociedade num plano macro se
configura num grande ndmero de individuos que mantém todas essas relagfes. Exemplo: a
sociedade brasileira. J& uma sociedade circunscrita num plano micro seria aquela sociedade que
atende parcialmente esses requisitos, ou seja, que mantém essas relacdes numa menor proporgao.
Exemplo: a sociedade religiosa brasileira, que além de pertencer a sociedade brasileira, mantém
essas relagBes sociais numa escala menor que a sociedade brasileira, tida como tradicional ou



79

Nesse sentido, Foucault (2000) disserta acerca da arte de governar, como sendo
algo fundamental ao equilibrio e manutencdo das relacbes de poder numa
sociedade. Para ele, uma determinada sociedade possui uma série de
reivindicacdes, e essas reivindicacdes possuem uma légica ou demandas a serem

atendidas pelo seu governante, ou mesmo pela instituicdo governada.

A arte de governar se apresenta como um conjunto de habilidades e compreensdes,
por parte do governante, acerca do processo de conhecimento ou saber sobre a
sociedade que governa, bem como as suas reivindicagbes. Um governo € construido
a partir da compreensdo das questbes que envolvem uma populacdo e as acdes

para buscar atender a essas questoes.

O governante, segundo Foucault (2000), pode ser chamado por diversos homes, ou
receber diversas titulacbes. Pode ser o rei, monarca, imperador, ministro, principe,
juiz, enfim, a titulacdo pode variar dependendo da sociedade contextualizada. Cabe
ressaltar que existem diferentes tipos de governo, com diferentes tipos de
governantes. Porém, o ato de governar nao diz respeito somente ao se tratar de um
Estado (pais, provincia ou similares). Pode-se governar, por exemplo, uma casa,
uma familia, uma ordem religiosa ou um convento. O governante € o individuo que
exerce a pratica do governo, que por sua vez sdo multiplas. Isso quer dizer que
muitos tipos de individuos podem governar: o pai de familia, o padre ou pastor, o

pedagogo ou o professor em relacdo a crianca ou ao discipulo.

O mestre de capoeira, nesse contexto, se configura também como um governante,
pois governa um grupo de capoeira ou mesmo um nucleo de capoeiragem. Esse
grupo é geralmente composto por seus discipulos. Geralmente o mestre de capoeira
€ a referéncia de governante num determinado contexto, um nudcleo ou grupo de
capoeira. HA grupos de menor proporcdo que possuem apenas um mestre de
capoeira, porém ha grupos (como o caso do grupo investigado neste trabalho) muito

mais numerosos, que se dividem em nucleos de capoeiragem, e possuem mais de

circunscrita no plano macro. Nesse sentido, determinado grupo de capoeira se enquadra aqui na
nocao de sociedade a um nivel micro, pois pertence a uma sociedade tida como tradicional ou macro,
porém com propor¢c8es menores.
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um mestre. Sendo assim, pode haver mais de um governante num mesmo grupo de
capoeira, a partir da escolha dos capoeiras (discipulos) em relagdo ao mestre (e

respectivo ndcleo) a quem desejam se vincular.

Um individuo que deseja praticar capoeira geralmente se vincula a um grupo. Dentro
desse grupo, no caso de um grupo de maior propor¢do, se vincula a um ndcleo,
através da manifestacdo da vontade e da assiduidade aos treinos com esse
professor, contramestre ou mestre de capoeira. Entretanto, o individuo pode trocar a
sua “referéncia” de governante, ou seja, aquele mestre, contramestre ou professor
com quem habitualmente pratica capoeira através do nucleo que ele governa. Isso
nos remete a reflexdo de que ha bons e maus governantes, ou ainda governantes

melhores que outros, que atraem mais discipulos.

Ha na capoeira uma distingdo entre o conceito de aluno e de discipulo. De acordo
com a minha pesquisa, pude perceber que o aluno geralmente se insere no contexto
da capoeira somente por uma vontade ou curiosidade sobre essa pratica. Nesse
sentido, ndo se envolve aprofundadamente com as questdes adjacentes a pratica da
capoeira, como apresentacdes, confraternizacdes, visitas a outros ndcleos,
participagbes em eventos, ou seja, ndao solidifica as relagbes sociais com o0 seu
grupo de capoeira, ou mesmo com 0 seu nucleo. Somente se interessa pela pratica

naquele tempo e espaco determinado.

Ja o discipulo é diferente. Geralmente € aquele individuo que estabelece relacbes
mais soélidas com seu nucleo ou grupo de capoeira. Ele estd sempre em contato com
0 seu mestre, buscando o conhecimento e crescimento dentro da capoeira, bem
como o crescimento do seu ndcleo ou grupo. Sendo assim, estd sempre presente e
comprometido com apresentacdes, eventos e treinamentos. O discipulo geralmente
alcanca as graduacfes de capoeira mais rapidamente, pelo seu envolvimento. Sobre
essa relagcéo de discipulo com o seu mestre, temos o relato de um contramestre de

capoeira:

[...] durante muito tempo eu fiquei filiado, eu fui discipulo, que é uma outra
coisa, é diferente, é... eu ja tive varios alunos e poucos discipulos. Entédo
durante muito tempo eu fui discipulo, quando eu treinava com o Mestre
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Zangéom. Como eu falei eu era um aluno de capoeira, aluno na questdo

geral, ndo era so por causa da graduacgdo. Eu... eu nao tinha no¢édo do que
a capoeira representaria na minha vida no futuro. E depois eu fiquei 12
anos... 12, 13 anos sendo discipulo mesmo, mesmo com a graduacgdo de
professor, eu fiquei sendo discipulo do... do Arcanjo'®, discipulo mesmo.
Agora, quanto a questao de escolher uma pessoa pra treinar, no meu caso
fica muito dificil. Como eu falei, ano passado eu tive o prazer de treinar um
ano com o0 Mestre Luiz Roberto, mas ja peguei diversas rodas com
professores, nessa questdo, eu acho que independe, do meu ponto de vista
da capoeira, a capoeira evoluiu muito, e eu conheco boas, muita gente boa
de capoeira, que tem uns treinamentos bons, agora uma pessoa pra dizer:
“eu vou ser discipulo”, essa pessoa, mesmo afastado, eu considero o
Mestre Arcanjo, meu mestre. Como professor tem varios professores bons
de capoeira e ndo me importaria de treinar com nenhum deles.
(Entrevista™®).

Percebemos que a relacao entre o governante e o seu discipulo ndo é algo imutavel.
Ha a possibilidade de mudanca de governante, por diversos motivos. Entretanto, o
bom governante € aquele que consegue estabelecer uma relacédo solida com o seu
discipulo, a ponto de esse ndo sentir desejo de optar se vincular a outro governante

no contexto da capoeira (mestre, contramestre ou professor).

No contexto dos grupos de capoeira mais humerosos, como € o caso deste estudo,
0 governante pode ser 0 mestre de capoeira, 0 contramestre ou mesmo o professor
de capoeira. Desde que seja sempre aguele individuo detentor da graduacdo mais
alta no seu grupo ou nucleo de capoeira. O Grupo “Berimbau da volta ao mundo” é
subdividido em pequenos outros grupos, chamados nucleos de capoeiragem. Isso
acontece devido a grande dimensao desse grupo de capoeira. Nesse caso fica muito
complicado para que um Unico mestre lidere o grupo inteiro. Entdo cada nucleo de
capoeiragem tem um mestre, contramestre ou docente responsavel por ele. De
acordo com o estatuto do Grupo “Berimbau da volta ao mundo”, o nucleo de
capoeira € a fracdo basica do poder executivo do grupo, o qual € constituido por um

104

fillado docente™" e todos os seus alunos e/ou discipulos.

101 Nome ficticio.

192 Nome ficticio.

1% Entrevista concedida por P1 a MARELY, R. P., em Vitéria, ES, em maio de 2013.

104 £ considerado filiado ao Grupo “Berimbau da volta ao mundo” todo individuo que, por livre e
espontanea vontade, participa regularmente das sessdes de treinamento de um determinado nucleo
de capoeira e estabelece relagbes de professor-aluno ou mestre-discipulo no cotidiano das aulas e
treinos de capoeira, bem como a participagédo no ritual de batismo e graduagéo do Grupo “Berimbau
da volta ao mundo”, evento que oficializa sua filiagdo ao grupo em questdo. O docente é considerado
o filiado detentor da graduacdo amarela (monitor) ou acima dela.
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Foucault (2000) afirma que a centralizagdo do poder em determinado governo € uma
ilusdo. Sendo assim, um grupo numeroso como o Grupo “Berimbau da volta ao
mundo” tem dificuldades em estabelecer uma maneira concreta e homogénea de
lidar com as situacGes que ocorrem no cotidiano, ou mesmo colocar em pratica 0s

critérios e regras gerais de condutas ou normas ritualisticas pré-definidas.

Essa afirmacdo se materializou numa observacéo relatada no diario de campo® da
pesquisa, durante um evento'® de batismo e graduacdo de um nicleo do Grupo
“‘Berimbau da volta ao mundo” no municipio de Cariacica-ES. Esse evento foi
coordenado por um professor com a graduacgéo de instrutor. Esse professor optou
por realizar uma ritualistica diferente daquela descrita na norma oficial do Grupo
“‘Berimbau da volta ao mundo”. Nao cogito a hipétese de que o professor
desconheca o conteldo dessa norma ritualistica (como é assim chamada), o que
nos leva a pensar que ele discorda do que foi ali determinado. Sendo assim, usa de
seu poder e autoridade enquanto governante daquele nucleo para realizar os rituais

do seu evento da maneira que acha melhor.

Para Foucault (2000), governar implica em exercer poder. Nesse sentido, a “arte de
governar’ (p. 165) consiste na capacidade do governante de deixar a populagao
satisfeita com suas acdes. Isso implica numa capacidade de convencimento do
governante sobre a populacdo, de que os seus atos trazem beneficios a eles. Em
outras palavras, governa bem aquele individuo com capacidade politica de exercer
seu poder, através de sua influéncia e do prestigio que possui. No contexto da
capoeira, 0 bom governante (0 mestre de capoeira) é aguele capaz de convencer
seus discipulos de que seus atos sao benéficos a eles, e que as decisdes que toma
no dia-a-dia vao Ihes trazer beneficios. Por definicdo, o bom governante é aquele
dotado de uma Eficacia Simbdlica (seja em seus atos ou discursos).

A influéncia e prestigio que o mestre de capoeira possui, como vimos, pode ser
balizada pela Eficacia Simbdlica da sua figura, ou do titulo que carrega. Da
representacado que sua figura possui. Mas todo mestre de capoeira, com seu titulo, é

um bom governante? Afinal, o que é governar bem?

% MARELY, R. P. Diario de Campo. Cariacica, ES, 08/11/2012. N&o publicado.
1% BATISMO E GRADUACAO DE CAPOEIRA, 4, 2012, Cariacica, ES, Batismo e Graduagcao.
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Foucault (2000), para responder a essa questao, utiliza a metafora do navio:

O que é governar um navio? E certamente se ocupar dos marinheiros, da
nau e da carga; governar um navio é também prestar atencao aos ventos,
aos recifes, as tempestades, as intempéries, etc.; sdo estes
relacionamentos que caracterizam o governo de um navio. Governar uma
casa, uma familia, ndo é essencialmente ter por fim salvar as propriedades
da familia; € ter como objetivo os individuos que compdem a familia, suas
riquezas e prosperidades; é prestar atengdo aos acontecimentos possiveis,
as mortes, aos nascimentos, as aliangas com outras familias [...]
(FOUCAULT, 2000, p. 166).

Sendo assim, o bom governante é aquele que governa com diligéncia, ou seja, com
cuidado, zelo, para que haja um bem comum. Para Foucault, ha bem comum
“‘quando os suditos obedecem, e sem excegao, as leis, exercem bem os encargos
que Ihe sdo atribuidos, [...] respeitam a ordem estabelecida, ao menos na medida
em que esta ordem é conforme as leis que Deus impds a natureza e aos homens.”
(p. 167).

O mestre de capoeira, entdo, para ser um bom governante, de acordo com a teoria
de Foucault (2000), deve possuir diligéncia para governar, sobretudo para lidar com
os conflitos que se instauram no universo da capoeira. No caso da teoria do
governo, “ndo se trata de impor uma lei aos homens, mas de dispor as coisas, isto €,
utilizar mais téticas do que leis, ou utilizar ao maximo as leis como taticas. Fazer, por

varios meios, com que determinados fins sejam atingidos.” (p. 167).

Sendo assim, aquele governo construido através de relacBes de violéncia, de
dominacéo, é fragil. Esse mesmo governo torna-se entao estranho a populacao, pois
0s governados ndo constroem uma relacdo de familiaridade com o governante, no
sentido de que ndo sentem dele uma diligéncia na busca do bem comum a todos. O
povo ndo se sente atendido em suas reivindicagbes ou mesmo participante da
elaboracdo das leis, como numa democracia, por exemplo. Ademais, o poder
exercido sobre relacbes de dominacdo sempre estara fatalmente ameacado, seja
pelo governante anterior, por uma revolta da populacdo governada ou mesmo pela
vinda de um novo governante com uma maior capacidade politica de convencimento

da populacéo de que o bem comum a todos sera atingido em seu governo.
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De acordo com Foucault (2000), o verdadeiro governante ndo deve ter uma
“necessidade de ferrao, isto €, de um instrumento mortifero, como uma espada, para
exercer seu governo” (p. 167). Para ele o verdadeiro governante substitui o direito de
matar, ou de oprimir aqueles que discordam de suas decisdes por outros aspectos: a
sabedoria e a diligéncia. A sabedoria se constitui no conhecimento. Nao somente
aguele conhecimento das leis, da justica e das regras sociais, mas também “o
conhecimento das coisas, dos objetivos que deve procurar atingir e da disposi¢ao
para atingi-los” (idem). Ja a diligéncia se constitui no bom senso que o governante
deve ter para que sO governe na medida em que se considere e aja como se

estivesse “a servigco dos governados” (ibidem).

O mestre de capoeira, entdo, enquanto governante da populacdo formada pelos
seus discipulos, necessita saber como proceder a frente de uma extensa gama de
situacdes que ocorrem no contexto das relagdes de seu grupo. Esse conhecimento,
ou sabedoria, advém de sua experiéncia acumulada de anos de convivio dentro do
universo de capoeira, de suas relacdes com seu mestre de capoeira, seus pares e
demais mestres com quem tem contato e adquire conhecimento e sabedoria através
de inUmeras interagdes sociais dentro desse contexto. Por essa raz&o a experiéncia
€ uma caracteristica imprescindivel ao mestre de capoeira, como ja foi explicitado

nesta pesquisa.

Um individuo dotado de eficacia simbolica em sua figura pode obter certa facilidade
em ascender ao poder e ao governo, a exemplo do feiticeiro Quesalid, na literatura
de Lévi-Strauss (1985). Nesse caso, 0 novo feiticeiro chega a uma tribo governada
por um xama antigo. O novo feiticeiro, nas suas interacdes sociais, demonstra
técnicas de cura inovadoras, que impressionam a populacédo. Essa populacdo passa
a outorgar crenca nas técnicas, métodos e procedimentos de cura do novo feiticeiro,
enquanto o velho xama cai em descrenca, tendo por essa razdo 0 seu governo
ameacado. Ao passo que o novo feiticeiro passa a ser admirado, acreditado, adquire

prestigio perante a populacao, e consequente capacidade de governar aquele povo.

Essa associagdo remete novamente ao contexto da capoeira, onde o mestre de
capoeira, governante de determinado grupo ou nucleo de capoeira, tem a

necessidade de se manter sempre atualizado em termos de conhecimento, seja
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acerca de novas técnicas e movimentos de capoeira, ou mesmo 0s conhecimentos
histéricos da capoeira, advindos de estudos e debates. Também s&o importantes os
conhecimentos acerca dos rituais da capoeira, além das atualidades e inovagdes no
universo da capoeira, advindos da experiéncia acumulada nos anos de contato com
0 universo da capoeira e interagdes sociais com outros mestres e demais capoeiras.
O mestre de capoeira demonstra sabedoria e diligéncia para com seus discipulos
qguando, por exemplo, se dispfe a viajar, ter contato com outros grupos, participar de
formacdes e cursos de capoeira, com a finalidade de trazer sempre algo novo para
seus discipulos, para que esses possam crescer e se desenvolver no contexto da

capoeira:

[...] a importancia do mestre é... quando vocé se refere a um mestre vocé se
refere a uma pessoa que vai te vestir de conhecimento, de entendimento,
ele vai ser a pessoa a quem VOCé vai sempre se reportar pra que ele possa
“ta” te dando solugdes [...] o mestre ele... ele tem que ser valorizado, ele
tem o seu valor, ele é fundamental [...]. E se tratando em especial do
mestre, essa figura... € uma figura solene, é uma figura que quando vocé
olhar pra ele vocé vai lembrar de uma... de tudo isso, sabe, historia da
capoeira, vocé vai lembrar de tanta coisa que vao “ta” associadas
diretamente a esse mestre. [...] ele tem que ter compromisso com a
sociedade, a comunidade da capoeira e a sociedade em geral, porque ele é
um agente cultural, ele divulga uma cultura, seja... ele pode divulgar ela no
mundo todo, entdo essa pessoa ele tem que ta4 capacitado, e essa
capacitacdo ela vem é... do conhecimento, ele é obrigado a pesquisar, a
saber da histdria, conhecer os personagens, porque ele vai falar sobre isso,
ele tem que ter o dominio da arte, ele tem que saber é... utilizar os
instrumentos da capoeira, ter o dominio, ter uma didética pra que ele possa
passar, né, esse ensinamento (Entrevista™").

Essa fala, advinda de um mestre de capoeira do Grupo “Berimbau da volta ao
mundo”, demonstra a importancia atribuida ao conhecimento adquirido pelo mestre
de capoeira através da sua experiéncia, bem como a necessidade desse mestre de
capoeira estar em constante atualizagdo desse conhecimento. Ao questionar
mestres e professores de capoeira sobre a questao “o que é necessario para ser um
mestre de capoeira?”, como se observa nesse trabalho, as respostas e falas mais
constantes sdo acerca do conhecimento e tempo de experiéncia. Essa visao €&
compartilhada também por aqueles que ainda ndo atingiram o grau de mestre de

capoeira:

Bom, no meu modo de ver, cara, € quem, assim, até falando de um assim,
dentro de um termo um pouco egoista, sabe, € quem me supre com 0

197 Entrevista concedida por M7 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em novembro de 2012,
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conhecimento, cara. Que ndo seja assim, s6 no caso de capoeira, mas me
prepara para o dia-a-dia. Quer dizer que o meu mestre, assim, € um cara
gue... [interrompe o0 pensamento] eu ja passei por outros mestres, e tipo
assim, é a pessoa que tem um diferencial por causa disso, cara. Que... me
associa também no meu tempo social... e pessoal também, né cara, um
cara que ta ali presente, ndo sé na parte de capoeira, na outra parte
também, que a gente é que se divide em dois, né, eu acho que desportista
e... assim, de atleta, né, e também a parte pessoal, que influencia em tudo

6o AN

isso, né, “pb”, o cara ta ali te dando um conselho, oulotse guiando, né, que
supre com o conhecimento assim em geral. (Entrevista™ ).

Sendo assim, conclui-se, a partir da andlise do contexto, que o conhecimento, ou
melhor, a representacdo que 0 conhecimento — e nesse caso associamos O
conhecimento a uma intelectualidade ou mesmo capacidade de divulgacdo e
propagacéo da (ou de uma) verdade no meio — se constitui numa forma de poder, ou
mesmo um aspecto que legitima o exercicio do poder em determinada sociedade,

neste caso a sociedade capoeirana.

Segundo Foucault (2000), o poder que age somente de uma forma repressiva néo é
eficaz, ou seja, dificiimente serd obedecido por muito tempo. Os governados
buscardo sempre uma maneira de burlar essa repressdo, estardo sempre
insatisfeitos. O que faz com que o poder seja realmente aceito € que ele ndo pesa
somente como algo determinante, que nega as coisas, mas de fato “ele permeia,

produz coisas, induz ao prazer, forma saber, produz discurso” (p. 8).

Nesse sentido, Foucault (idem) atenta para a importancia adquirida pelo intelectual
especifico na sociedade contemporanea, onde ser intelectual “era um pouco ser a
consciéncia de todos” (p. 8). Esse intelectual, individuo possuidor de um
conhecimento especifico em determinada sociedade, acaba por se configurar numa
autoridade nesse meio, onde esse conhecimento outorga poder de verdade ao seu
discurso. Dessa maneira, seu discurso € dotado de crenca, uma Eficacia Simbodlica,
que o legitima perante a sociedade, dada a importancia que a no¢ao de verdade

possui nessa sociedade.

Foucault (2000) afirma que poder e verdade estdo intimamente ligados dentro das
relacbes sociais. Para ele, cada sociedade tem seu “regime de verdade” (p. 10), ou

seja:

1% Entrevista concedida por P6 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em junho de 2013.
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os tipos de discurso que ela acolhe e faz funcionar como verdadeiros; os
mecanismos e as instdncias que permitem distinguir os enunciados
verdadeiros dos falsos, a maneira como se sanciona uns e outros; as
técnicas e os procedimentos que sdo valorizados para a obtengdo da
verdade; o estatuto daqueles que tém o encargo de dizer o que funciona
como verdadeiro. (FOUCAULT, 2000, p. 10).

A verdade, entdo, ndo consiste em um objeto (conhecimento) a ser conquistado ou
atingido, mas sim produzido. Para Foucault (2000), a verdade € produzida e
transmitida sob o controle dominante de “aparelhos politicos ou econémicos” (p. 11),
como por exemplo, as universidades. No contexto dos grupos de capoeira, essa
verdade é geralmente transmitida através do discurso dos mestres de capoeira que

governam esses grupos.

Essa verdade, de acordo com Foucault (2000), que nao consiste num “conjunto das
coisas verdadeiras a descobrir ou a fazer aceitar” (p. 11), e sim o “conjunto das
regras segundo as quais se distingue o verdadeiro do falso e se atribui aos
verdadeiros efeitos especificos de poder” (idem). Sendo assim, uma nogao de
verdade precisa (para que assim seja considerada) estar ligada as funcdes gerais do

dispositivo de verdade em nossas sociedades. Por dispositivo entendemos:

Um conjunto decididamente heterogéneo que engloba discursos,
instituicbes, organizacBes arquitetbnicas, decisdes regulamentares, leis,
medidas administrativas, enunciados cientificos, proposicfes filoséficas,
morais, filantropicas. Em suma, o dito e o ndo dito séo os elementos do
dispositivo. O dispositivo é a rede que se pode tecer entre estes elementos.
(FOUCAULT, 2000, p. 244).

De acordo com Klein (2007), para Foucault o dispositivo “consiste huma rede que
pode ser estabelecida entre diferentes elementos, tais como: o poder em qualquer
formacdo social; a relacdo entre fendmeno social e o sujeito; e a relacdo entre
discurso e a pratica, as ideias e as acdes, atitudes e comportamentos” (p. 216). E
ainda (o dispositivo) “um mecanismo de poder com multiplas dimensbées em jogo”

(idem). E o dispositivo do discurso, pra Foucault, é:

[...] uma améalgama que mistura o enunciavel e o visivel; palavras e as
coisas; [...] formacéo discursiva e formacédo nédo-discursiva. Dispositivos séo,
para ele, maquinas concretas que com as relacdes que estabelecem e
misturam, geram sentidos na sociedade (cf. DELEUZE, 1987, apud KLEIN,
2007, p. 216).
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Sendo assim, o discurso do governante de determinado contexto, neste caso o
mestre de capoeira, sO adquire sentido e legitimidade se estiver inserido dentro de
um dispositivo, esse mecanismo criador de sentido para os governados, tido aqui
como os discipulos de capoeira. Nesse sentido, o prestigio e legitimidade que seu
discurso adquire — em outras palavras o poder desse discurso — depende
fundamentalmente da habilidade e capacidade do mestre de capoeira em produzir
um discurso que seja coerente com 0s elementos intrinsecos ao universo da
capoeira, aquilo que os discipulos possuem como representacdo, como saber de
base para que o discurso do mestre de capoeira se torne inteligivel aos mesmos,

coerente.
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3 CONSIDERACOES FINAIS

Longe de querer esbocar qualquer indicio de finalizacdo ao tema proposto neste
trabalho, propdem-se apenas algumas reflexdes e observacdes das aprendizagens

e internalizadas durante o processo de pesquisa.

O universo da capoeira, em toda a sua complexidade, guarda consigo elementos e
relacbes que ainda permanecem como um mistério ao espectador, e até mesmo ao
praticante. Uma dessas relagbes € o modo como se constréi a Eficacia Simbdlica
das ac¢Oes e discursos do mestre de capoeira, bem como se constituem as relagbes
de poder nesse meio. Cuja relacdo ao longo desse trabalho fora a base para alguns
indicios que, ora desconstruiram a hipoétese inicial, e ora forneceram novas linhas
de pensamento e reflexao.

A Eficacia Simbdlica consiste!®®

na crenca em determinado fenbmeno social, sendo
gue essa crenga € balizada pelos atos de um agente e a representacao que esse
fenbmeno possui perante a sociedade a qual esta inserida. Sendo assim, esse
agente deve ser reconhecido como tal se e somente se a sociedade no qual ele
encontra-se inserido Ihe outorgar tal titulo (seja o de méagico, de xama, feiticeiro ou
mesmo mestre de capoeira, por exemplo). E a consciéncia coletiva ou consenso
coletivo, fomentado através das representacdes que a figura desse agente possuli

perante a sociedade.

E através da Eficacia Simbdlica que o mestre consegue estabelecer uma linguagem
(simbdlica), a partir de diversos elementos pertencentes ao universo da capoeira, e
dessa maneira adquirir a crenca necessaria em seus atos e discursos, sendo dotado

de reconhecimento e prestigio (“status social”’) no meio.

Tanto Marcel Mauss quanto Claude Lévi-Strauss, ambos associam a Eficacia
Simbdlica a um carater religioso, evidenciando o aspecto “magico” desse fendbmeno
social. Para Rocha (2008), a magia possui uma qualidade especial, cuja Eficacia

Simbdlica permite a transformacdo da natureza das coisas através da criacdo de

1% De acordo com Lévi-Strauss (1985) e Mauss (2003c).
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uma linguagem familiar, de “significagdo social” (p. 135) entre os envolvidos nesse
processo. Segundo ele, “magia € agdo simbdlica e o simbolo é veiculo de
comunicacao, entdo, [...] magia € linguagem. Através da magia a sociedade fala. Ai

as palavras apresentam um poder magico [...] (p. 136)".

Essa fala evidencia o papel do discurso (fala) no processo da Eficacia Simbolica
enquanto dependente do mesmo. A Eficacia Simbdlica de determinado fenédmeno

social ndo reside em objetos. Rocha (2008) da o exemplo de Malinowski, que:

atribui a palavra, a fala, um lugar de destaque no ritual da magia, afinal, diz
0 antropdlogo “a palavra confere poder, permite ao individuo exercer
influéncia sobre um objeto ou uma acgao” (...) A palavra atua sobre a coisa e
a coisa solta a palavra na mente humana. Isso, com efeito, € nada mais
nada menos do que a esséncia da teoria subjacente no uso da magia
verbal” [...] ou entdo, “a forca da magia nao reside nas coisas; ela esta
dentro do homem e s6 pode escapar através da voz’ [..]. A eficacia
simbdlica das palavras pode ser observada ainda em estudos de Lévi-
Strauss sobre religido nos quais o antropdlogo destaca o papel da
linguagem no campo da magia chamando a atencdo para os rituais
encantatorios como missas e sessofes de cura [...] (p. 136).

E sabido que a magia constitui-se num fendmeno social composto basicamente de
trés elementos, de acordo com Mauss (2003c): atos, agentes e representacdes. Sob
essa légica, sdo considerados magicos somente os atos que toda uma sociedade
julga como tal, e que pertencem a tradicdo. Entretanto, Rocha (2008) nos alerta que
0s atos rituais magicos estdo presentes em varias atividades e acdes cotidianas,
como préticas relacionadas as artes, ciéncia, medicina, etc., o que “faz da magia um

fato sociolégico e ndo unica e exclusivamente um fendbmeno religioso” (p. 137).

Entretanto, a qualidade magica dos agentes (e isso influi diretamente na Eficacia
Simbdlica de suas ac¢fes e discursos) decorre ou depende em grande parte, sendo
principalmente, de suas “posicdes liminares na sociedade”.**® Mauss (2003c) nos da
exemplos desses agentes, como “certos personagens que atraem a atengéo, o
temor e a malevoléncia publicos, por particularidades fisicas ou por uma destreza

extraordinaria [...]” (p. 58). Sendo assim, “0 poder magico de muitos seres ou

119 (ROCHA, 2008, p. 137).
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personagens nao pertence a eles, pertence em principio as instituicdes que

representam”*.

Mauss (2003c) faz algumas observacfes acerca do fendbmeno da magia, das quais
podemos fazer associacdes com o contexto da capoeira. S&o elas: ndo ha uma
espécie de magico honoréario. E méagico apenas aquele que pratica a magia. Quanto
as representacdes, elas ndo possuem vida fora do contexto dos ritos. Os diversos
elementos da magia, que ja foram definidos, sdo criados e qualificados pela

coletividade. Da mesma forma o magico € frequentemente qualificado pela
sociedade magica da qual faz parte, e sempre pela sociedade em geral.

Diante desse panorama de pensamento, se percebe como os elementos da magia
encontram-se interligados. Nao é possivel, entdo, pensar a efichAcia magica alheia
aos atos, agentes e representacfes. A magia é tida como um todo, sendo seus
elementos indissociaveis e todos eles remetem a uma mesma questdo. Como
exemplo, Mauss (2003c) afirma que os atos e representacdes estdo tao ligados que
podem ser chamados de uma coisa sO, a “ideia pratica”. A crenca se baseia nos
atos, principalmente os tradicionais, aqueles que um dia causaram certo espanto e

surpresa a sociedade.

Sobre a magia ha uma vasta literatura, formada por histérias, contos e anedotas
(que, por sua vez, séo frutos de representacdes e realimentam as mesmas), e 0s
atos tradicionais, aqueles realizados por feiticeiros e méagicos, responsaveis (por si

s6) pela Eficacia Simbolica da magia.

Dessa maneira, observa-se que os elementos da magia sao indissociaveis. Os
agentes, atos e representacdes de que falei anteriormente tém sua especificidade no
contexto da capoeira, e devem ser analisados em sua totalidade. Assim como 0s
atos magicos sao dotados de crenca e consequente Eficacia Simbdlica, as acbes ou
atos do mestre de capoeira (0 agente em questdo) também sdo passiveis de

carregarem sua Eficacia Simbdlica.

1 1dem
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E importante salientar, ainda sobre a crenca na magia, a questdo das simula¢tes
por parte dos magicos, xamas ou feiticeiros. De acordo com Mauss (2003c), sempre
houve e sempre havera uma simulacéo por parte do magico. Entretanto, ndo é uma
simples enganacdo. HA uma grande diferenca entre a simulacdo de um magico e a
de um charlatdo, um enganador (que a faz propositalmente). A simulagao
praticamente faz parte do processo de crenca, € ao mesmo tempo voluntaria e
involuntaria, sendo praticamente inconsciente. O magico engana a si proprio, como

um ator que se esquece de que esta desempenhando um papel.

O magico simula porque lhe pedem para simular, ou melhor, lhe exigem. E
praticamente forcado a isso, pois dessa simulacdo depende a crenca da sociedade,
gue possui certa expectativa e o magico necessita supri-la. O magico pode até se
enaltecer gratuitamente, mas isso porque se sente tentado irresistivelmente pela
credulidade publica. J& o mestre de capoeira também carrega consigo uma espécie
de simulagao, certas “obrigatoriedades” em seus atos e discursos, para que possua
certa legitimidade no meio, bem como certo poder em seu contexto social. Para que
0 mestre de capoeira seja aceito e reconhecido em determinado meio social, este
precisa se comunicar numa mesma linguagem com os demais capoeiras, que esteja

em consonancia com as representacoes que permeiam esse contexto.

Ademais,

[...] a crenga do mégico e do publico sdo duas coisas diferentes; a primeira
€ o reflexo da segunda, ja que a simulacdo do mégico s6 é possivel em
razdo da credulidade publica. E essa crenca, que o magico partilha com
todos os seus, que faz que nem sua propria prestidigitacdo, nem seus
experimentos frustrados o fagcam duvidar da magia. Ele tem sempre aquele
minimo de fé que € a crenca na magia dos outros, tdo logo se torne
assistente ou paciente. Em geral, se ndo vé agir as causas, ele vé os efeitos
gue elas produzem. Em suma, sua crenga € sincera na medida em que € a
de todo o seu grupo. A magia é acreditada e ndo percebida. E um estado de
alma coletivo que faz que ela se constate e se verifique em suas
consequéncias, ainda que permanega misteriosa, mesmo para 0 magico. A
magia é portanto, em conjunto, o objeto de uma crenga a priori; trata-se de
uma crenga coletiva, unanime, e é a natureza dessa crenga que faz a magia
poder facilmente transpor o abismo que separa seus dados e suas
conclusées. (Mauss, 2003c, p. 131).

Por fim, podemos apontar alguns aspectos que nos levam a pensar a construcao da

crenca coletiva na magia, responsavel direta pela Efichcia Simbdlica. Segundo
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Mauss (2003c), essa crenca parte das necessidades coletivas sentidas pelo grupo, o
que for¢ou os individuos desse grupo a operar a mesma sintese. A propria nogéo de
juizo magico demonstra isso, quando diz que é “[...] o objeto de um consentimento
social, traducdo de uma necessidade social, sob a presséo da qual se desencadeia
toda uma série de fenbmenos de psicologia coletiva” (Mauss, 2003c, p. 159). Como
apontado anteriormente, Mauss considera a magia como “[...] um sistema de
inducdes a priori, operadas sob a presséo da necessidade por grupos de individuos”
(idem).

Numa tentativa de resumir o processo de formacédo e manutencdo da crenca na
magia, exponho alguns pontos pertinentes para se entender esse processo (todos
baseados na fala de Mauss, 2003c). Para que a magia exista, € necessario que a
sociedade esteja presente. Nao é a crenca individual que alimenta a eficacia
simbdlica da magia. As crengcas sdao motivadas pelo estado individual (crenca
individual) e a crenca da sociedade, sendo que esta influencia notadamente a
primeira. Além disso, a expectativa social na magia € tdo grande por parte da
sociedade que qualquer ato ou discurso do mégico (o0 agente) tem o potencial de
virar lei ou regra. Trata-se da materializacao da Eficacia Simbodlica.

A figura do mestre, ao carregar tal eficacia, pode também legislar no meio social da
capoeira. A crenca social também pode ser fabricada, embora seja raro esse
acontecimento. Porém é passivel de acontecer. No geral, sdo produzidas
inconscientemente, por associacéo e apropriacdo, sendo que as representacoes tém
papel fundamental nessa construcdo. Além disso, como apontado anteriormente, a
expectativa social pode forcar o magico a agir de determinada maneira, a ter certas

posturas, fazer determinadas simulagoes.

Semelhante situacdo pode ocorrer na capoeira. Um determinado mestre de
capoeira, durante o periodo desta pesquisa, que a expectativa social em torno da
sua figura exige uma postura especifica, que aja de determinada maneira perante a
sociedade. Assim s&o necessarias certas condutas “obrigatérias” para que o mestre
de capoeira seja assim reconhecido perante a sociedade. Essa sociedade,
composta por capoeiras (discipulos, alunos, professores, contramestres e mestres

de capoeira), tendera naturalmente a buscar no individuo que se intitula mestre de
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capoeira certas caracteristicas, as tais “obrigatoriedades”. Chamo isso de “principio

de verificagdo” da figura do mestre de capoeira.

Em contrapartida a Eficacia Simbdlica, Mauss (2003c) relata que tudo o que é
magico torna-se eficaz, pois a expectativa de todo um grupo confere a imagem de
uma realidade aquilo (a magia, cura, ritual, etc.). Através de exemplos percebe-se
como isso € determinante para o sucesso de um ritual de cura, motivagdes para
determinadas acdes e adocdo do que é certo ou errado. As regras sociais
dependem ou sao influenciadas por aquilo que € eficaz. Essa eficacia passou por
todo um processo de construgéo, analisado neste trabalho.

A capoeira, por sua vez, possui as suas particularidades, certas “obrigatoriedades”,
que a fazem ser reconhecida na sociedade, e |he outorgam identidade. Ela possui
um habitus proprio, formado por um conjunto de Técnicas Corporais caracteristicas,
que carregam tracos identitarios, a identidade da capoeira. E o individuo que
consegue articular esses elementos de maneira pratica, sem necessariamente
possuir determinado vigor fisico semelhante ao de um atleta de competicao, aliado a
uma extensa experiéncia pratica, conhecimento da histéria da capoeira e os debates
contextuais, bem como um conhecimento dos rituais, das tradicbes e da

musicalidade da capoeira, é intitulado mestre de capoeira.

O mestre de capoeira, enquanto figura de referéncia nesse meio social, esta sempre
submetido a certo principio de verificacdo, onde os elementos supracitados sdo ou
nao observados no individuo, a partir da representacdo do mestre de capoeira que
permeia no contexto da capoeira. A medida que se verifica no individuo intitulado
mestre de capoeira tais elementos, ele passa a gozar de legitimidade no contexto da
capoeira, para que assim a sociedade possa crer e dar crédito ao seu discurso e as

suas acoes.

A performance técnica e corporal caracteriza-se como elemento fundamental no
contexto da capoeira, por se tratar de um elemento essencial a caracterizacdo da
identidade do capoeira. Tem-se, entdo, um conjunto de Técnicas Corporais que
caracterizam a capoeira, e legitimam o individuo que lan¢ga mao dessa “linguagem”

corporal. De acordo com Turner (apud Rocha, 2008, p. 142 - 143), o homem € um:
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[...] animal performativo, significando isso que o homem €& um ser auto-
performativo, portanto, reflexivo, e capaz de revelar ele para ele mesmo”
(1988, p. 81). A performance de Turner consiste numa espécie de “meta-
comentario social, ou seja, uma experiéncia dramatica e de significativa
reflexividade na qual os agentes envolvidos transmitem seus
conhecimentos, resolvem seus conflitos, exageram suas emocdes, enfim,
avaliam o significado de suas identidades sociais. [...] Os conflitos que
marcam os processos de construcdo de identidades podem ser vistos,
segundo a abordagem de Turner, como dramas sociais.

Nesse sentido, os individuos refletem nas performances a sociedade da qual fazem
parte, assumindo assim sua identidade. E o corpo, nesse processo, tem papel
fundamental e indispensavel. Os comportamentos e usos do corpo Sdo impostos
socialmente, através do jogo de sentidos e significados que carregam. Assim, aquele
individuo que demonstra maior dominio desses usos do corpo impostos pela

sociedade, é intitulado mestre, a autoridade suprema no meio social, sendo a sua

figura dotada de crenca, ou Eficacia Simbdlica.

O corpo, entdo, tem papel fundamental como produtor de linguagem nesse
processo. Além da linguagem do corpo, temos em questdo a linguagem verbal,
traduzida em discursos que permeiam 0 contexto da capoeira, em extrema
consonancia com as representacfes inerentes nesse mesmo contexto. Para
Foucault (2000), o mais importante nos discursos € o fato de constituirem os seus
objetos. Eles sdo praticas que sistematicamente ddo forma aos objetos sobre o0s

quais falam. A linguagem é performativa, além de denotar e conotar.

Para compreender as relacdes de poder, € necessario dar uma atencdo especial a
guestdo do discurso, na concepcao de Foucault (2000). E uma constatacdo
importante desta pesquisa é que o discurso do mestre de capoeira tem mais status e
legitimidade no meio do que o discurso de qualquer outra figura ou individuo
pertencente a esse mesmo contexto. A partir dai sédo levados em conta o0s requisitos
para se tornar mestre de capoeira, bem como o papel do titulo, que no caso é a

materializacdo do saber, um tipo de poder, na visdo de Foucault.

Para compreender como se estabelecem as relagcdes de poder dentro do contexto

7

da capoeira, € necessario também voltar os olhares para a questdo do

conhecimento, um saber, algo que outorga legitimidade a determinado individuo ou
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figura, de forma representativa. O conhecimento, materializado por uma titulagdo ou
certificacdo, cumpre essa fungcdo. Sautchuck (2002) nos da exemplo de como 0s
individuos sdo mais valorizados e reconhecidos, obtendo maior legitimidade em sua

area de atuacao, de acordo com as roupas que vestem.

De maneira semelhante acontece também com o diploma de um curso superior
(graduacdo). Médicos, advogados, engenheiros, professores, entre outros
profissionais, possuem autoridade em seus discursos, uma Eficacia Simbdlica, de
acordo com Sautchuck (2002). O conhecimento, materializado na forma de um
diploma, de um titulo, onde esses individuos passaram por um ritual para obter tal
titulacdo, é o que da legitimidade ao seu discurso, crenc¢a na sua fala e poder a sua

palavra.

A influéncia de determinada titulacdo é tdo forte na sociedade que o0s proprios
grupos de capoeira conferem certificados e diplomas aos seus integrantes. Além da
cor de sua corda (graduacdo), seu titulo é expresso através de um certificado ou
diploma. No caso do Grupo “Berimbau da volta ao mundo”, o Conselho de Mestres
gue administra o grupo confere certificados a todos os seus docentes (professores e
contramestres) e diplomas aos mestres de capoeira do grupo.

Entretanto, apenas a titulagdo ndo garante o exercicio do poder no contexto da
capoeira, como debatido neste trabalho. Possuir o titulo de mestre de capoeira, ou

carregar uma corda vermelha'*?

na cintura ndo garante poder e autoridade do
individuo nesse meio. S&o as ac¢des cotidianas desses individuos que o fardo ser

reconhecido como um verdadeiro mestre de capoeira.

Costuma-se fazer a distingdo entre um “corda vermelha” e um mestre de capoeira.
Tecnicamente, ambos possuem a mesma nomenclatura, pois o mestre de capoeira
possui a corda vermelha e o “corda vermelha” € denominado mestre de capoeira.
Para compreender essa questdo, atentemos a esse trecho de uma entrevista da

pesquisa deste trabalho:

12 Cor da graduacdo mais utilizada para a categoria de mestre de capoeira, em diversos grupos de

capoeira.
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Uma coisa que o Arcanjo, meu mestre Arcanjo falou depois de muitos anos
gue eu treinava com ele e ele ja era mestre, ele ndo se considerava mestre,
ele falava que era corda vermelha, e eu acompanhava esse pensamento.
Vocé ser corda vermelha, corda vermelha tem varios. Agora a palavra
mestre, como referéncia, ja ndo sado... eu acho que dez por cento das
pessoas que hoje séo corda vermelha nesse sistema do nosso grupo, tem
essa capacidade, esse reconhecimento de mestre na palavra... na prépria
palavra. (Entrevista™®).

A partir dessa fala pode-se perceber que ndo basta somente a corda (graduacao)
para que o individuo possua uma Eficacia Simbdlica em seus atos e discursos, bem
como poder e autoridade no meio capoeirano. A Eficdcia Simbdlica, o poder e a
autoridade pertencem a figura, idealizada representativamente pela sociedade, e a
medida que determinado individuo se aproxima desse modelo, ou seja, atende as
expectativas sociais, ele passa a ser reconhecido como um mestre de capoeira, e

nao apenas mais um “corda vermelha”.

A Eficacia Simbdlica, entdo, essa crenca em determinada figura balizada por atos
(performativos), discursos e representacfes, se configura num elemento
fundamental para a manutencdo das relacbes de poder e prestigio dentro do
contexto da capoeira. Nesse sentido, 0 mestre de capoeira se constitui como
autoridade maxima nesse meio, sendo 0 mais indicado para exercer o poder e 0
governo nesse ambiente. Assim, se conclui que “o poder nao € dado. Ele é fruto das
relacdes de poder. E na convivéncia e nas relagdes concretas que ele aparece.”
(SILVA, 2010, p. 36). Dessa forma, torna-se necessario que haja sempre uma
disposicdo do mestre de capoeira tanto em atender aos interesses dos seus
governados (seus discipulos), como também uma constante atualizacdo dos seus
conhecimentos e saberes para que o seu poder no contexto da capoeira se

mantenha sem qualquer tipo de risco.

13 Entrevista concedida por P1 a MARELY, R. P., em Vitoria, ES, em maio de 2013.
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5.1 APENDICE A - Sistema de graduacdes adotado pelo Grupo “Berimbau da volta
ao mundo”

Obs.: O texto abaixo foi retirado do sitio eletrénico do proprio grupo de capoeira, que
se encontra na internet, para livre acesso ao publico. Entretanto, opto por néo
referenciar o endereco eletrénico do sitio para preservar no anonimato a identidade
do grupo e de seus integrantes, como acordado entre o0 pesquisador e 0 grupo
durante a realizacdo da pesquisa. Ademais, os nomes que fazem mencéo ao grupo
ou algum de seus integrantes foram substituidos pelo mesmo motivo.

O Sistema de Graduagdes do Grupo “Berimbau da volta ao mundo” segue a
fundamentacéo elaborada pelo mestre fundador do grupo, a partir da relacdo de
fases sociais que marcaram a vida do negro no Brasil com os dominios de irradiacéo
dos Orixas do Candomblé e da Umbanda. Esta relacdo € de conotacdo meramente
filoséfica, portanto, desvinculada de qualquer inducdo ou orientacdo para alguma
pratica religiosa.

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 vinda em
terras brasileiras. Dominio de Irradiacdo dos Orixas: O Orixa que tem dominio de
irradiacdo sobre o mar e suas areias é lemanja Relacao Metafisica: As viagens dos
negros eram verdadeiros martirios em alto-mar, lemanja tem dominio de irradiacéo
sobre o mar. Assim, 0S negros cativos estavam sob a protecdo da rainha do mar.
Cor 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 0 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 Irradiacdo dos Orixas: O Orix4 Xangb representa o grande guardido
do céu e da terra e seu dominio de irradiagdo esta nos raios, no trovao e no fogo.
Relacdo 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 no o
acolheria. Cor representativa de Xang6: 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 importancia e com as suas
peculiaridades. Dominio de Irradiacdo dos Orixas: O Orix4 que tem irradiacao
sobre as matas, onde ficavam os quilombos é Oxossi. Relacdo Metafisica: Os
quilombos eram comunidades muito dindmicas, de grande riqueza sociocultural. O
quilombola tinha nas matas o seu ambiente, a sua moradia. O Orixa Oxossi tem
relagcéo direta com as matas. Cor representativa de Oxossi: Verde.

Cor da Corda: Amarela e Amarelo-Roxa | Categoria: Monitor e Instrutor
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Fase Social do Negro: Fase do Negro Capitdo de Areia. Representa a fase
decorrente da promulgagcéo da Lei do Ventre Livre em 1871, em que as criangas
nasciam livres como as aguas doces, mas caiam na delinquéncia como as aguas de
cachoeira, por ndo terem condi¢cdes de se manterem plenamente livres. Dominio de
Irradiacdo dos Orixas: O Orixa que tem dominio de irradiacdo sobre os rios e
cachoeiras é Oxum, detentora de grande beleza e filha mimada de Oxal4. Relac&o
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 delinquéncia e na
marginalidade como as aguas em gqueda numa cachoeira. Oxum tem dominio de
irradiagao sobre os 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 Sexagenarios que, a primeira vista, apresentava-se como
uma generosa concessao. No entanto, faltava ao escravo sexagenario, condi¢cdes 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
Orixa que tem dominio de irradiacdo sobre os ventos e tempestades é lansa, uma
altiva guerreira que enfrenta destemidamente o perigo. Relacdo Metafisica: A Lei
dos Sexagenarios promoveu uma dualidade na vida do negro: a liberdade téao
almejada e o desafio da sobrevivéncia na velhice. A liberdade sem berco é
representada pelos ventos de origem incerta; o desafio da sobrevivéncia é
representado pelas tempestades. Cor representativa de lansa: Roxa.

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 0 negro
liberto como alguém ignorante, preguicoso e desordeiro, e 0 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
gue tem dominio de irradiacdo sobre as guerras, os desastres e os conflitos em
geral € Ogum. Relacdo Metafisica: As rivalidades entre as maltas de capoeira eram
serissimas e o0s confrontos eram sempre sangrentos. A policia era o terror dos
escravos libertos. A atitude guerreira do negro libertado se ajusta no dominio de
irradiacdo de Ogum. Cor representativa de Ogum: Vermelha.

Cor da Corda: Branca | Categoria: Mestre Dignificador

Fase Social do Negro: Fase do Negro Cidadao. Representa a fase em que 0 negro
consegue reconhecer-se criticamente a partir de sua inser¢cao na sociedade e torna-
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
0 universo é Oxala. E a divindade da criacdo, 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 o0s
segmentos sociais na busca de urna cidadania plena para todos. O exercicio da
cidadania plena esta associada a universalidade de irradiacbes de Oxala. Cor
representativa de Oxala: Branca.
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Nota 1: As graduacbGes de duas cores representam uma fase de transicdo e
preparacao para a fase seguinte, de cor pura.

Nota 2: As graduacgdes a partir da cor amarela, em ordem crescente, s&o referentes
ao corpo docente do grupo, ou seja, sao os professores do Grupo “Berimbau da
volta ao mundo”. Nesse sentido, temos:

e corda/graduacdo amarela: professor monitor

e corda/graduacdo amarela e roxa: professor instrutor

e corda/graduacgdo roxa: contramestre (ja se presume que esse grau € de um
docente)

e corda/graduacao vermelha: mestre de capoeira edificador

e corda/graduacado branca: mestre de capoeira dignificador
Obs.: a corda/graduacdo verde e amarela € considerada aqui um estagio de
transicdo, portanto uma preparacdo para o ingresso do individuo no corpo docente

do Grupo “Berimbau da volta ao mundo”, por isso recebe o titulo de estagiario,
sendo que em alguns momentos ele assume a func¢éo de um professor de capoeira.



106

5.2 APENDICE B - Sintese dos critérios de graduagao do Grupo “Berimbau da volta
ao mundo™:

O conselho de mestres do Grupo “Berimbau da volta ao mundo” divulgou
internamente aos docentes do grupo os critérios para obtencdo dos graus de
Estagiario, Monitor, Instrutor, Contramestre, Mestre Edificador e Mestre Dignificador.
Tive acesso a esse documento (em forma de minuta) através de uma reunido
fechada entre os docentes do municipio de Vitéria-ES, da qual participei como
ouvinte pesquisador, com 0 consentimento de tais docentes. Nessa reuniao, esses
critérios foram debatidos e discutidos.

Os critérios necessarios para obtencao de graus dentro da categoria de alunos (da
corda azul até a corda verde) sdo feitos de acordo com a filosofia do docente
responsavel por seus alunos/discipulos, respeitando-se o prazo minimo de 1 (um)
ano de permanéncia em cada corda/graduacdo. E vedado também ao docente
“‘pular” qualquer uma das graduacgdes, ou seja, o aluno/discipulo devera passar por
todas as graduagdes do grupo “Berimbau da volta ao mundo”. A excegédo a essa
regra € o caso de uma filiacdo (um capoeira advindo de outro grupo de capoeira),
onde o docente responsavel podera dar uma graduacdo a esse individuo até a cor
verde. A partir dai, fica proibido “pular” qualquer graduacéo.

1 - Critérios para ser Estagiario (corda/graduacao verde-amarela):

1.1 - Ter idade minima de 18 anos e ter concluido o ensino médio.

1.2 - Estar ha pelo menos dois anos na corda verde. Se for proveniente de outro
grupo, independentemente da graduacao anterior, deve permanecer trés anos na
corda verde no Grupo “Berimbau da volta ao mundo”.

1.3 - Assinar o Termo de Compromisso Docente “Berimbau da volta ao mundo”, em
qgue declara ter conhecimento e compromete-se a respeitar o Estatuto do Grupo e
demais normas vigentes.

2 - Critérios para ser Monitor (corda/graduacao amarela):

2.1 - Ter idade minima de 21 anos.

2.2 - Ter completado pelo menos trés anos como Estagiario.

2.3 - Apresentar Relatério de Estagio Supervisionado referente a pelo menos um
ano de trabalho docente sob a supervisdo de um contramestre ou mestre, conforme

normas e formulario préprios a serem divulgados pelo Conselho de Mestres, além do
formulario padréo de indicagdo exigido para todas as formaturas.

3 - Critérios para ser Instrutor (corda/graduacao amarelo-roxa):
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3.1 - Ter idade minima de 24 anos.

3.2 - Ter completado pelo menos trés anos como Monitor.

3.3 - Comprovar participacao regular nas atividades do Grupo nos ultimos trés anos.
3.4 - Ter organizado, ou participado da organizacdo de pelo menos um evento, de
carater tedrico e prético, constante no calendario oficial do Grupo “Berimbau da volta
ao mundo”.

4 - Critérios para ser Contramestre (corda/graduacao roxa):

4.1 - Ter idade minima de 28 anos.

4.2 - Ter completado pelo menos quatro anos como Instrutor.

4.3 - Estar em atuacéo, com frequéncia regular aos eventos locais e nacionais, nos
altimos cinco anos.

4.4 - Estar em atividade docente comprovada (e ndo apenas supervisao de trabalhos
realizados por alunos/discipulos) h& pelo menos quatro anos.

4.5 - Ter formado pelo menos um Estagiario.

Critérios para ser Mestre Edificador (corda/graduagao vermelha):
5.1 - Ter idade minima de 35 anos.
5.2 - Ter completado pelo menos seis anos como Contramestre.

5.3 - Estar em atividade docente comprovada (e ndo apenas supervisao de trabalhos
realizados por alunos/discipulos) nos ultimos cinco anos.

5.4 - Estar em atuacdo, com frequéncia regular aos eventos locais e nacionais, nos
altimos cinco anos.

5.5 - Ter formado pelo menos um Monitor.

5.6 - Ter participado efetivamente nas discussdes presenciais e a distancia e demais
atividades realizadas pelo Conselho de Mestres ao longo de todo o tempo de sua
atuacdo como Contramestre.

6 - Critérios para ser Mestre Dignificador (corda/graduacéo branca):

6.1 - Ter idade minima de 45 anos.

6.2 - Ter completado pelo menos 35 anos desde o inicio da capoeira.
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6.3 - Ter completado pelo menos 10 anos na corda vermelha.

6.4 - Estar em atuacgdo, com frequéncia regular aos eventos locais e nacionais, nos
altimos cinco anos.

6.5 - Ter formado pelo menos dois mestres de capoeira.

6.6 - Apresentar memorial detalhado, em reunido presencial, ao Conselho de
Mestres com um ano de antecedéncia, comprovando a abrangéncia nacional e
relevancia de sua atuacdo como mestre de capoeira. O candidato enviara copia
escrita com um més de antecedéncia a todos os mestres em atuacdo no Grupo
“Berimbau da volta ao mundo”.

7 - Observacg0des Gerais:

7.1 - O aluno de capoeira deve ser batizado, a critério do contramestre ou mestre,
guando se sentir seguro e demonstrar as habilidades necesséarias para realizar o
jogo de batismo em evento oficial do Grupo de Capoeira “Berimbau da volta ao
mundo”.

7.2 - O tempo de permanéncia minimo nas graduacfes de aluno (azul, azul-marrom,
marrom, marrom-verde e verde) € de um ano.

7.3 - Os prazos para permanéncia em cada graduacao sédo contados a partir da data
da graduacédo ou da formatura, e a indicacdo para a graduacdo seguinte sé podera
ser encaminhada ao Conselho de Mestres depois de transcorrido o prazo previsto,
considerando-se dia e més em que foi realizada a formatura e ndo apenas o ano.

7.4 - A indicacdo de graduacdo de Estagiario ou formatura de docente sera
encaminhada inicialmente ao Presidente do Conselho de Mestres ou a um mestre a
quem ele delegar essa funcdo. Apenas apos a verificagdo do curriculo do indicado e
do cumprimento do prazo entre a ultima formatura e a nova indicacdo a mensagem
sera encaminhada para a lista de discussdo do Conselho de Mestres. Em caso de
curriculo apresentado fora do modelo oficial ou de descumprimento dos prazos, 0
Presidente informara, em mensagem particular, ao docente responsavel pela
graduacédo ou formatura, para as devidas providéncias.

7.5 - As indicacBes para formaturas deverdo respeitar os prazos estipulados,
mencionar a data prevista para a data de formatura e indicar detalhadamente, ano a
ano, todas as participacbes em eventos de capoeira e outras atividades relevantes
desde a ultima graduacéo.

7.6 - Torna-se obrigatoria a indicacdo dos estagiarios, com antecedéncia de seis
meses e um més de avaliagdo pelo Conselho de Mestres, utilizando-se o0 mesmo
procedimento adotado para os docentes de monitor acima.

7.7 - Para todas as formaturas sera exigida a escolaridade minima de ensino medio.
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7.8 - O docente s6 podera promover formaturas até o grau que detém.

7.9 - Apenas mestres e contramestres estdo habilitados a fazer indicacdes de
graduacéo ao Conselho de Mestres.

7.10 - Todos os eventos de graduacédo e formatura deverdo constar no calendario
oficial do Grupo “Berimbau da volta ao mundo” com antecedéncia minima de quatro
meses. As formaturas sé poderdo ser divulgadas apds a aprovacédo pelo Conselho
de Mestres.

7.11 - Feita a indicacédo, o Conselho de Mestres tem o prazo d trinta dias para se
manifestar. Ndo havendo decisdo contraria, considera-se aprovada a indicacéo apos
decorrido o prazo de trinta dias da comunicacdo na lista oficial do Conselho de
Mestres na internet.

7.12 - Os mestres tém o dever de se manterem informados acerca das discussdes
sobre formaturas no ambito da lista de discussdo do Conselho de Mestres. A néo
manifestacdo de um mestre sobre uma indicacdo é considerada voto favoravel a
aprovacao do indicado. Se o mestre deseja abster-se da votacdo, deve expressar
essa intencdo por escrito, em mensagem, para a lista de discusséo.

7.13 - Em eventos realizados fora do Brasil em que esteja prevista graduacao de
monitor ou acima € obrigatéria a presenca de pelo menos dois mestres, de nucleos
diferentes do Grupo “Berimbau da volta ao mundo”.
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5.3 APENDICE C - Relacdo dos eventos (eventos oficiais, rodas, reunibes e
confraternizacdes) de capoeira relatados no diario de campo da pesquisa com suas
respectivas datas:

Evento n° 1: Batismo e Graduacéo de Capoeira; Juiz de Fora — MG; novembro de
2012

Evento n° 2: Batismo, Graduacdo e Formatura de Capoeira; Brasilia — DF;
novembro de 2012

Evento n° 3: Batismo, Graduacao e Formatura de Capoeira; Vitéria — ES; novembro
de 2012

Evento n° 4: Batismo e Graduac¢do de Capoeira; Vitoria — ES; novembro de 2012

Evento n° 5: Batismo, Graduacdo e Formatura de Capoeira; Concei¢cdo da Barra —
ES; janeiro de 2013

Evento n° 6: Roda de Nucleo; Vitéria — ES; janeiro de 2013

Evento n° 7: Reunido de Professores; Vitéria — ES; fevereiro de 2013

Evento n° 8: Roda de Nucleo; Vitoria — ES; maio de 2013

Evento n° 9: Roda aberta oficial; Vitoria — ES; junho de 2013

Evento n° 10: Confraternizacdo do Grupo de Capoeira; Vitoria — ES; junho de 2013
Evento n° 11: Promocao gradual de Capoeira; Vila Velha — ES; julho de 2013
Evento n° 12: Roda de Nucleo; Vitéria — ES; julho de 2013

Evento n° 13: Roda de Nucleo; Vitéria — ES; setembro de 2013

Evento n° 14: Batismo e Graduacéo de Capoeira; Vitoria — ES; outubro de 2013
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5.4 APENDICE D - Relacdo nominal dos mestres de capoeira que concederam
entrevista a Revista Capoeira (2011):

Mestres ja falecidos:

Mestre Artur Emidio
Mestre Gato Preto
Mestre Leopoldina
Mestre Nacional

hrwpbE

Mestres ainda vivos:

Mestre Luiz Renato Vieira, Brasilia — DF.
Mestre Acordeon, Califérnia — EUA.
Mestre Amen Santo, Califérnia — EUA.
Mestre Aranha, Trés Lagoas — MS.

. Mestre Bamba, Salvador — BA.

10.Mestre Barrao, Vancouvert — Canada.
11.Mestre Boa Gente, Salvador — BA.
12.Mestre Boneco, California — EUA.
13.Mestre Burgués, Rio de Janeiro — RJ.
14.Mestre Caneldo, Natal — RN.

15. Mestre Canhao, Roma — Italia.

16.Mestre Capixaba, Itaunas — ES.
17.Mestre Catitu, Sdo Paulo — SP.

18.Mestre Celso, Rio de Janeiro — RJ.
19.Mestre Cid, Niterdi — RJ.

20.Mestre Déa, Curitiba — PR.

21.Mestre Del Bruto, Genebra — Suica.
22.Mestre Fran, Londrina — PR.

23.Mestre Gato, Rio de Janeiro — RJ.
24.Mestre Genaro, Rio de Janeiro — RJ.
25.Mestre Girino, Jundiai — SP.

26.Mestre Gladson, Sao Paulo —SP.
27.Mestre Hulk, Rio de Janeiro — RJ.
28.Mestre Itabora, Califérnia — EUA.
29.Mestre Itapoan, Salvador — BA.

30.Mestre Jelon, Nova lorque — EUA.
31.Mestre Jogo de Dentro, Salvador — BA.
32.Mestre Kall, Brasilia — DF.

33.Mestre Mago, Recife — PE.

34.Mestre Mao Branca, Belo Horizonte — MG.
35. Mestre Marcos Gytauna, Buenos Aires — Argentina.
36.Mestre Martins, Rio de Janeiro — RJ.
37.Mestre Nestor Capoeira, Rio de Janeiro — RJ.
38.Mestre Onca, Brasilia — DF.

39. Mestre Pauldo, Hungria.

40.Mestre Paulo Siqueira, Hamburgo — Alemanha.
41.Mestre Pinatti, Sdo Paulo — SP.

©ooNOO
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42 .Mestre Pinheiro, Juiz de Fora — MG.
43.Mestre Ra, Jundiai — SP.

44 Mestre Ramos, Rio de Janeiro — RJ.
45.Mestre Ray, Belo Horizonte — MG.
46.Mestre Suassuna, Sao Paulo — SP.
47.Mestre Suino, Goiania — GO.

48.Mestre Tonho Matéria, Salvador — BA.
49.Mestre Tucano, Poa — RS.

50.Mestre Val Boa Morte, Sidney — Australia.
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6 ANEXOS
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6.1 ANEXO A — ESTATUTO DO GRUPO “BERIMBAU DA VOLTA AO MUNDO”:

CAPITULO |
DAS DISPOSICOES PRELIMINARES

Art. 1° - O Grupo de Capoeira “Berimbau da volta ao mundo”, fundado em onze de
agosto de um mil novecentos e setenta e dois, com sede e foro no Distrito Federal,
tem suas finalidades e atividades regidas pelo presente estatuto.
§ Unico — O Grupo adquiriu personalidade juridica, na forma da lei, em dois de
fevereiro de um mil novecentos e setenta e nove, através de desdobramento da
entdo Academia “Berimbau da volta ao mundo”.
Art. 2° - O Grupo “Berimbau da volta ao mundo” é uma instituicdo civil sem fins
lucrativos, constituido por tempo indeterminado, com personalidade juridica distinta
da dos seus filiados e ndo remunera os membros dos poderes diretivos, nem
distribui lucros ou dividendos aos filiados ou mantenedores, sob nenhuma forma.
Art. 3° - O Grupo é constituido por um numero ilimitado de filiados, sem
discriminacdo de qualquer natureza, com filiagdes individuais hierarquizadas por
graduacdes intransferiveis e desvinculadas do patriménio “Berimbau da volta ao
mundo”.
§ Unico — Os filiados responderdo pelos seus atos e obrigac¢des individualmente em
juizo ou fora dele.

CAPITULO Il

DAS FINALIDADES
Art. 4° - O Grupo “Berimbau da volta ao mundo”, através dos seus filiados
individualmente, ou dos seus nucleos de capoeira, tem por finalidades:
a) implementar a sua proépria histéria, mantendo a coeréncia de suas concepcoes,
valores, principios, processos e preceitos;
b) exercitar plenamente os direitos culturais, educacionais, artisticos e desportivos;
c) difundir o ensino, o estudo, a pesquisa e a pratica da capoeira e de atividades
congéneres;
d) promover pesquisas, publicacdes, eventos, articulagbes e intercambios de
capoeira;
e) postular a ado¢cédo de medidas legais de resgate seletivo das tradic6es populares,
de protecdo e de preservacdo da capoeira assim como dos bens -culturais
brasileiros.
§ Unico — O Grupo nao tem finalidades religiosas, comerciais, filantropicas, politico-
partidarias ou étnico-raciais.

CAPITULO Il

DOS PODERES INSTITUIDOS
Art 5° - Os poderes instituidos pelo Grupo “Berimbau da volta ao mundo” estédo
definidos nos seguintes termos:
a) Assembléia do Conselho de Mestres — é o poder deliberativo supremo que define
os destinos do Grupo, a qual é constituida por todos os filiados com graduacéao de
mestre, em atividade regular na préatica 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.
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b) Presidente do Conselho de Mestres — é o poder mediador do Grupo, exercido por
um filiado mestre eleito pela Assembléia do Conselho de Mestres para mandato
anual, com possibilidade de reeleicdo para mais um ano, cujas funcdes sao de
articulagcéao, ponderacéo, fiscalizacao e representacao.

c) Nudcleo de Capoeira — € a fracdo basica do poder executivo, o qual é constituido
por um filiado docente e todos os seus alunos.

8 1o - Séo considerados docentes os filiados com graduagdo amarela (monitor)
acima.

§ 20 - Os nucleos de capoeira do Grupo “Berimbau d& volta ao mundo” poderao
formalizar sua existéncia legal como associacdo e, estando de acordo com o
presente Estatuto e outras disposi¢cdes normativas do Grupo de Capoeira “Berimbau
d& volta ao mundo”, seréo reconhecidos pelo

Conselho de Mestres, que expedira documento comprobatorio.

Art 6° - A Assembléia do Conselho de Mestres instalar-se-4& em “regime de
assembléia” quando convocada pelo presidente do Conselho de Mestres ou por um
minimo de seis filiados mestres em pleno gozo dos seus direitos.

8 1° - A convocagdo da Assembléia do Conselho de Mestres sera por carta circular
enderecada aos filiados e através da publicacdo de edital em jornal de grande
circulacdo com antecedéncia minima de dez dias da data fixada para sua realizacao.
8 2° - Para possibilitar a participacdo a distancia do filiado mestre na Assembléia
com parecer e voto, as matérias da pauta do edital deverdo ser expedidas sob forma
de minuta com anterioridade de quarenta e cinco dias.

83° - A Assembléia sera presidida pelo Presidente do Conselho de Mestres e na sua
auséncia sera presidida por um dos membros do Conselho de Mestres presentes,
observada a ordem sucessiva de antigiidade na condicdo de mestre.

Art. 7° - O Presidente do Conselho de Mestres atuara buscando a unidade do Grupo
e a maxima participacdo dos filiados no desempenho das seguintes atribuicdes,
dentre outras:

a) Cumprir e fazer cumprir o presente estatuto e todas as deliberagdes do Conselho
de Mestres do Grupo “Berimbau da volta ao mundo”;

b) Convocar a Assembléia do Conselho de Mestres sempre gque necessario, na
forma deste estatuto, e obrigatoriamente no segundo semestre de cada ano, para a
eleicdo do presidente do Conselho de Mestres para 0 ano seguinte;

c) Representar o Grupo em juizo ou fora dele;

d) Articular a formacéo de “Representagdes do Conselho de Mestres” regionais e
locais, que serdo compostas pelos membros do Conselho de Mestres mais antigos
em suas Unidades da Federagéo.

N&o havendo mestre em atuacdo naquela Unidade da Federacdo o representante
serd o docente mais antigo.

e) Delegar poderes e atribuicbes as representacdes regionais e locais do Conselho
de Mestres.

f) Ponderar, intermediar e decidir, baseado neste estatuto e nas decisbes do
Conselho de Mestres, sobre os conflitos técnicos e operacionais decorrentes das
atividades capoeiristicas internas do Grupo;

g) Decidir, ouvido o corpo docente do Grupo, sobre as candidaturas de locais e de
ndcleos de capoeira e realiza¢des de eventos oficiais do Grupo, como o Congresso
Bienal, Encontro Técnico-Pedagodgico, Festival de Aniversario e Festival de Cantigas
e TradicOes da Capoeira.
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h) Realizar regularmente consultas aos docentes que atuam em outras unidades da
Federagédo e encaminhar suas propostas e sugestdes para discussao e deliberacao
nas reunides do Conselho de Mestre

i) Manter cadastro atualizado de enderecos, telefones e locais de atuacéo de todos
os docentes do Grupo;

j) Divulgar os resultados das reunides do Conselho de Mestres a todos os docentes
do Grupo até 15 (quinze) dias apés sua realizacao;

k) Responsabilizar-se por receber e expedir a correspondéncia do Grupo;

[) Organizar, ap6s consulta aos docentes, Calendario Anual de Eventos do Grupo
“Berimbau da volta ao mundo” e divulga-lo a todo o corpo docente;

m) Estar presente ou representado nos eventos oficiais do Grupo.

CAPITULO IV

DOS FILIADOS E DAS GRADUA(;()ES
Art 8° - O quadro social do Grupo, constituido obedecendo ao sentimento da opc¢éao e
da interacdo, ao processo de formacgdo capoeiristica e ao reconhecimento do mérito
compreende as seguintes categorias de filiados:
a) alunos — congrega os capoeiristas graduados com corda azul, azul-marrom,
marrom, marrom-verde, verde, verde-amarela (estagiario);
b) monitores — congrega os capoeiristas com corda amarela;
C) instrutores — congrega 0s capoeiristas com corda amarelaroxa,
d) professores — congrega 0s capoeiristas com corda roxa;
e) mestrandos — congrega 0s capoeiristas com corda roxa-vermelha;
f) mestre edificador — congrega os capoeiristas com corda vermelha;
g) mestre dignificador — congrega os capoeiristas com corda branca;
8 10 - Todos os docentes, para terem seus direitos reconhecidos, devem ter seus
certificados (no caso de monitores, instrutores, professores e mestrandos) e
diplomas (no caso de mestres edificadores e dignificadores) devidamente expedidos
e registrados pelo Grupo.
§ 20 - E vedado aos filiados a expedicdo de declaracdes, certificados e diplomas em
nome do Grupo, por serem estas atribuicdo exclusiva do Conselho de Mestres,
através de seu presidente.
8 30 — Os alunos ou docentes cuja pratica da capoeira tornou-se eventual por mais
de cento e oitenta dias serdo considerados inativos. Por forca estatutaria, somente
apos cento e oitenta dias de retorno aos treinamentos e convivio com o contexto do
Grupo e da capoeira, serdo considerados como praticantes regulares.
Art 9° - Toda pessoa em pleno gozo de seus direitos civis podera ser admitida como
filiada, desde que expresse seu desejo a um filiado docente do grupo e a este se
vincule através do processo ensino-aprendizagem da capoeira.
8 1° - As filiagbes somente ocorrerdo através das categorias de alunos até corda
verde, e as suas progressdes hierarquicas obedecerdo aos padrbes e critérios
adotados pelo grupo.
8§ 2 ° - A readmissdo de quem se desligou voluntariamente do grupo ou teve
cancelada a sua filiacdo, dependera do parecer do filiado referencial ao qual o ex-
filiado era vinculado.
8 30 — Se a desfiliacdo tiver ocorrido por motivos de transgressdo do Caodigo de
Etica e Disciplina ou desrespeito ao presente Estatuto, o pedido de readmissdo em
qualquer nucleo de capoeira do Grupo devera ser dirigido ao Conselho de Mestres,
que decidira de forma definitiva e irrecorrivel.
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Art 10 - Os docentes do Grupo tém autonomia para realizar as graduacoes dos seus
alunos, observados os critérios e padrdes adotados pelo grupo.

8 1o - As formaturas em nivel de professor (corda roxa) acima sao definidas pelo
Conselho de Mestres, e as graduacdes de monitor (corda amarela) e instrutor (corda
amarela-roxa) devem ser comunicadas pelo docente responsavel ao Conselho de
Mestres com antecedéncia minima de 6 (seis) meses e ter a concordancia de outros
dois filiados mestres.

8§ 20 - Todas as graduacdes e formaturas no ambito do Grupo “Berimbau da volta ao
mundo”, da graduacdo azul ao grau de mestre dignificador, devem respeitar
rigorosamente as normas estabelecidas nos Critérios de Graduagdo e Formatura
divulgados pelo Conselho de Mestres.

CAPITULO V

DA REGULACAO
Art 11 - Aos filiados do grupo é conferido o direito, dentre outros, de:
a) participar de suas promocdes capoeiristicas, sociais, educacionais, culturais e
desportivas;
b) usufruir dos beneficios proporcionados pelo Grupo e pelos seus respectivos
ndcleos de capoeira, bem como pleitear aquilo a que fizer jus;
c) fazer queixa ou representacao junto ao Conselho de Mestres contra qualquer ato,
que julgar infringente a este estatuto, prejudicial a sua pessoa, ao docente
respectivo ou ao Grupo.
§ 1° - O direito a autonomia da docéncia de capoeira & exclusiva dos professores e
mestres, em pleno gozo dos seus direitos;
aos estagiarios, monitores e instrutores sao reservados o0 estagio e a docéncia
supervisionada.
Art 12° - O filiado integrante de qualquer categoria social estad imbuido do dever de:
a) cumprir e exigir o fiel cumprimento do presente Estatuto, do Codigo de Etica e
Disciplina e das outras normas estabelecidas pelo Grupo;
b) contribuir para que os nucleos de capoeira e o Grupo atinjam suas finalidades;
c) impedir qualquer pessoa de promover o descrédito do Grupo ou a desarmonia
entre os seus filiados, bem como a critica desabonadora a qualquer filiado do Grupo;
d) manter a conduta pessoal, a ética desportiva e comunitaria compativeis com 0s
principios do Grupo.
§ Unico — A enumeracéo dos direitos e dos deveres neste capitulo ndo exclui outros
implicitos neste Estatuto, previstos no Cédigo de Etica e Disciplina, em Resolucdes
do Conselho de Mestres ou consagrados na prética do Grupo.
Art 13 - Todos os integrantes do quadro de filiados do Grupo séo passiveis das
penalidades previstas no Cadigo de Etica e Disciplina do Grupo “Berimbau da volta
ao mundo”.

CAPITULO VI

DAS DISPOSICOES FINAIS
Art 14 - O Grupo néo é possuidor de ordem econdmica, financeira e orgamentaria e
nao formara patriménio fisico nem financeiro, destarte todo e qualquer evento
promovido pelo Grupo sera realizado por um ou mais Nucleos de capoeira os quais
serdo os responsaveis diretos por 6nus e bonus decorrentes.
8 1° - Ao Grupo néo é permitido fazer alocagdo de servigos, nem contratacdo de
recursos humanos ou contrair qualquer tipo de despesa.
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§ 2° - Nenhum filiado, docente ou discente, podera receber beneficios, assumir
compromissos ou contrair despesas em nome do Grupo, devendo fazé-lo, se for o
caso, em seu nome pessoal ou por meio de outra pessoa juridica que julgar
conveniente.

8§ 30 - O uso do nome do Grupo “Berimbau da volta ao mundo” (divulgacdo em
uniformes, publicidade, material de divulgacdo etc.) é prerrogativa exclusiva do
corpo docente, sendo permitido aos estagiarios a utilizacdo autorizada por um
membro do corpo docente.

Art 15 — As insignias do Grupo sao o hino e o emblema cuja confec¢cdo obedecera
as seguintes caracteristicas:

a) a cor de fundo € a branca, a da circunferéncia externa € a vermelha e a cor da
circunferéncia interna e das letras é a azul;

b) a circunferéncia externa tem raio de cinco modulos e a circunferéncia interna tem
trés médulos — a circunferéncia menor tangencia externamente a maior a direita do
observador, tendo quatro décimos de modulo de largura;

c) as letras inscritas no emblema tém altura de um e meio mdédulo e largura de sete
décimos de modulo.

§ Unico — O Hino “Berimbau da volta ao mundo” € um simbolo do Grupo devendo
ser estimulado seu canto em todos os Nucleos de capoeira.

Art 16 — O uniforme de capoeira do Grupo consta de calca branca e camisa branca,
ambas com caracteristicas préprias, cujo uso € obrigatério em eventos oficiais do
Grupo e em eventos externos.

§ Unico — Na camisa do uniforme deve ser impresso no peito, nas mangas ou nas
costas o emblema do Grupo salvo em caso de impedimento em virtude de normas
da instituicdo onde funciona o nudcleo de capoeira.

Art 17 — A dissolucdo do Grupo de Capoeira “Berimbau d& volta ao mundo” sé
ocorrerd com a aprovacao de dois tercos de seus filiados mestres, deliberada em
assembléia do Conselho de Mestres convocada exclusivamente para esse fim, ou
em virtude de deciséo judicial do poder competente.

Art 18 — As reformas ou alteracfes deste Estatuto sé ocorrerdo com a aprovacao de
cinquenta e um por cento de todos os filiados mestres em pleno gozo dos seus
direitos e observados os dispositivos legais e estatutarios vigentes.

Art. 19 - A utilizagdo oficial do nome do Grupo “Berimbau d& volta ao mundo”, com
ou sem finalidades comerciais, e sua divulgacdo em cartazes, camisetas e outros
materiais promocionais é restrita aos docentes do Grupo, através de seus nucleos
de ensino, e deve respeitar rigorosamente os principios consignados neste Estatuto
e em outros documentos do Grupo.

Art 19 — Os casos omissos no presente Estatuto serdo resolvidos pelo Conselho de
Mestres.

Art 20 — Este Estatuto entra em vigor na presente data, por aprovacao da
Assembléia Referencial realizada no dia vinte de maio de hum mil novecentos e
noventa e nove, revogadas as disposi¢cdes em contrario.

Brasilia, 20 de maio de 1999.
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6.2 ANEXO B — NORMAS RITUALISTICAS DO GRUPO “BERIMBAU DA VOLTA
AO MUNDO™

CONSELHO DE MESTRES DO GRUPO DE CAPOEIRA “BERIMBAU DA
VOLTA AO MUNDO”
PADRONIZACAO RITUALISTICA DO GRUPO “BERIMBAU DA VOLTA AO
MUNDO”

O presente documento é um comunicado formal do Conselho de Mestres para
todos os membros do Grupo “Berimbau da volta ao mundo”. O objetivo é levar
informacdes atualizadas sobre os procedimentos adotados nas rodas e nos
eventos do Grupo. Os temas foram objeto de discussdes no ambito do
Conselho de Mestres e de reunides com os demais docentes e estagiarios.

A tematica foi debatida exaustivamente durante o Il Encontro Internacional
“Berimbau da volta ao mundo” em Vitéria-ES (2011), onde os docentes
tiveram a oportunidade de opinar, discordar e sugerir. Apés analise minuciosa
de todas as opinides coletadas, o Conselho se reuniu novamente em agosto e
definiu a verséao final da padronizacao ritualistica do Grupo “Berimbau da volta
ao mundo”.

Os docentes do Grupo devem implementar os conteudos desse documento e
levar a tematica ao conhecimento de seus alunos. Havendo necessidade de
esclarecimentos o Conselho de Mestres, por meio de qualquer um de seus
membros, esta a disposicao para fornecé-los.

Ressalte-se, por fim, que estas normas tém o objetivo pratico de organizar e
padronizar as acées do Grupo “Berimbau da volta ao mundo”. Novas edicdes
deste documento serdo elaboradas sempre que o Conselho de Mestres
identificar a necessidade de alteracGes ou acréscimos (sempre assinalaremos
més e ano da divulgacdo na capa para facilitar a identificacdo da udltima
versdo). O importante é divulgar entre docentes e alunos e colocar em pratica
nas atividades cotidianas do Grupo.

A ritualistica € um importante fator de fortalecimento da unidade do Grupo de
Capoeira “Berimbau da volta ao mundo”. O Conselho de Mestres conta com a
colaboracéo de todos.

1. Graduacéao e Batizado

a. A entrega das graduacOes deve ser realizada antes dos jogos, de
preferéncia para todos os que receberdo aquela corda, se possivel, de
forma ininterrupta;

b. Pode haver compra nos jogos de graduacéo, devendo ser intercalada
a compra por um aluno e por um docente, e assim sucessivamente;

c. A entrega da corda azul, referente ao batizado, deve ocorrer apés o
jogo e ser realizada, preferencialmente, por mestres num jogo sem
compra;
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d. O dirigente da roda determinard os toques realizados nas graduacdes
(Angola, Sdo Bento Pequeno, Sdo Bento Grande de Angola); é vedada
a utilizacdo de outros toques nos momentos de graduacao e batismo;

e. Nas graduac0es, além dos mestres e demais docentes, os alunos de
mesma corda presentes deverdo participar do momento especifico de
cada corda,

f. Os eventos do Grupo, inclusive os realizados no exterior, para ter
carater oficial, devem ter a presenca minima de trés membros do
Conselho de Mestres ou contramestres;

g. Os batizados e graduacfes devem estar no calendario do Grupo com
no minimo trés meses de antecedéncia, para haver tempo suficiente
para mobilizacdo dos demais membros e efetivar assim maior
participacao;

I. Os eventos devem ser preparados ou fragmentados em dias distintos,
caso necessario, para ndo exceder a duracdo maxima de trés horas.

2. Uso da instrumentacao e das cantigas

a. Nos eventos oficiais, os instrumentos da bateria deverdo apresentar-
se em qualidade de uso e com no minimo uma bateria de berimbaus
sobressalentes, para imediata substituicdo em caso de avaria,;

b. Os sons dos berimbaus devem se destacar entre os demais
instrumentos. Estes Ultimos servem para acompanhar o ritmo e
velocidade ditada pelos berimbaus. Cabe ao dirigente da roda e a todos
0s participantes da bateria observar esse aspecto;

c. A bateria oficial do Grupo “Berimbau da volta ao mundo” é composta
por: trés berimbaus (gunga, médio e viola), um pandeiro e um atabaque.
Agog0b e reco-reco sao opcionais;

d. A disposicdo dos instrumentos na bateria deve ser a seguinte, da
esquerda para a direita: atabaque, berimbau gunga, berimbau meédio,
berimbau viola e pandeiro. A esquerda do pandeiro, agogd e reco-reco
(se houver).

e. O cantador deve estar preferencialmente tocando um dos
instrumentos ou proximo a bateria para executar seus canticos;

f. O cantador deve prezar pela boa energia da roda e incentivar a palma
e 0 coro, assim como ter o bom senso de manter a cantiga por um
tempo minimo que permita o coro se fixar;

g. E proibido pedir o berimbau para os mestres dirigentes da roda; o
mestre tem a autoridade de designar para quem passara o berimbau e a
orientacéo da roda;

h. O docente “Berimbau d& volta ao mundo” tem a liberdade de executar
os toques oficiais do grupo (Angola, Sdo Bento Pequeno e Sao Bento
Grande) com andamento mais rapido ou mais lento, ou mesmo mescla-
los, desde que utilize o bom-senso e néo descaracterize os toques;
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i. Em shows artisticos e folcloricos o docente “Berimbau da volta ao
mundo” tem a liberdade de utilizar toques, ritmos e canticos variados de
acordo com o que a atividade cultural exigir.

3. Apresentacoes

a. Sempre no inicio dos eventos deve-se realizar uma breve
apresentacdo do grupo, fazer referéncia ao Conselho de Mestres e
iniciar pelos mestres e demais docentes o convite para formacao da
roda. Logo em seguida, chamam-se os convidados presentes seguindo
a hierarquia de graduacéo, da mais alta para a mais baixa;

todos 0os mestres e docentes visitantes devem ser apresentados e €
opcional a apresentagao dos alunos visitantes;

b. Uma pessoa, pelo menos, deve ficar responsavel pela elaboracédo da
lista com a relagdo dos docentes e convidados presentes, com
referéncia as respectivas graduacdes e grupos a que pertencem. A lista
deve ser entregue ao mestre dirigente para a realizacdo das
apresentacdes no inicio do evento. O responsavel pela lista deve
permanecer atento para que os docentes que chegarem apos o inicio da
cerimOnia sejam anunciados, avisando ao mestre responsavel, para que
0S apresente em momento oportuno.

4. Uso do uniforme

a. O uniforme do Grupo é obrigatério em eventos e atividades oficiais e
consta de camisa branca e abada, ambos com o logotipo oficial;

b. Deve-se utilizar camisetas ou regatas com o logotipo do grupo em
destaque, sem estilizac6es, seguindo a norma do estatuto (Art. 15);

c. Em treinamentos ou atividades informais podem ser utilizadas calcas
de malha ou camisas coloridas;

d. Deve-se fomentar o uso de camisetas oficiais em apresentacfes para
padronizar a identidade visual do Grupo;

e. Deve-se preservar a identidade visual do Grupo, e o Conselho de
Mestres desaconselha a utilizacao de versdes estilizadas da logomarca
oficial.

f. O logotipo oficial é descrito no Estatuto do Grupo e consta no presente
documento; o arquivo magnético pode ser solicitado por qualquer
docente ao Conselho de Mestres.

5. Aspectos dos jogos

a. O mestre, ou o dirigente da roda, pode autorizar a compra dos jogos,
mas quando um mestre estiver jogando apenas outro mestre podera
comprar 0 jogo;

b. A proibicdo da compra de jogo de mestre podera ser flexibilizada em
dias de evento. Para isso, o docente responsavel devera:
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- explicitar aos participantes o carater extraordinario dessa autorizacao
para compra, para manter o dinamismo do evento;

- evitar que um mestre permaneca longo tempo na roda;

- fazer com que os alunos graduandos possam comprar para jogar com
0 mestre.

c. Podem ser criados momentos especificos no evento, com o objetivo
de valorizar alunos e convidados, promovendo um jogo da compra mais
participativo no evento. Essa adaptacao da norma deve ser informada,
pelo dirigente da roda, no decorrer do préprio evento, sem necessidade
de quebra na dinamica,;

d. O capoeirista deve, para realizar a compra do jogo, pedir autorizagcao
ao dirigente da roda independentemente de a roda ja estar funcionando
sob essa dinamica. O mestre pode entender que aquele jogo ndo deve
ser interrompido naquele determinado momento.

e. Deve-se evitar um numero excessivo de interrupcdes da roda para
comentar situagdes ocorridas ou fazer observacdes sobre respeito aos
rituais da capoeira. O dirigente deve administrar as situagdes no
decorrer da mesma, com a colaboracéo dos demais docentes, e fazer as
observacdes pertinentes ao final da atividade;

f. O pé do berimbau pertence a area de jogo, e deve permanecer livre
durante toda a duracao da roda. A dupla que pretende ingressar deve se
postar nos extremos da bateria, agachada, jamais em pé e jamais
agachado em frente aos instrumentos enquanto outra dupla esta
jogando;

g. Ao adentrar a roda para efetuar a compra, 0 capoeirista deve
deslocar-se no sentido anti-horario (volta ao mundo), evitando
permanecer em pé em frente aos berimbaus;

h. Deve predominar o bom senso na realizacdo da compra, permitindo
gue a dupla faca seu jogo antes de interromper com a compra, Ou crie
tumulto a frente da instrumentacdo. O responsavel pelo evento deve
estar atento a este aspecto e intervir sempre que necessario evitando
interromper a roda para esse fim.

6. Organizacado da roda

a. Os instrumentos devem estar sempre em destaque, os integrantes da
roda jamais devem estar na frente da bateria e sim ao lado;

b. A palma de terreiro (similar a utilizada no samba de roda) é a palma
utilizada oficialmente pelo grupo e deve ser aplicada nos jogos de Sao
Bento Pequeno e S&o Bento Grande de Angola;

c. No toque de Angola néo se deve bater palma e nem comprar o jogo;
d. Os toques de berimbau utilizados pelo grupo séo:

I. Angola: tocado de forma livre;

ii. S&o Bento Pequeno: tocado de forma livre;
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lii. S&o Bento Grande de Angola: tocado de forma livre;

iv. ltna: tocado em formaturas de contramestres e mestres;

v. Os demais toques poderéao ser utilizados em shows, apresentacdes e
ou festividades: Samba de Roda, Cavalaria, Santa Maria, Amazonas ou
variagoes.

e. Deve-se respeitar as caracteristicas dos toques e o andamento dos
jogos;

f. Nao € permitido iniciar as rodas sem antes convidar para o inicio os
mestres do Grupo presentes no local do evento;

g. N&o havendo namero suficiente de mestres, os berimbaus devem ser
tocados por outros docentes do Grupo; por cortesia com 0S mestres
mais antigos, o dirigente da roda pode determinar a entrega de um dos
berimbaus a um visitante, mesmo que seja pertencente a outro grupo;

h. Deve-se observar sempre o dirigente e seus comandos ao longo de
toda a roda; o dirigente da roda deve tocar o berimbau gunga.



124

6.3 ANEXO C - Relacdo nominal e informacGes acerca dos mestres de capoeira
entrevistados na obra de Abreu (2009, p. 220 - 225):

[Acordeon]

(Ubirajara Guimardes Almeida, nasceu em Salvador, Bahia, em 1943). Discipulo de
Mestre Bimba, chegou a Sao Francisco, nos Estados Unidos, em 1978, se tornando
um outro nome importante da difusdo da capoeira no pais. E autor do livio Capoeira
a brazilian art form: history, philosophy , and practice.

[Angolinha]

(Isaac Inacio da Silva) Nasceu em Duque de Caxias, seu “reduto”, se tornou um dos
discipulos de Mestre Moraes e é um dos mais conhecidos nomes da capoeira
angola no Brasil e exterior.

[Artur Emidio]

(Nasceu em Itabuna, Bahia, em 31 de marco de 1930). Comecou ha capoeira aos 7
anos, na Bahia, com o Mestre Paizinho. Chegou ao Rio de Janeiro na década de
1950 e foi o principal difusor da capoeira na zona norte da cidade.

[Bimba]

(Manoel dos Reis Machado, nasceu em Salvador, em 23 de novembro de 1899 e
morreu em Goiania, Goias, em 5 de fevereiro de 1974). Foi 0 primeiro a conseguir
autorizacdo para abrir uma escola de capoeira, o Centro de Cultura Fisica e
Capoeira regional da Bahia, em 1937. Antes disso, se tornou célebre como o criador
da capoeira regional, em 1928, chegando a se apresentar para o presidente Getulio
Vargas, em 1954.

[Camisa]

(José Tadeu Carneiro Cardoso nasceu em Jacobina, Bahia, em 1956). Depois de
passar pela academia de Mestre Bimba chegou, aos 16 anos, no Rio de Janeiro,
onde se tornou famoso. Participou do Grupo Senzala e, em 1988, junto com seu
irmado Camisa Roxa, fundou a Instituicdo Abad4, o maior grupo de capoeira do
mundo.

[Canjiquinha]

(Washington Bruno da Silva, nasceu em 1925 e viveu até 08 de novembro de 1994).
Discipulo de Antonio Raimundo, o Mestre Aberré, foi um dos mais famosos
capoeiristas da Bahia e um dos seus principais difusores, através do seu Conjunto
Folclérico Aberré. Participou de filmes como O Pagador de Promessas, Operacao
Tumulto, Capitdes de Areia.

[Cobra Mansa]

(Cinésio Feliciano Pecanha nasceu em 1960 em Duque de Caxias, RJ). Um dos
fundadores da Fundacao Internacional de Capoeira de Angola, em 1996, comecou
na capoeira em 1973, com Mestre Josias da Silva, e também jogando nas rodas de
rua de Caxias. Em 1981, foi com Mestre Moraes para Salvador, onde conheceu e
ajudou a trazer de volta para [sic] capoeira antigos mestres da vadiacao baiana.

[Curid]
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(Janio Martins dos Santos, nasceu em 1937, em Candeias, interior da Bahia). Foi um
dos ultimos a ensinar na escola de Mestre Pastinha e fundou a Escola de Capoeira
Angola Irmdos Gémeos do Mestre Curié, no Pelourinho, em 1882. E um dos mais
importantes mestres de capoeira angola em atividade.

[Decanio]
(Angelo A. Decanio Filho nasceu em 1925, na Bahia). Aluno de Mestre Bimba, € um
[sic] das principais referéncias da capoeira regional atualmente.

[Itapoan]

(Raimundo Cesar Alves de Almeida nasceu em 13 de agosto de 1947 em Salvador,
Bahia). Um dos principais discipulos de Mestre Bimba. Em 1972, fundou a Ginga
Associacdo de Capoeira. E autor de livros como Bimba, perfii do mestre e
Bibliografia critica da capoeira.

[Janja]

(Rosangela Costa Aradjo, nasceu em Salvador). Iniciou-se no Grupo de Capoeira
Angola Pelourinho (GCAP) no inicio da década de 1980. E doutora em educagéo
pela USP e uma das fundadoras do instituto Nzinga de Capoeira Angola.

[Jelon Vieira]

(Nasceu em 1953, em Santo Amaro, no recdncavo baiano). Discipulo de Mestre
Ezequiel, foi o primeiro, ao lado de Loremil Machado, a ensinar capoeira nos
Estados Unidos, mais precisamente em Nova York [sic], onde chegou em 1975.
Influenciou o break dance e, em 1977, fundou a Dance Brazil, uma companhia de
danca tradicional e contemporénea.

[Jodo Mina]

Apelido de um capoeirista anénimo, um dos ultimos representantes das rodas de
pernada e capoeira do Rio de Janeiro antigo. E considerado o inventor da cuica e foi
um dos fundadores da Deixa Falar, considerada a primeira escola de samba,
fundada pelos sambistas do Estacio — RJ.

[Jodo Pequeno]

(Jo&o Pereira dos Santos, nasceu em 27 de dezembro de 1917, em Araci, na Bahia).
Um dos principais discipulos de Mestre Pastinha, de quem recebeu a ordem de
tomar conta da capoeira. Por isso fundou, no inicio dos anos 1980, o Centro
Esportivo de Capoeira Angola Jodo Pequeno de Pastinha.

[Jodo Grande]

(Jodo Oliveira dos Santos nasceu em ltagi, interior da Bahia, em 15 de janeiro de
1933). Ao lado de Jodo Pequeno era o principal discipulo de Mestre Pastinha.
Esquecido no Brasil entre os anos 1970 e 1980, foi redescoberto trabalhando num
posto de gasolina. Desde 1990, ensina capoeira angola em Nova York [sic], nos
Estados Unidos, onde recebeu uma série de homenagens, sendo titulado como
doutor honoris causa pela Universidade de Upsala, New Jersey.

[José Carlos]
(José Carlos Gongalves, nasceu no Rio de Janeiro , em 22 de julho de 1956). Foi
titulado mestre de capoeira por Mestre Moraes, de quem era discipulo, em 1978. Foi
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um dos fundadores do GCAP, no Rio de Janeiro, e em 1981 fundou o Grupo de
Capoeira Angola N’'golo.

[Leopoldina]

(Demerval Lopes de Lacerda nasceu em 1933, no Rio de Janeiro, e morreu em 17
de outubro de 2007, em Sao José dos Campos, Sédo Paulo). Com quase vinte anos,
conheceu Quinzinho, que lhe ensinou a tiririca, a capoeira dos malandros cariocas.
Por volta de 1955, ouviu falar de Artur Emidio e tornou-se seu aluno. Compds muitas
musicas de capoeira e se tornou um icone da malandragem e da capoeiragem
carioca.

[Moraes]

(Pedro Moraes Trindade nasceu na Baixa do Petroleo — Massaranduba, em
Salvador — Bahia, em 09 de fevereiro de 1950). Foi aluno da escola de Mestre
Pastinha quando crian¢a, onde aprendeu capoeira com Mestre Jodo Grande. Nos
anos 1970 chegou ao Rio de Janeiro, onde difundiu a capoeira angola. Fundou o
Grupo de Capoeira Angola Pelourinho (GCAP), em 1980, na cidade carioca. No ano
seguinte, retornou a Salvador, onde foi o principal responsavel pela revitalizacdo da
capoeira angola, trazendo de volta antigos mestres que estavam esquecidos. E
mestre em histéria pela UFBA.

[Nenel]

(Manuel Nascimento Machado, nasceu em 26 de setembro de 1960, em Salvador,
Bahia). Filho de Mestre Bimba, mantém as tradic6es da capoeira regional criada por
seu pai na Filhos de Bimba Escola de Capoeira, no Pelourinho, em Salvador (BA).

[Nestor Capoeira]

(Nestor Sezefredo dos Passos Neto nasceu em 29 de fevereiro de 1946 em Belo
Horizonte, Minas Gerais). Foi discipulo de Mestre Leopoldina e obteve a graduacéo
maxima do Grupo Senzala, a corda vermelha, em 1969. Nos anos 1970, foi um dos
pioneiros da difusdo da capoeira na Europa e fundou a Escola Nestor Capoeira.
Doutor em Comunicacéo pela ECA — UFRJ, é também escritor, com quatro livros
publicados no Brasil e em diversos paises.

[Pastinha]

(Vicente Joaquim Ferreira Pastifia [sic], nasceu em Salvador, Bahia, em 5 de abril de
1889, e morreu, na mesma cidade, em 13 de novembro de 1981). Conhecido como
o “filésofo da capoeira”, Fundou [sic], em 1941, o Centro Esportivo de Capoeira
Angola (CECA), o primeiro espaco dedicado a [sic] arte tradicional dos antigos
mestres da Bahia, também conhecida como “vadiacao”.

[Roberto Freire]

(Nasceu em 1927 na cidade de S&o Paulo e morreu em 23 de maio de 2008). Foi
um meédico, escritor e anarquista brasileiro. Criador da Somaterapia, escreveu o livro
A Liberdade do Corpo — Soma, Capoeira Angola e Anarquismo, entre outros.

[Russo]
(Jonas Rabelo nasceu em 22 de setembro de 1956, no Rio de Janeiro). Criado em
Duque de Caxias, na Baixada Fluminense, fundou, em 1977, o Grupo de Capoeira



127

Cosmos. Coordena, atualmente, a tradicional Roda de Caxias e escreveu o livro
Expressdes da Roda Livre de Caxias.

[Sena]

(Carlos Senna, nasceu em 28 de outubro de 1931, na cidade de Salvador, Bahia).
Discipulo de Mestre Bimba, criou um método de capoeira que denominou de
Sennavox.

[Suassuna]

(Reinaldo Ramos Suassuna, nasceu em llhéus, Bahia, em 16 de janeiro de 1938).
Eximio cantador, tocador e jogador de capoeira, fundou em 1967 o Grupo de
Capoeira Cordéo de Ouro, um dos mais famosos no pais e no exterior.

[Waldemar]

(Waldemar Rodrigues da Paix&o, nasceu na llha de Maré, Bahia, em 1916, e morreu
em Salvador, Bahia, em 1990). Renomado tocador de berimbau, era um dos
mestres mais respeitados da Bahia. Entre os anos de 1940 e 1970, o barracdo que
ergueu no bairro da Liberdade era ponto de uma das rodas de capoeira mais
tradicionais de Salvador.



