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RESUMO

A presente pesquisa constitui uma etnografia junto a Africanamente Escola de Capoeira
Angola, localizada em Porto Alegre (RS). Trata-se de uma expressdo cultural de matriz
africana praticada por um grupo de capoeiristas que a concebe enquanto arte de resisténcia.
Através da descricdo etnografica, pretende-se explicitar a atuacdo deste grupo em sua
singularidade, buscando dar visibilidade para a multiplicidade de aliancas que constituem
sua expressao cosmopolitica.

Palavras-chave: Capoeira Angola; alianca; cosmopolitica; resisténcia

ABSTRACT

This research is an ethnography with the Africanamente Escola de Capoeira Angola,
located in the city of Porto Alegre (Brazil). It is a cultural expression of matriz africana
practiced by a group of capoeiristas who conceives this as art of resistance. By
ethnographic description, this research aims to clarify the performance of this group in its
uniqueness, seeking to give visibility to the multiplicity of alliances that constitute its
cosmopolitical expression.

Keywords: Capoeira Angola; alliance; cosmopolitics; resistance
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1. INTRODUCAO

O conhecimento de uma coisa me inclui nela.
(Manoel de Barros, 2010, p. 129)

A presente pesquisa constitui-se de etnografia realizada junto a Africanamente Escola de
Capoeira Angola, em Porto Alegre (RS), coordenada pelo contramestre Guto Obafemi, da
qual faco parte desde margo de 2010, periodo no qual iniciei etnografia junto ao grupo para
compor a monografia de conclusdo do curso de Bacharelado em Ciéncias Sociais. Em um

artigo de 1998 sobre a capoeira, Vieira e Assuncdo assim introduzem o tema a ser

discutido: "hoje ndo é mais necessério explicar o que € capoeira. Ela foi tdo divulgada, nos

m

ultimos vinte anos, que ja deu, literalmente, a 'volta ao mundo' (Vieira e Assunc¢ao, 1998,

p.- 2). Apés a virada do século esse movimento se intensificou, muitos mestres migraram
para o exterior e hoje em dia estima-se que a capoeira seja praticada em mais de 150 paises
(Iphan, 2008). No Brasil, a capoeira estd presente em todo o territério nacional e em 2008
foi registrada pelo IPHAN - Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional como
"Patrim6nio Cultural do Brasil" (idem). Por outro lado, encontramos em Head (2011) o

seguinte fragmento:

Basta olhar para uma tipica revista de capoeira para acharmos o que talvez sejam suas
duas faces predominantes, pelo menos tais como disseminadas pela midia. Na capa da
frente, é provédvel acharmos a fotografia de uma sedutora jovem (tipicamente, branca e
loura) executando um movimento de capoeira ou tocando o berimbau. Aqui, capoeira
consiste numa bela danga comemorando a sensualidade livre da cultura brasileira.

Se virarmos para a contracapa, a outra face da capoeira estard provavelmente presente,
frequentemente em antdncios de produtos esportivos, representando homens jovens com
tatuagens e musculos protuberantes, pele amorenada e rostos carrancudos. Nessa versao
da capoeira, os corpos normalmente ameacadores dos “marginais” sdo contidos pela
presenca da marca registrada na forma inécua de uma mera comodidade, a0 mesmo
tempo que aqueles corpos dao forma a sonhos belicosos de um poder incontido.
Precisamos apenas abrir uma dessas revistas para acharmos a versdo popularizada da
histéria da capoeira correspondente a cada uma dessas imagens (pp. 94-95, grifo
adicionado).

E dificil, entretanto, imaginar que falar em capoeira angola remeta a alguma pessoa essa

imagética. O depoimento de Maskote, um dos menores e mais habilidosos capoeiristas da



Africanamente, sobre as aulas de capoeira que ministra em projetos sociais é neste sentido
significativo: "as vezes, num projeto, as pessoas falam que vai vir um professor de
capoeira, todo mundo acha que vai vir um cara malhado, grandao, forte que vai dar salto
mortal. Dai chega eu! (risos). Ja desconstréi, sabe?". Na verdade, se hoje em dia todo
mundo (supostamente) sabe o que é capoeira no Brasil, ndo € muito comum encontrarmos,
por parte de pessoas alheias a esta pratica, quem possua familiaridade com a expressdo
capoeira angola. Aos que tem algum contato anterior, o risco maior, parece-me, ¢ sempre
o de folclorizagdo. De qualquer forma, raros s@o os casos em que se leva a sério a sua

filosofia politica (e inclua-se aqui uma grande parte das producdes académicas).

Mesmo que menos estereotipadas, é notdvel como uma imagética da capoeira é fortemente
divulgada e reiterada pelos meios de comunicacdo a partir do viés desportivo, mais
associado ao estilo da capoeira regional. Esta ultima caracteriza um "estilo" de capoeira
que reivindica uma descendéncia de Mestre Bimba, o qual introduziu, ainda na década de
1930, um método de ensino na capoeira e outras modificacdes em busca de eficiéncia que
aproximaram a sua pratica de atividades esportivas (Frigério, 1989; Magalhaes, 2012;
Pires, 2001; Vieira e Assuncdo, 1998). A expressdo capoeira angola foi entdo mobilizada
especialmente por Mestre Pastinha, como contraponto a capoeira regional, que desfrutou
de forte ascensdo nas décadas seguintes, colocando em evidéncia a sua origem africana
(idem). Hoje em dia, essa constitui uma distin¢ao ainda muito vivida na estética de jogo e
em algumas caracteristicas formais (a diferente formacdo da bateria, a pratica de
graduacdes identificadas por cordéis coloridos pela primeira, o uso de sapatos pela
segunda, as roupas e até mesmo os corpos, geralmente mais protuberantes na capoeira

regional etc).

Assim, é muitas vezes em contraposi¢do a capoeira regional que pesquisadores e também
alguns angoleiros apresentam a capoeira angola, diante da necessidade de dizer antes do
que ela se diferencia do que a partir de quais praticas se constitui. Na Africanamente, a
qual constitui o universo desta pesquisa, a propria delimitacdo do que € capoeira angola
ndo soa em unissono. Como argumentou um capoeirista: "eu acho que é mais f4cil definir
essa divisdo [entre capoeira angola e regional] pra quem pesquisa do que pra quem ¢é
capoeira". Desse modo, ao adotar uma perspectiva etnografica, categorizacdes deste tipo

niao podem ser tomadas como um contexto prévio ao qual devem ser enquadrados, mas



devem brotar da prépria experiéncia em campo. Como adverte Wagner (2010), "devemos
subordinar pressupostos e preconcepcoes a inventividade dos 'povos estudados', de modo a
ndo esvaziar sua criatividade de antemdo no interior da nossa propria invengcdo" (Wagner,
2010, p. 38, grifo original). Trata-se assim de saber como essas categorias sao criadas no
interior dos préprios grupos, ndo somente através dos seus discursos, mas igualmente

através de praticas cotidianas ndo discursivas ou ndo verbais.

Nesse sentido, como busca demonstrar Magalhdes (2012), apesar de alguns grupos
apresentarem definicdes bastante delimitadas sobre a capoeira angola, diferentes
concepgoes e linhagens coexistem no proprio campo angoleiro. Cada vez mais, também,
téem surgido grupos hibridos ou avessos a esse tipo de categorizacdoes, em geral
autodenominados tdo somente capoeira ou capoeira contempordnea. Com efeito, Marchesi

(2012) argumenta que

as diferentes estratégias de agéncias desses mestres resultaram, em primeiro lugar, duas
formas de capoeira que representam até hoje uma macro-divisdo de estilos: a Capoeira
Regional, de Mestre Bimba, e a Capoeira Angola, de Mestre Pastinha. Em segundo
lugar, por meio da criacdo de significados e o estabelecimento de conexdes e aliangas,
viabilizaram a aceitaciio e disseminagdo da capoeira no Brasil e, progressivamente, no
mundo (p. 110).

Num sentido mais geral, podemos estender, creio que de modo muito préximo, para a

capoeira a elaboracdo de Goldman (2005) sobre as religides afro-brasileiras:

as religides afro-brasileiras como um todo sdo resultantes de um criativo processo de
reterritorializacdo, efetuado a partir da brutal desterritorializacdo de milhdes de pessoas
em um dos movimentos que deram origem ao capitalismo, a saber, a exploragdo das
Américas com a utilizacdo do trabalho escravo. Frente a essa experi€éncia mortal,
articularam-se agenciamentos que combinaram, por um lado, dimensdes de diferentes
pensamentos de origem africana com partes dos imagindrios religiosos cristdo e
amerindio, e, por outro, formas de organizacdo social tornadas invidveis pela
escravizagdo com todas aquelas que podiam ser utilizadas, dando origem a novas
formas cognitivas, perceptivas, afetivas e organizacionais. Tratou-se, assim, de uma
recomposi¢do, em novas bases, de territrios existenciais aparentemente perdidos, do
desenvolvimento de subjetividades ligadas a uma resisténcia as forcas dominantes que
nunca deixaram de tentar a eliminacdo e/ou a captura dessa fascinante experiéncia
histérica. O que explica sem ddvida, a0 menos em parte, o fato de as religides afro-
brasileiras serem atravessadas até hoje por um duplo sistema de forcas: centripetas,
codificando e unificando esses cultos, e centrifugas, fazendo pluralizar as variantes,
acentuando suas diferencgas e engendrando linhas divergentes (p. 3).

A partir dessas consideragdes, constitui o objetivo geral dessa pesquisa compreender a
atuacdo daquele grupo de capoeiristas em sua singularidade. No capitulo 2, apresentei o

espaco da Africanamente e o cotidiano dos capoeiristas, a dinamica dos treinos e atividades
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promovidas pela escola. Busquei também dar visibilidade para a multiplicidade de aliancas
que o constituem e o possibilitam se conceber como arte de resisténcia de matriz africana.
A ideia de resisténcia aqui se encontra de forma diretamente relacionada ao tipo de
socialidade que nele se expressa, a heterogénese do grupo e a no¢do de "familia" que os
mantém unidos, o que caracteriza a emergéncia de um territério existencial negro, na
medida em que constitui um espago vivido com referéncia a racialidade. Mas somente € no
capitulo seguinte que o conceito de alianca serd problematizado, onde a necessidade de
retird-lo das sombras das filiagdes se torna capital. Mais uma vez, é para evitar que
modelos explicativos exdgenos, prévios ao encontro etnogrifico sejam tomados como
dados da etnografia. Esses modelos correspondem basicamente as nocdes de linhagens e as
arvores genealdgicas, aos quais confrontamos os conceitos de segmentaridade e rizoma.
Aqueles sio modelos com frequéncia referidos pelos grupos de capoeira angola e sdo
eficazes para obter determinados efeitos, mas os agenciamentos operados no cotidiano dos

capoeiristas lhes escapam sobremaneira.

O capitulo de nimero quatro € central € um pouco mais longo. Nele o foco da andlise
concentra-se, mais do que na roda, no préprio jogo da capoeira. E o jogo que expressa com
maior intensidade a filosofia politica da capoeira angola. Alguns conceitos foram aqui
instrumentalizados para tentar explicitar os multiplos modos de entrar em relagcdo que
abrem a roda de capoeira para uma dimensdo césmica. Assim, busquei descrever as
interacdes presentes na roda buscando restituir-lhes, tanto quanto possivel, a dimensao do
acontecimento. Um conceito foi mobilizado na parte final do capitulo e, parece-me, resgata
uma dimensdo fundamental da filosofia angoleira. Trata-se do conceito de aparéncia,
desenvolvido para trazer para o centro da andlise deslocamentos discursivos que parecem
constituir a expressdo daquela filosofia e que um olhar pouco cuidadoso poderia facilmente
desconsiderd-los como observagdes inconsistentes. Argumento, ao contrdrio, serem estes

pontos centrais que ddo consisténcia a filosofia da capoeira angola.

A conclusdo encaminha a discuss@o para uma experimentagao final, realizada a posteriori.
A saber, a tentativa de delinear um conceito que nao foi agenciado durante a descricdo mas
esteve virtualmente presente desde o inicio da narrativa: a nocdo de cosmopolitica. Longe

de propor uma definicdo para um conceito que vem ainda ganhando espago no campo
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antropoldgico, trata-se de um esfor¢o para tentar explicitar a forma como ele conduziu, de

algum modo, a andlise.

skekesk

Algumas observagdes sobre um ponto fundamental precisam ser feitas, diz respeito a0 meu
duplo vinculo com o grupo que constitui o objeto desta pesquisa: ou seja, o fato de atuar
enquanto pesquisador e capoeirista. Mas que a epigrafe de Manoel de Barros nao leve a
pensar que argumento a favor da ideia de que para fazer antropologia seja preciso "virar
nativo", como algum dia se acreditou. Ela relaciona-se ao fato de que o conhecimento
produzido inclui a relacdo com a coisa conhecida, isto é, deve brotar da experi€ncia.
Assim, quando o mesmo poeta afirma, por exemplo, que "uma pedra me ra" (1998, p. 13),
ndo se trata de virar pedra ou virar ra, mas fazer poesia a partir da relacdo que estabelece
com uma e com a outra (devir). Fazer parte do grupo ao qual se pesquisa coloca, desse
modo, o pesquisador diante de uma singularidade ambivalente: pode jogar uma luz que
ilumine a observagao para dimensdes talvez nao experiencidveis de outra forma, mas deve
se ter cuidado para que a mesma luz ndo o cegue para a producdo do conhecimento

etnografico.

Descrever um grupo do qual se faz parte coloca em evidéncia a dificuldade de se buscar
um "ponto de vista nativo", uma vez que o seu ponto de vista esbarra a todo momento com
aquele de outros. Talvez ndo haja nem tanta clareza sobre o seu proprio ponto de vista,
especialmente quando se trata de ser um aprendiz em transformacdo constante de uma arte
inacabada (Mestre Pastinha definia a si proprio como "discipulo que aprende, mestre que
da licao"), uma transformacdo ainda mais intensificada pelo préprio fato de se escrever
sobre. Nesse ponto de vista, a composi¢ao do texto etnografico € muito mais um escrever
com do que um escrever sobre, constituindo zonas de indiscernibilidade entre sujeito e
objeto (isto é, entre sujeitos), num agenciamento que aproxima indelevelmente a narrativa
do “discurso indireto livre”, ou ainda, de uma “subjetividade indireta livre”, como observa
Deleuze sobre o cinema de Pasolini: “as imagens objetivas e subjetivas perdem sua
distingdo, mas também sua identidade, em proveito de um novo circuito onde se
substituem em bloco, ou se contaminam, se compdem e recompdem” (Deleuze, 1990, p.

181).
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Como observa Goldman (2006) "nosso saber € diferente daquele dos nativos, ndo por ser
mais objetivo, totalizante ou verdadeiro, mas simplesmente porque decidimos a priori
conferir a todas as historias que escutamos o mesmo valor" (p. 25). Talvez aqui o fato de
haver um duplo vinculo suscite ainda uma dificuldade incremental: como fazer com que o
meu ponto de vista, 0 modo com que sou afetado pela experi€ncia de participar ativamente
do grupo e meu desejo de que as coisas sigam um caminho determinado nao se transforme
em obstaculo, sobrecodificando os desejos de outrem? Desse modo, o saber antropolgico
e o saber nativo sdo saberes distintos, mas nem sempre discerniveis ao sujeito pesquisador.
E sua dificil tarefa, parece-me, ndo € transitar de um a outro, mas evitar se territorializar
sobre algum deles. E preciso constituir-se como o ndmade: "ainda que os pontos
determinem trajetos, estdo estritamente subordinados aos trajetos que eles determinam (...)

o entre-dois tomou toda a consisténcia" (Deleuze e Guattari, 1997a, pp. 50-51).

O préprio "aprendizado" antropoldgico efetua-se num tempo diferente daquele do
capoeirista, o que, por si s6, ja confere aquele saber um caréter que o diferencia. Por outro
lado, as observacdes foram feitas por alguém considerado ainda muito novo neste meio.
Mas isto ndo deve limitar a pesquisa, mas € um dado fundamental a ser levado em conta,
inclusive na escolha e profundidade dos assuntos a serem abordados. Isso somente seria
um problema de fato, talvez irremedidvel, se contrariasse a propria légica da capoeira, que
parece carregar um apelo ndo-representativo: ou seja, ser "novato" ndao deve limitar a
pesquisa porque ndo hd pretensdo de representar a capoeira angola, mas fazer parte dela,

compor com ela, prolongar a rede em dire¢cdo ao discurso antropoldgico.

1.1. Narrativas

Metade da arte narrativa estd em evitar explicagdes.
(Benjamin, 1994, p. 203)
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“O que € capoeira? Levanta a mao quem aqui sabe o que € a capoeira. De onde vem a
capoeira? As professoras... quem sabe o que € capoeira?”’ As criancas oscilavam entre a
excitacdo e o embaraco, e as timidas respostas das professoras buscavam afastar o
constrangimento do siléncio frente aquelas questdes tao aparentemente ébvias e falsamente
simples. “Uma luta! Uma danca?”” Nesse momento a bateria ja estava montada e, enquanto
isso era feito, Guto ja havia brincado bastante com as criangas e pedido pra formarem um
circulo. No centro da roda, ia provocando o publico para, a partir das respostas, trazer mais
questionamentos. Havia mais de trinta criancas, desde o maternal até alguns adolescentes,
que os grandes espelhos do pequeno saldo da escola faziam parecer que eram ainda mais.
No coro empolgado de "boa tarde", na chegada, j4 deu para sentir a energia daquela

criancada.

Maicon havia ingressado na Africanamente hd pouco mais de um més, junto com a sua
namorada. Capoeiristas hd mais de dez anos treinando "capoeira contemporanea", haviam
passado um més na Bahia e Maicon estava, nas suas palavras, "apaixonado pela angola".
Naquela tarde de maio, havia convidado os amigos para fazer uma roda com as criangas na
escola infantil onde ele dava aulas de capoeira ha alguns anos e apresentar seu novo grupo
para os alunos e vice-versa. Atividades como essa, com realizacdo de rodas ou
apresentacOes junto a espacos onde capoeiristas da escola desenvolvem trabalhos ligados a
capoeira, ocorrem com frequéncia. Em dois carros, éramos oito capoeiristas, exatamente o

nimero de pessoas que, via de regra, compdem a bateria musical da capoeira angola.

No mesmo tom provocativo, Guto ia narrando a histéria da capoeira. "O que € isso aqui na
minha camiseta? E o rosto de uma zebra". E entio comeca a falar sobre o n'golo, a -
famosa, entre os capoeiristas — "dancga da zebra". Por ser muito associada na tradicdo oral e
em alguns trabalhos académicos como estando na origem da capoeira, muitos grupos de
capoeira angola fazem referéncia a esta manifestacdo cultural nos seus nomes ou logotipos,
e é também dai que provém, entre outras razdes, as cores do uniforme da Africanamente.
"A zebra é um animal bravo, que d4 muito coice. Venham dois aqui, vamos imitar as
zebras", prosseguia Guto, encenando com as criancas. Assim, observando e reproduzindo
os movimentos das zebras e outros animais, teria surgido o n'golo e, mais tarde,
argumentava, a capoeira, muitas vezes dissimulada entre os negros escravizados no Brasil.

"Vocés sabiam que em todas as sociedades teve escravos, a partir das guerras?". Numa
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habil improvisacdo, Guto buscava chamar a atencio das criancas e (principalmente, creio)
das professoras para questdes sociais a partir da sua narrativa, que naquele momento
constituia uma tentativa de combater interpretacdes discriminatdrias sobre a escravidao
negra, visivelmente inspirada na argumentacdo de um historiador que palestrara na
Africanamente na noite anterior. "E legal participar dessas vivéncias porque se um dia a
gente precisar fazer isso a gente ja sabe como fazer", comentaria Dai, na volta para a casa.
E, de fato, Maicon me revelou mais tarde ter encarado esta experiéncia como uma "aula" e

ja ter nela se baseado diversas vezes em atividades posteriores com outras criangas.

Em seguida, teve inicio a roda de capoeira. Mais felizes do que as criancas, talvez, s6 os
proprios capoeiristas que estavam 14 para desenvolver a atividade. Pois era mesmo
emocionante ver criancas a partir de quatro anos de idade respondendo fortemente ao coro,
tocando instrumentos musicais e entrando na roda para jogar e se divertir. Com a inten¢@o
de estimula-las, os jogos entre os adultos eram também muito lidicos e acrobdticos, com
muitas bananeiras e pedes de cabeca, o que ndo deixava de ser desafiador. Ao se fazer uma
demonstracdo — pois era disso também que se tratava — de capoeira angola, especialmente
em escolas (e sobretudo infantis), hd uma série de representagdes sobre esta arte contra as
quais se investe, a saber, de que a capoeira pode incitar as criangas a serem violentas ou, no

outro extremo, de que tudo nio passa de uma atividade recreativa folclorizada.

A associagdo da capoeira com o n'golo ("zebra", em portugués), de acordo com o
historiador Matthias Assuncdo e Mestre Cobra Mansa (Assuncdo, 2012; Cobra Mansa e
Assuncdo, 2008), surgiu na década de 1960, quando o pintor portugués Albano Neves e
Sousa (1921-1995), que cresceu e viveu em Luanda até 1975, visitou as academias de
Mestre Pastinha e Mestre Bimba, considerados as maiores referéncias da capoeira angola e
da capoeira regional, respectivamente, em Salvador. Neves e Sousa encontrava nas suas
viagens ao interior de Angola o tema de muitas de suas pinturas e, ao chegar ao Brasil,
teria se impressionado com a semelhanca entre a "danga da zebra" observada no pais
africano, a qual havia retratado, e a capoeira baiana, passando a afirma-la como seu
ancestral direto. Foi a partir de entdo, argumentam, que Mestre Pastinha, e também o
eminente folclorista Luis da Camara Cascudo, passaram a adotar e propagar a teoria de que

a capoeira teria sua origem no n'golo.
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A historia de Mestre Pastinha € conhecida. Aprendeu capoeira ainda crian¢ca com um velho
angolano de nome Benedito, sobre o qual muito pouco se conhece. Antes de tomar
conhecimento do n'golo, sua trajetoria ja era utilizada para reivindicar a origem africana de
sua arte’ e Mestre Pastinha ja havia mobilizado a expressio "capoeira angola" para
designar “a legitima Capoeira trazida pelos africanos” em contraposicdo a “mistura de
Capoeira com box, luta livre americana, judd, jiu-jitsu etc, que lhe tiram suas
caracteristicas” (Pastinha, 1988, p. 24) — uma clara referéncia a forte ascensao da capoeira
regional no pais. Como argumenta Assung¢ao, "a histéria do engolo, ou da danca da zebra,
deu visibilidade a africanidade da capoeira. Eis o seu grande mérito, pois permitiu
construir uma alternativa poderosa a narrativa nacionalista que se negava a ver levar em
conta qualquer contribui¢do cultural africana" (2012, §12). Por outro lado, numa critica a
visdes "essencialistas" ou mesmo "fundamentalistas", que negariam sua historicidade, o
autor busca demonstrar, a partir de observacdes empiricas, que uma multiplicidade de

manifestagdes culturais africanas, em constante relacdo com costumes brasileiros, estaria

na origem da capoeira, desenvolvida através de "uma bricolagem criativa e permanente"

(§58)”.

Essas constatacdes tém contribuido para o esforco de se reconstituir a histéria da capoeira,
cotejando a tradi¢do oral com investigagdes empiricas no Brasil e na Africa. No entanto, a
partir disso muitas pesquisas t€ém se orientado pela tentativa de "desvelar" processos de
invencao constituintes da capoeira angola, colocando em questao a autenticidade afirmada
por muitos grupos. Nesse sentido, Mestre Pastinha e outros intelectuais baianos teriam
disseminado uma versdo equivocada sobre a origem da capoeira até hoje reafirmada pela
maioria dos angoleiros, todos eles presos a uma ideia anacronica e um tanto iluséria de
pureza africana. Vassallo, por exemplo, argumenta a esse respeito: "o que se considera ser
Historia, através de um movimento de resgate, €, na verdade, a atualizacdo de um mito e,
portanto, dotado de uma dimensdo atemporal" (2009, p. 11). Entretanto, a uma

investigacdo propriamente antropoldgica, a qual buscamos aqui, cabe tentar explicitar

' Como argumentam Assuncdo e Cobra Mansa (2008), ndo ha referéncias ao n'golo no livro Capoeira
Angola, de autoria de Mestre Pastinha, publicado originalmente em 1964, nem nos seus manuscritos, que sao
anteriores ao encontro com Neves e Sousa.

% O autor reconhece aqui um processo de "crioulizacdo". E interessante a critica que o autor faz aos conceitos
de hibrido e sincretismo, por deixar de lado relagdes de poder, mas o conceito de crioulizag@o parece colocar
mais foco no poder molar do que no aspecto criativo. A ideia de "bricolagem" utilizada pelo préprio autor
parece bem mais adequada.
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como essas narrativas sdo operacionalizadas no interior dos proprios grupos € por que elas
permanecem. Nessa perspectiva, € preciso cautela para ndo tomd-las de antemdo como
erigidas com a mesma finalidade de pesquisas académicas na busca da constatacao de uma
verdade objetiva. Interpretar antropologicamente esses discursos demanda um empenho
para contextualizar os relatos encontrados em campo a partir da propria experiéncia
etnografica. Como adverte Latour, "ndo devemos presumir que os atores possuam uma
linguagem enquanto os analistas dispdem de uma metalinguagem na qual a primeira esta

m

inserida™ (2012, p. 79). Assim, ao invés de procurar situar os discursos em um contexto

3

mais amplo de andlise, €, de acordo com o autor, “a propria atividade de contextualizar

[que] deveria ser trazida para o primeiro plano” (2012, p. 269).

Desse modo, para uma abordagem etnografica, os contextos oferecidos pela historiografia
especializada ndo devem servir para inscrever os saberes nativos. Diante de narrativas
como a apresentada, cabe ao antropélogo, como sugere Goldman sobre a introducdo do
cacau no sul da Bahia, "captar essa histéria no trabalho de campo e integra-la a narrativa"
(2006, p. 148), suspendendo qualquer juizo sobre sua objetividade. No caso da atividade
realizada com as criancas pela Africanamente, é fundamental observar que a histéria
narrada sobre a origem da capoeira ndo era menos dramdtica do que 0s jogos
desenvolvidos, ambos visivelmente construidos e performatizados a partir de interesses
especificos. Tomar sua expressao como uma versao desinformada da Histéria pode ser tao
grave quanto reduzir toda a complexidade que atravessa os jogos de capoeira a uma

atividade meramente recreativa.

Tendo isso em vista, € na contramao de muitas pesquisas sobre o tema, ndo reconhecemos
naquelas narrativas a glorificacdo de uma Africa mitica, onde "o Continente Negro se torna
um museu vivo e animado, uma imagem idealizada do passado que dota de sentido a
capoeira do presente", que Vassallo (2009, p. 11) atribui a alguns grupos de capoeira
angola. Além de ter sido eficaz para atrair a atencdo e o envolvimento das criangas, a
encenagdo improvisada do desenvolvimento da capoeira a partir do n'golo (uma histéria do
repertério da tradi¢do oral da capoeira angola e a disposi¢do), passando pelas senzalas e
chegando as escolas, parece ter dado conta de apresentar as principais caracteristicas da
capoeira angola afirmadas na Africanamente: sua "matriz africana" e seu

comprometimento histérico com as lutas sociais do povo negro.
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Na verdade, ndo existe uma preocupacdo muito grande por parte do grupo em definir a
"verdadeira" origem da capoeira, visto saber se tratar de um assunto complexo e
controverso”. No entanto, pesquisas sobre o tema, como a apresentada por Assuncio, sio
sempre muito bem vistas, e sua critica a origem "monogenética" ndo me parece que
encontraria muita divergéncia. H4 uma espécie de bordao muito repetido por Guto diante
de situacdes como essa e que, ndo sem ironia, € as vezes utilizado para encerrar seu proprio
discurso: "se € verdade ou ndo, tem que pesquisar!". Sendo assim, ndo parece haver
nenhum contrassenso, na perspectiva do grupo, em se utilizar de narrativas como a do
n'golo enquanto ancestral privilegiado da capoeira em algumas situacdes especificas e a
busca pela compreensdo da trama histérica através da qual a capoeira teria "de fato" se
desenvolvido. Levando em conta que a maioria dos angoleiros apontam a capoeira como
um estilo ou filosofia de vida, € justamente esta (a vida) que deve ser tomada pela andlise
antropoldgica e, para o caso em questdo, seria — na melhor das hipdteses — muito
reducionismo tomar as recorrentes aliancas com aqueles discursos como fundantes dos

seus modos de vida (dai a importancia do método etnografico).

3 Se quisermos tratar a narrativa sobre o n'golo como constituindo um "mito", poderiamos assim toma-lo pela
definicdo de Edmund Leach: uma "linguagem em que se pode manter uma controvérsia social" (1996, p.
145).
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2. "AFRICA"

Que outra defini¢do pode-se dar da realidade a ndo ser esta, de ter o
poder de manter junto uma multiplicidade heterogénea de praticas
que, todas e cada uma, testemunham de um modo diferente a
existéncia daquilo que as mantém unidas? (Stengers, 2002, p. 119)

A Africanamente Escola de Capoeira Angola foi criada em 2003 pelo Contramestre Guto
Obifemi, integrando a Africanamente — Centro de Pesquisa, Resgate e Preservacdo de
Tradicées Afrodescendentes, organizacido ndo governamental (ONG)* fundada em 2001
com o objetivo de “pesquisar, preservar e divulgar os valores éticos, estéticos,
cosmoldgicos e filoséficos contidos nas manifestagdes culturais afrodescendentes, como

instrumentos positivos de educacao étnico-social™”

. A fundagdo da ONG ocorreu a partir
do interesse dos seus fundadores — Guto, Nina Fola e Baba Diba de Iyemonjd, este
Babalorixd da Comunidade Terreira Ile Axé Iyemonja Omi Olodo, localizada em Porto
Alegre, da qual os primeiros fazem parte —, todos negros e militantes do movimento social
negro a época, em criar uma pessoa juridica para atuagdo na luta antirracista através da
educagdo. Nessa perspectiva, € criado também em 2003 o projeto Ori Inu Eré, voltado para
criancas e adolescentes em situacdo de vulnerabilidade social, como instrumento de
promocdo da cidadania "através da reconstru¢cdo positiva de sua identidade
afrodescendente"®. Como apresentado por Kelly Moraes (2012), que dedicou um capitulo
da dissertacdo de mestrado a atuagdo desta organizacao nas politicas antirracistas em Porto
Alegre e desde o periodo da pesquisa tornou-se capoeirista da escola,

a ONG Africanamente se identifica e se reconhece como seguidora da luta empreendida

pelo movimento negro no pais e, em especial, na cidade, a medida que se coloca como
mais uma organiza¢do atuante na resisténcia empreendida pelo Movimento Social

Negro, mas com foco na cultura como "aproximacdo" e "reflexdo" (p. 82).

A trajetéria de Guto na capoeira serd apresentada em capitulo seguinte, por ora interessa

apenas saber que nela ingressou através do grupo Cativeiro, em 1988, passando em 1995 a

* Hoje a institui¢do atua sob a forma de Organizacdo da Sociedade Civil de Interesse Ptblico (OSCIP).
> Conforme http://www.africanamente.blogspot.com.br.
® http://projetooriinuere.blogspot.com.br (acesso em 10 de margo de 2014).
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integrar o Grupo de Capoeira Angola Rabo de Arraia. Ao aproximar-se de Mestre René
Bitencourt, coordenador da Associacdo de Capoeira Angola Navio Negreiro (Acanne), que
possui sede na cidade de Salvador (BA), sua principal referéncia na capoeira angola
atualmente, desvincula-se do grupo anterior e, em 1998, abre um nucleo desta associagdo
em Porto Alegre. A Africanamente foi criada em 2003 durante um periodo de
distanciamento daquele mestre. Em 2010, Guto é formado contramestre de capoeira angola
por Mestre René, em reconhecimento ao trabalho desenvolvido através da “preservagdo e

divulgacdo desta arte™’

. A capoeira deixa de ser prioritariamente atividade fisica e lazer na
sua vida a partir do contato com o movimento social negro, ainda nos anos 1990: "a
capoeira comega a fazer um novo sentido pra mim, (...) como uma cultura de resisténcia
mesmo" (apud Moraes, idem, p. 86, grifo original). A atuacdo de Guto e Nina (nesta época
sua companheira e também capoeirista) como militantes da cultura negra através da
capoeira angola comeca ja durante a participacdo no Rabo de Arraia, com participagdes
institucionais na organizacdo da Semana da Consciéncia Negra promovida pela Prefeitura

Municipal de Porto Alegre, enquanto grupo organizado de capoeira, por varios anos,

estendendo-se ainda pelo periodo 2 frente da Acanne®.

Desse modo, a capoeira angola é concebida na Africanamente, desde a sua fundacdo, como
integrando uma mesma matriz africana juntamente com a religiosidade afro-brasileira e
outras expressdes culturais como o maculelé, o afoxé etc, e especialmente o samba de
roda, uma prética que faz também parte das atividades da escola, sobretudo em dias de
festa ou apresentagdes. Mas se a ONG Africanamente tem uma ligacdo forte com a
militdncia do movimento negro, o desenvolvimento da Escola de Capoeira Angola parece,
entretanto, marcado por um gradativo afastamento de politicas institucionalizadas. Assim,
¢ perceptivel no texto de Moraes uma orientacdo um tanto diferenciada entre a escola de
capoeira e os projetos realizados pela ONG da qual faz parte:

No que diz respeito a Africanamente Escola de Capoeira Angola, independente de

projetos ou atividades pontuais e especificas (encontros, mostra de videos e debates

promovidos pela escola), como a participa¢do da escola em algum evento cultural da

cidade ou ligado a prética da capoeira, os treinos didrios que ocorrem na escola sdao
momentos de aprendizagem em contato com diferentes filosofias que integram a cultura

negra, em especial a pritica da capoeira. (...) Todo momento é um momento de
aprendizagem, uma musica, um toque, um movimento nos remete a uma histéria de

resisténcia, um conto de origem africana que nos dd4 um ensinamento ou possibilita

" De acordo como consta no diploma recebido.
¥ Conforme relato de Nina, em Moraes (2012, p. 49).
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diferentes formas de lidar com situa¢des cotidianas, o desenvolvimento musical de
diferentes ritmos de origem negra (p. 92).

A Africanamente levou algum tempo (anos, talvez) até viabilizar o aluguel de um espaco
proprio para as aulas de capoeira e construir a autonomia de que hoje desfruta. Até entdo
os treinos ocorriam na prépria residéncia de Guto. A persisténcia de alguns poucos alunos
que frequentavam esses treinos com o objetivo primordial de praticar capoeira parece ter
sido o alicerce fundamental para que a ideia de se constituir uma escola se consolidasse.
Assim, se a ideia de atuar politicamente através da capoeira esteve em algum momento em
evidéncia, parece que esta foi assumindo um lugar cada vez mais central na vida dessas
pessoas como um fim em si mesma. Rogério, o aluno mais antigo de Guto, embora tenha
se afastado da escola recentemente (apesar de continuar muito préximo, COmo veremos
adiante), coordenou por virios anos um niicleo da Africanamente no litoral norte do
estado; outras duas alunas que acompanharam a escola desde muito cedo, Dai e Gil, foram,
em abril de 2014, formadas rreinéis (a primeira formatura deste tipo no grupo)’, como
reconhecimento pela dedicacdo e comprometimento com a pratica da capoeira angola na

Africanamente.

Sem duvida, as ideias de valorizacdo e preservacdo da cultura afro, a busca por uma
"consciéncia negra" e afirmacdo de uma identidade negra positiva sao aspectos importantes
da atuacio da Africanamente, especialmente para os capoeiristas que trabalham com
educagdo, em projetos sociais. E esses efeitos parecem ser, de fato, obtidos. Mas uma coisa
€ certa: treinar capoeira, e treinar bastante, assim como participar das rodas € prioridade no
dia a dia da escola. "Treino mais treino € igual a resultado", afirma Guto com frequéncia,
estimulando os alunos. Assim, talvez mais do que praticar capoeira para preservar e
difundir uma "consciéncia negra", por exemplo, como um objetivo final, busca-se esta
"consciéncia" justamente para manter a capoeira viva e atuante. Ou seja, ndo significa um
afastamento em relacdo a ideia de "resisténcia". Pelo contrdrio, veremos como parece

encarna-la indelevelmente.

% Rogério ja possuia anos de experiéncia na capoeira angola quando procurou Guto para treinar, e dentro de
alguns anos foi formado "Instrutor”". Essa, no entanto, assim como "Professor" (a qualificagdo de Guto na
época), ndo € uma titulacio prépria da capoeira angola. Como Guto ndo havia sido ainda formado
Contramestre, esses titulos eram mais direcionados a possibilidade de ministrar aulas de capoeira do que um
reconhecimento interno pelos "mais velhos", como as titulacdes bdsicas da capoeira angola, a saber, Treinel,
Contramestre e Mestre.
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Nesse sentido, Silva (2004), que realizou etnografia junto ao "movimento afro-cultural” de
[héus, no Sul da Bahia, argumenta que muitas andlises sobre os "blocos afro", ao enfocar a
"identidade étnica", terminam por sobrecodificar outras motivagdes para se constituir
enquanto bloco e outras dimensdes da vida dos seus integrantes, enquanto "para a maioria
dos componentes dos blocos, termos como 'autoestima’, 'cidadania negra' ou 'consciéncia
negra' ndo sdo natural e primariamente constitutivos deles, ou seja, eles ndo nasceram para
isso, embora seu trabalho possa ter esses resultados" (p. 205, grifo original). Por
conseguinte, esse tipo de abordagem nega a dimensdo criativa dos encontros, "como se
houvesse uma unica forma de ser afetado por um novo modo de existéncia" (pp. 261-262).
Assim, além de empobrecer as andlises, este viés prescritivo pressupde, por conseguinte,
um engessamento dos préprios grupos. Como observou Gravina (2011), a partir de
etnografia realizada na Africanamente, "o comprometimento com a questio da negritude se
constréi num processo de imersdo, mais do que de uma conscientizacdo pautada por uma
retérica argumentativa" (p. 1), o que nao ocorre, acrescentaria, sem relativa abertura para
ser transformado pelo contato com a alteridade. Algo muito diferente, assim, da
"preservacdo de um 'modo de vida africano' que propiciaria a tomada de consciéncia da
diferenca e, consequentemente, o engajamento politico" que Vassallo (2011) compreende
como o objetivo do "resgate da memoria" por parte da "escola pastiniana" (descendente de

Mestre Pastinha) da capoeira angola. Este ponto € crucial.

skekesk

Depois de um ano relativamente afastado da escola, encontrei muitas mudangas quando
retornei a Porto Alegre, no final de 2012. E pode-se dizer que 2013, ano em que a
Africanamente completou dez anos de existéncia, e que coincidiu com o periodo mais
especificamente dedicado a esta etnografia, foi um ano muito singular na escola.
Primeiramente porque desde a metade de 2012 a escola estdi em um novo espago, mais
amplo que o anterior, o que possibilita que mais pessoas treinem ao mesmo tempo de
forma mais confortdvel. Na minha primeira visita a casa nova, em setembro de 2012, a
sensacdo de mudangas foi acentuada por encontrar Guto sem os dreads nos cabelos, estes
cortados bem curtos, uma decisdo repentina que despertou muito a curiosidade de todos.
Perguntado pelo motivo, dizia ndo haver uma causa especifica — "pra me apresentar de uma

forma diferente pro universo", afirmava.
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Guto se dedicou também, neste ano, a constru¢do da sua nova casa, uma vez que a atual ja
ndo se encontrava em bom estado de conservacdo. Em funcdo disso, tomou em marco a
decisao de ndo mais participar de atividades ligadas a capoeira nos finais de semana
(embora com excegdes), dedicando-se integralmente para a obra. "Isso € uma coisa que eu
aprendi com o Mestre René: tem que ter foco", comentou. Assim, se em 2010, quando
ingressei na escola e no mesmo ano realizei a etnografia para elaboracdo do trabalho de
conclusdo de curso em Ciéncias Sociais na UFRGS (Poglia, 2010), eram muito constantes
as atividades promovidas pelo grupo nos finais de semana — eventos ou oficinas com
mestres convidados, rodas de capoeira na rua, os aclamados "Rastapé" (nome dado a festas
realizadas eventualmente no espaco da escola com o objetivo de arrecadar fundos para
subsidiar alguma atividade ou por lazer), participagdo em eventos para os quais o0 grupo era
convidado ou ainda festas de aniversdrio dos capoeiristas e churrascos para
confraterniza¢do onde sempre havia rodas de capoeira e samba —, em 2013 essas atividades
foram bem menos frequentes. Ainda assim, ndo foram poucas as atividades "extras"
realizadas ao longo do ano, muitas vezes sem a presenca do mestre, especialmente rodas
em locais onde capoeiristas desenvolvem trabalhos em projetos sociais. Pelo menos uma

ou duas vezes por més estas atividades ocorreram.

Nesse mesmo espirito de "renovagdo", a chegada de Kayodé, filho de Maskote, capoeirista
da Africanamente, e Jane, capoeirista baiana, aluna de Mestre René na Acanne, que passou
a residir em Porto Alegre e logo juntou-se ao grupo, inaugurou ainda em 2012 uma série de
outros nascimentos e gestacoes que fizeram com que qualquer andncio de novidade
passasse a despertar uma expectativa geral de gravidez. O ano de 2013 foi assim marcado
também pela realizacdo de festas de aniversario de criancas e "chapoeiras" (como passaram
a ser chamados os "chds de fraldas") organizados em geral no espaco da escola. A presenca
frequente dessas criangas nas rodas e no cotidiano da escola parece ter ainda estimulado
outros pais capoeiristas a levarem seus filhos, o que tem trazido muita alegria para o grupo.
Até os primeiros meses de 2014, quando estas linhas foram escritas, ja havia seis criancas
na faixa de um ano de idade e (pelo menos) dois outros casais grdvidos entre os

capoeiristas do grupo.
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Alguns capoeiristas da Africanamente residem em uma ocupagdo ligada ao movimento
punk, na qual grande parte dos moradores praticam capoeira e possuem uma relacdo
proéxima com o grupo, frequentando as rodas e outras atividades promovidas pela escola.
Virios deles artistas de rua, sdao referéncia para muitos capoeiristas quando se fala em
"resisténcia”, devido ao estilo de vida alternativo pelo qual optaram. Através dessa relagao,
¢ também frequente a visita de capoeiristas de outras cidades ou mesmo outros paises da
América Latina que passam alguma temporada no "Boske", nome dado a ocupacio.
Certamente a presenca desses capoeiristas na escola exerceu influéncia significativa na
orientagdo do grupo enquanto "cultura de resisténcia". Em 2010, quando tive o primeiro
contato com a Africanamente, aqueles que compunham a linha de frente do grupo, isto &,
que acumulavam maior experiéncia e dedicacdo a capoeira, que propunham atividades e
tinham maior confianga do mestre no sentido de assumirem algumas responsabilidades,
como substituir Guto para passar um treino ou abrir e fechar o espaco, eram em sua
maioria ligados ao Boske. Devido a aquisicdo de um sitio em uma cidade préxima, a

presenca dos punks também foi menor durante este ano.

Algumas mudangas no cotidiano da escola e na dindmica dos treinos também ocorreram no
segundo semestre de 2013 devido a aprovacdo de Guto no vestibular, em janeiro, para o
curso de Educacdo Fisica na Universidade Federal do Rio Grande do Sul — UFRGS através
do sistema de cotas raciais, cujas aulas teriam inicio no més de agosto. “Bora 14 galera!
Vamos buscar os frutos roubados de nossos ancestrais”, comemorava'’, Por vdrias vezes
agradeceu aos alunos da escola o apoio recebido (incentivos e inspiracdo, copias das
provas dos anos anteriores e empréstimo de livros didéticos etc.), reafirmando que foi entre
estes que viu as primeiras referéncias de pessoas proximas que cursavam uma universidade
federal. Com familia de origem humilde, os poucos parentes € amigos proximos que
cursaram ensino superior o fizeram em universidades privadas. A sua aprovacdo estimulou
também outros alunos a tentar ingresso na UFRGS no ano seguinte. Em agosto, com o
inicio das suas aulas, Guto reduziu os hordrios dos treinos da semana e confiou a alguns

alunos os treinos do turno da tarde, que o fizeram de forma voluntéria'’.

' Publicagdo de Guto na rede social Facebook, informando aos amigos sua aprovacio no vestibular.

"""Eu fui um destes alunos e a experiéncia de compartilhar esses treinos, absolutamente nova para mim, foi
fundamental para perceber, enquanto pesquisador (e também como capoeirista), novas dimensdes das
situacdes vividas em campo.
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E significativo que uma questdo tenha sido colocada por Guto na mesma época: estava
pensando em mudar o nome da escola, que passaria a se chamar “Africanamente Coletivo
de Capoeira Angola”. Nao houve um consenso e a questdo ficou por ser decidida. Mas
ficou claro que a ideia partiu de uma concepc¢iao negativa de escola, baseada em uma
educacio autoritdria e unilateral que ndo corresponderia as vivéncias da Africanamente,
onde, argumentava, nds, alunos, também participamos da sua formacdo. Desse modo, farei
referéncias a escola, grupo ou coletivo um tanto indiscriminadamente, uma vez que estes
nio sdo conceitos estdticos, precisos que representam a forma como os capoeiristas se
percebem enquanto unidade. Ainda sobre a reciprocidade entre mestre e alunos, algumas
consideragdes feitas em outro momento por um capoeirista sdo emblemadticas: "o Guto se
faz mestre, contramestre com essa troca. (...) A ideia que um aluno traz, querendo ou nao,
vai influenciar ele também", e exemplifica a seguir com um caso no qual as consideragdes
de alguns alunos o levaram a reavaliar sua posi¢do diante de uma situacdo determinada.
"Entdo a gente, como aluno, a gente fortalece 0 mestre com a nossa diversidade também",

completou.

Como podemos perceber, apesar de ndo ter o titulo de “mestre” de capoeira, Guto € assim
considerado e chamado respeitosa e afetivamente pelos alunos da escola. Outros
capoeiristas eventualmente se referem também a ele por "mestre" como forma de
reconhecimento pelo trabalho que desenvolve. Essa situacdo, entretanto, ndo é muito bem
vista por Mestre René, o qual nunca formou nenhum mestre de capoeira e afirma ainda
estar "descobrindo o que € ser mestre", apesar dos muitos anos que acumula de vivéncia da
mestria. Assim, em funcdo do modo e velocidade com a qual as informagdes sdo hoje em
dia transmitidas por intermédio das redes sociais na internet, Guto sentiu necessidade de
fazer a seguinte adverténcia através de uma postagem na rede social Facebook, na qual
anexou uma fotografia do momento em que recebia das maos de Mestre René o diploma de
contramestre:
Salve Geral... Com a licenca dos mais velhos nesta arte, venho aqui expressar meus
sentimentos de gratiddo a todas as pessoas que por amizade, carinho ou educa¢io me
chamam de MESTRE, porém, ainda tenho muito caminho a percorrer nesta estrada e faz
pouco, foi em setembro de 2010, que recebi o titulo de Contramestre pelas mdos de
Mestre Rene Bittencourt, a quem estimo e respeito muito. Escrevo isso porque situagdes
como esta podem confundir e atrapalhar o processo ancestral de valorizacao daqueles ou
aquelas que, hd muito mais tempo que eu, vem dedicando sua vida a preservacdo e

divulgacdo da Capoeira Angola. Conto com a compreensdo de todos e todas. Axé!
(publicado em 01 de agosto de 2013).
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No dia seguinte, Guto expds durante a roda esta situacdo para os alunos e disse que
contava com a compreensdo de todos. "Até porque o que nos movimenta aqui na

Africanamente nao é o titulo de ninguém, é a relacdo. Quem nos respeita vai ser

respeitado”, observou.

Nao obstante, pode-se perceber entre 0s capoeiristas — e isso ndo se restringe a
Africanamente — o uso da categoria mestre em duas situacdes distintas: para se referir
aquelas pessoas as quais foi concedida a titulacdo de mestre de capoeira, a partir do
reconhecimento por outro mestre e pela comunidade capoeiristica; ou para se referir ao seu
mestre, isto €, aquele que orienta, que ensina e transmite 0s ensinamentos da capoeira ou os
inicia nesta arte, e que se constitui enquanto mestre nessa relagdo. Assim, existem muitos
mestres reconhecidos no meio da capoeira, aos quais todos os capoeiristas devem respeitar
como tais. Por outro lado, uma relacdo de mestre e discipulo ou assim considerada pode se
construir entre dois capoeiristas com diferentes graus de experiéncia a partir da transmissao
de conhecimento. E nesse sentido que quando Guto foi formado contramestre, em 2010,
ouvia-se que "o meu mestre virou contramestre". Mas os termos "mestre" e "contramestre",
aqui, ndo parecem corresponder ao mesmo sistema de classificacdo. O dltimo € extensivo e
indica a posi¢do ocupada num sistema de graduacdes reconhecido pela comunidade da
capoeira; o primeiro € relacional, expressa uma alianca singular entre duas pessoas. E essa
perspectiva relacional perpassa ainda outros niveis na linha ancestral, pois como afirma
Mestre René, "quando o mestre estd presente todo mundo € aluno". Por isso, quando da sua
presenca na Africanamente, ¢ a ele que cabe coordenar a roda, assim como muitas outras

decisdes gerais nao sdo tomadas sem que lhe sejam primeiro consultadas.

Da perspectiva em que geralmente sio narradas na Africanamente as relagdes de alguns
capoeiristas com seus mestres anteriores € da forma como Guto fala dos mestres aos quais
esteve vinculado antes de sua relagdo com Mestre René (veremos em capitulo seguinte),
assim como ocorre nos processos de iniciacao das religides de matriz africana, a relacao
com um mestre, depois de alcancar alguma firmeza, em geral é para toda a vida, ou pelo
menos enquanto estes permanecerem na capoeira. Isso ndo significa que ndo se possa
mudar de grupo, de mestre, mas geralmente se guarda o reconhecimento pelos

aprendizados que constituem sua trajetoria na capoeira e, ao vivenciarem uma pratica que
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afirma e cultua a ancestralidade, sdo sempre estimulados a fazé-lo — "eu enxergo os meus
mestres, o Mestre Paulo, o Mestre Jacd, que foi o meu primeiro mestre, € o Guto como
meus pais, cara!" (Yguana). Mesmo que a saida do grupo anterior envolva algum tipo de
tensdo e afastamento, como muitas vezes acontece, a possibilidade de se reencontrarem em
uma roda (sempre latente "nas voltas que o mundo d4") nos faz lembrar que a relagdo entre
mestre e discipulo pode se transformar de vérias formas, mas dificilmente se dissipa. Um

encontro ao "pé do berimbau", mesmo passados varios anos, certamente nao sera neutro.

skeksk

Ao cruzar a porta central, entra-se na sala de treinos. Logo a esquerda, o assentamento do
Bard, orixa responsavel, na cosmologia do batuque (religido de matriz africana
predominante no Rio Grande do Sul), por "abrir os caminhos". De acordo com Guto, esse é
também "o orixd do movimento, o orixd da atividade corporal. Entdo a gente que é
capoeira... € uma divindade coletiva que protege todo mundo". Assim, ndo é incomum ver
os capoeiristas saudando o orixa logo que entram na escola, inclusive alguns que nao
mantém relagdes muito préximas com terreiros. A direita, num pequeno hall, uma estante
com uma minibiblioteca de livros relacionados a capoeira e outras questdes “afro”, dois
pufes e um sofd. Nas paredes laterais, em meio a pinturas de capoeiristas jogando, chamam
a atencdo as pinturas de orixds — especialmente Xangd, orixd de Guto, estrategicamente
pintado junto a posicdo que durante a roda ocupard o berimbau Gunga. Ao tocador deste
berimbau cabe a conducdo da roda, e em geral é tocado por Guto. Um pouco acima,
retratos de mestres da capoeira angola sdo dispostos em linha em pequenos quadros com
molduras de madeira. Comecando pelos mestres Aberré, Canjiquinha, Paulo dos Anjos e
René, que constituem, nesta ordem, a linhagem principal 2 qual a Africanamente estd
ligada desde que Guto se vinculou a este ultimo, seguem-se varios outros mestres € mestras

que de alguma forma sdo também referéncias para a Africanamente.

Na parede ao fundo ficam pendurados os berimbaus e os demais instrumentos que
compdem a bateria musical. Vdrios alunos mantém seus berimbaus na escola, onde os
usam para as aulas de ritmo ou outros momentos. Estes s@o, em sua maioria, fabricados
pelos préprios capoeiristas, a partir do aprendizado adquirido nas oficinas de confeccdo de

berimbaus ministradas anualmente na escola. Tecidos africanos e quadros com imagens de
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capoeira registradas por Pierre Verger ajudam a decorar as paredes. Um pequeno corredor
ao fundo conecta o saldo a cozinha e aos banheiros, e uma porta final nos leva ao patio. Ao
longo do ano, o patio foi sendo organizado com a constru¢do de uma churrasqueira, uma
horta e uma composteira doméstica, artefatos construidos pelo préprio grupo, inspirados
em experiéncias vivenciadas por alguns capoeiristas. Assim, este espaco aconchegante
serve para a realizacdo de atividades eventuais e lazer, além de abrigar as bicicletas, meio
de transporte adotado por grande parte dos capoeiristas da escola. Mesmo fora dos horérios
de treinos, € comum que se encontrem algumas pessoas na escola, aproveitando o espago
para fazer um almoco ou café, conversar, tocar berimbaus ou preparar arames para estes,

treinar capoeira ou pernoitar eventualmente.

O "café da tarde" sempre foi um momento importante de integracdo entre os capoeiristas,
embora com as modificagdes dos hordrios dos treinos no ultimo semestre este tenha
deixado de ocorrer com muita frequéncia. Todos os dias, a partir das 17 horas, ao terminar
o primeiro treino da tarde, juntavam-se alguns trocados e alguém ia até o mercado mais
proximo para comprar o que estivesse em falta. Em geral os alunos ja chegavam com o pao
ou outra iguaria para compartilhar. “Compartilhar alimentos” é uma pratica bastante
valorizada na escola e, conforme ensina Guto, € central para as culturas de matriz africana.
Esta era também uma oportunidade para encontrar outros amigos que costumam treinar em
horérios diferentes, ja que geralmente participavam dos cafés aqueles que haviam treinado
mais cedo e os que iam chegando para o treino seguinte, e ainda uma forma de acompanhar
o desenrolar das vdrias atividades que a Africanamente desenvolve. Esses eram sempre
momentos muito descontraidos, onde se conversava muito sobre capoeira, sobre as rodas
("porque sobre capoeira a gente devaneia, né?", comentou um capoeirista), sobre o dia a
dia, faziam-se piadas e brincadeiras entre os capoeiristas e assim se desenvolvia intimidade
entre as pessoas. Com a presenca cotidiana de Guto, esses eram momentos privilegiados
para a transmissdo oral de conhecimento. Frequentemente alguém passava na escola
somente pra tomar um café com os amigos e fazer parte dessas vivéncias. Mais ou menos

no mesmo clima, tém ocorrido amidde almogos coletivos na escola apds o treino da manha,

embora com um nimero menor de participantes.

A formagdo de capoeiristas na Africanamente, segundo Guto, passa por quatro pontos

fundamentais: aprender a jogar; desenvolver habilidade para tocar minimamente todos os
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instrumentos que compdem a bateria musical; cantar as musicas do repertdrio da capoeira
angola; e saber falar sobre a capoeira, sobre sua histéria e sua “filosofia”. Assim, sdo
realizados na escola treinos didrios, de segunda a sexta-feira, nos turnos da manha, tarde e
noite, nos quais sdo exercitadas as movimentacdes de jogo. Todos os treinos sao
ministrados por Guto, mas eventualmente algum aluno o substitui. Também diariamente,
as 19h, sdo realizadas as aulas de “ritmo”, onde sdo treinados os toques dos instrumentos
musicais e o canto. Na verdade, estes sdo os hordrios fixos da escola ha alguns anos, mas
apo6s o ingresso de Guto na universidade, eles tém sido adaptados e um pouco reduzidos,
embora mantenham sempre a frequéncia de uma a duas vezes por dia. Em algumas épocas,
dependendo da disponibilidade, sdo retomadas as atividades dos sdbados, geralmente
abertas ao publico, nas quais s@o realizadas exibi¢cdes de video com tematica relacionada a
capoeira ou outras expressdes de matriz africana, seguidas de bate-papos e, na sequéncia,
aulas de capoeira angola ministradas por capoeiristas da escola. O “aprender a falar” vem

com a vivéncia, e a transmissao oral é o meio privilegiado para que isso se realize.

Guto liga o som, varre o espaco, se alguém ja ndo o tiver feito, e o treino comeca. Todo
mundo “gingando” — a ginga é a movimentacao de base da capoeira, que € ensinada desde
0 primeiro treino —, soltando o corpo e alongando a partir dos movimentos iniciais. Rabo
de arraia, esquiva, um equilibrio “pra acordar os pulsos”, assim vai nascendo uma
sequéncia de movimentos que deverd ser repetida por todos os que participam do treino.
Nao ha nenhum tipo de separacdo do grupo, e em todos os hordrios de treino podem
participar desde o mais novato ao mais experiente capoeirista. De acordo com as
dificuldades de cada um, podem ser adequadas algumas movimentacdes, mas a intencao &
que sejam ao menos tentadas por todos: “ndo pode se acomodar em zonas de conforto”,

provoca Guto.

Com uma didatica admirdvel e muita disposi¢ao, Guto consegue dar atencdo a todos, e as
sequéncias dos movimentos vao muitas vezes sendo construidas de acordo com as pessoas
que estdo treinando. A presenca de alunos novos e inexperientes, por exemplo, poderd
fazer com que o treino tenha uma caracteristica mais voltada a se aperfeicoar movimentos
basicos. Realizar essas movimentacdes, sempre protegendo o rosto e olhando para o

adversario (mesmo que seja preciso imaginar um) e sem ficar vulnerdvel a um contra-
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ataque, nao € uma tarefa facil nem para muitos capoeiristas com certa experiéncia, o que
pode tornar um treino mais basico muito produtivo. Muitas vezes os treinos sdo realizados
em duplas, que vao sendo revezadas com frequéncia para que se experiencie junto a
diferentes corpos as movimentagdes requisitadas. Todos os movimentos realizados,
inclusive alongamentos iniciais, sdo colocados na ginga, sempre procurando estimular a
criatividade e o improviso. Quando se entra na capoeira, o primeiro desafio certamente é
libertar o corpo, e isso vai desde a forca e a habilidade até o contato e a exposi¢ao
corporais. Sodré argumenta que "por colocar a liberdade corporal no centro de todo
processo comunicativo, a cultura negra choca-se com o comportamento burgués-europeu,
que impde o distanciamento entre os corpos” (1988a, p. 39). Essa percepcao pode ser, de

fato, vivenciada ja nas primeiras aulas de capoeira angola por alguém que lhe € alheio.

Conforme Guto, € preciso que o capoeirista “veja no seu proprio corpo uma capacidade de
expressdo e de libertacdo também”. Assim, € comum ouvi-lo dizer, ao explicar
determinados movimentos, que “no meu corpo funciona assim, tem que experimentar no
de vocés”. A realizacdo dos movimentos €, assim, uma experiéncia singular e cada corpo
deve encontrar a melhor forma de desempenhd-los. Com o tempo, o corpo vai ganhando
mais autonomia e a execu¢do dos movimentos, no inicio tdo pensada e prevista, vai se
tornando mais espontinea e descontraida. E a medida que os alunos vao se desenvolvendo,
estas movimentacdes deverdo ser dissimuladas, negaceadas e a capacidade de
transformagdo serd muito valorizada para surpreender o outro em momentos de
vulnerabilidade. Esse constitui um aprendizado mais longo, e pode-se dizer continuo, que é

a busca da malicia caracteristica da capoeira angola.

Cada treino tem duracdo prevista de uma hora, podendo exceder um pouco esse tempo. A
frequéncia aos treinos varia de acordo com cada aluno, muitos treinam diariamente e ndo
raro vdrias vezes no mesmo dia. Durante as aulas, e principalmente em bate-papos apds o
treino ou durante a realizacdo dos alongamentos finais, ¢ comum que Guto converse com
os alunos sobre a préatica e a histdria da capoeira angola, sobre sua filosofia e os elementos
desta arte associados a uma “cosmovisdo de matriz africana” — porque “a gente € uma
cultura de tradi¢do, uma cultura de oralidade”, sustenta. Assim, o aprendizado da capoeira

angola € vivenciado como aprendizado para a vida.
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Todas as sextas-feiras 2 noite sdo realizadas as rodas de capoeira da Africanamente,
(excecao feita aos feriados, quando estas ocorrem na véspera). A frequéncia dos alunos nas
rodas € alta e essas quase sempre contam com a presenca de capoeiristas visitantes. Essa é
a hora de colocar em pratica os aprendizados da semana e constitui também um momento
de aprendizado singular. As rodas costumam ser muito animadas e, as vezes, quando
assume um cardter mais festivo, se encerram com a realizacdo de samba de roda (a
realizacdo das rodas €, sem duvida, a atividade central da escola e serd objeto de uma

atencao mais acurada no terceiro capitulo).

Todas as atividades desenvolvidas na Africanamente buscam constitui-la enquanto um
espaco de producao de conhecimento e reflexao sobre a capoeira angola e de multiplicacao
desse conhecimento, isto €, um espaco de formacdo de capoeiristas e educadores aptos a
desenvolver trabalhos que deem continuidade as vivéncias realizadas na escola. Nesse
sentido, alguns alunos atuam profissionalmente com o ensino da capoeira, especialmente
ministrando aulas para criancas e adolescentes em escolas publicas e privadas ou em
projetos sociais. Além dessas atividades cotidianas, muitas outras sdo desenvolvidas pela
Africanamente. Pelo menos uma vez por ano, realiza-se uma oficina de fabricacio de
berimbaus, confeccionados com matéria-prima trazida da Bahia. Saber fabricar o seu
proprio berimbau € muito valorizado e afirmado enquanto expressdo de autonomia. Nessas
oficinas, que geralmente t€ém duracdo de dois dias, se ensina como realizar a reciclagem
dos arames, que sdo retirados de pneus usados, e o tratamento dispensado a verga e a

cabaca.

Um evento importante, que ja estd na quinta edi¢do e vem ocorrendo a cada dois anos, no
més de julho, chama-se "Pra contar certo tem que ver de perto: circuito de oficinas,

N . 12
palestras e visitacdes a capoeira angola de Salvador"

, realizado em parceria com a
Acanne. S3o duas semanas com intensa programacao, de manhd até a noite, envolvendo
rodas de capoeira e treinos com mestres de diversos grupos, samba de roda,
confraternizacdes e visitacdes a locais histGricos da capoeira angola baiana. E uma grande

oportunidade para conhecer muitos mestres renomados da capoeira e frequentar algumas

2 Segundo Guto, a ideia inicial para o nome do evento era “Pra cantar certo, tem que ver de perto”, devido a
grande frequéncia de referéncias a Bahia nas musicas de capoeira angola. J4 a opgdo pelo termo contar
parece ressaltar a valorizacdo da transmissdo oral de conhecimento e das vivéncias realizadas junto aos
mestres.
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das famosas rodas de capoeira angola da Bahia, trazendo na bagagem grande aprendizado
sobre os diversos aspectos que envolvem a arte da capoeiragem. Em 2013 Guto ndo
participou do evento em fun¢do de um retiro de 15 dias no terreiro e este foi reduzido para
uma semana, com menor participacdo dos capoeiristas da escola. Nesse mesmo sentido de
ter experiéncias com diferentes mestres e conhecer outras formas de vivenciar a capoeira
angola, frequentemente se organizam oficinas na Africanamente com outros mestres como
convidados, possibilitando que um maior nimero de pessoas da escola participe.

Anualmente, no més de margoB, é realizado o encontro “Adio, Adao, cadé Salomé,
Adao?”, cujo titulo € um fragmento de uma musica popular da capoeira e busca colocar em
evidéncia a participacdo da mulher na capoeira angola. Este evento mobiliza especial
atencdo do grupo, comec¢ando a ser preparado com alguns meses de antecedéncia. Trata-se
de uma semana com muitas oficinas, bate-papos, troca de conhecimentos e muitos treinos e
rodas de capoeira, com objetivo de realizar vivéncias que proporcionem a reflexdo e
discussao sobre as relacdes de género na capoeira angola. Como observou Gravina, desde
o primeiro “Adao, Adao” (como passou a ser chamado o evento), em 2007, “a questdo de
género tornou-se uma bandeira politica da escola, em consondncia com um movimento

mais amplo, ainda emergente, perceptivel no universo da capoeira Angola” (2010, p. 248).

A temadtica do sétimo encontro, realizado em 2013, foi A trajetoria da mulher na capoeira
angola: transformacoes e desafios, cujo objetivo era avaliar as conquistas desde o primeiro
encontro e pensar nos desafios futuros para o combate a0 machismo e ao sexismo na
pratica da capoeira. O evento sempre conta com a presenca de alguma mestra ou
contramestra de capoeira angola como convidada especial — ndo necessariamente
engajadas em movimentos feministas de outra ordem (e em geral ndo o s@o), mas por
serem admiradas como capoeiristas — que ministra oficinas e compartilha suas
experiéncias enquanto mulher capoeirista. E interessante ressaltar que nio se trata de uma
militancia para transformar a realidade da capoeira angola como um todo, mas de juntar
pessoas para discutir, questionar e buscar alternativas para as suas proprias praticas

enquanto capoeiristas. Igualmente importante € perceber que ndo € somente um movimento

3 0 evento teve inicio como contraposi¢@o as celebracdes do Dia Internacional da Mulher (oito de marco).
Em 2014, Guto optou pela ndo realizacio do evento, em funcdo da realizacdo do "II Encontro
Africanamente" no més de abril, com a presenca de Mestre René. Possivelmente a frequéncia do "Addo,
Adao" passard a ser bianual.
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das mulheres em busca de reconhecimento, mas um movimento conjunto de homens e
mulheres para colocar em questdo atitudes sexistas ainda presentes na capoeira e para ndo
reproduzir essas atitudes. E fundamental perceber que o surgimento desses encontros foi
um movimento que brotou internamente, a partir de discussdes e questionamentos sobre as
proprias praticas do grupo. Assim, se existe machismo na capoeira angola — a prépria
continuidade do “Adao, Adao” parece fundar-se na pressuposicdo de que, apesar de
considerdveis avangos, este caminho ainda precisa ser percorrido —, as questdes
apresentadas pela Africanamente sugerem que é nas veias desta expressdo que devemos

procurar as armas para combater essas desigualdades.

A divisao sexual do grupo € mais ou menos equitativa e € significativo que as duas tnicas
pessoas que receberam a titulacdo de Treinel sejam mulheres. Igualmente digno de nota,
nesse sentido, é o nome dado a um nicleo da Africanamente, no qual um capoeirista da
escola d4 aulas de capoeira angola para criangas no terreiro que frequenta: chama-se
"Projeto Guerreiras de Angola". Segundo Yguana, como é conhecido o coordenador do
projeto, a ideia inicial era nomed-lo "guerreiros", mas ao ser perguntado por Guto se nao
haveria meninas no grupo, mudou de ideia. A intencdo, explica, foi assim "tensionar" a
questdo da prevaléncia do masculino que orienta a gramadtica da lingua portuguesa. E,

desfazendo seu receio inicial, "as criangas estdo lidando muito bem com isso", afirma.

Também em 2013 foi retomado o projeto “Td na Roda”, que busca trazer para discussao
alguma questdo considerada relevante para o grupo. “Nao podemos ser s atletas”, afirmou
Guto, ao planejar a atividade. A primeira edi¢do deste evento ocorreu em 2008, sob o tema

“T4 na Roda: Capoeira Angola, alimentacdo e vida sem especismo”"*

(ocasido a partir da
qual alguns alunos da escola passaram a praticar o vegetarianismo). Nesta edicdao de 2013,
uma semana foi dedicada ao evento, no més de maio, intitulado “T4 na Roda: Diédlogos
sobre Historia, Cultura e Resisténcia Afrodescendente”, em func¢do do “Dia Internacional
da Africa”, celebrado no dia vinte e cinco daquele més. Com atividades noturnas didrias,
sempre contando com aulas abertas de capoeira angola ministradas por Guto, a
programacdo da semana abrangeu palestras, conversas e exibi¢Oes de videos, encerrando

com roda de capoeira angola e shows de rap. Eventos como esse ndo precisam de muito

tempo para ganhar forma, uma vez que a escola estd inserida numa rede de

'* Conforme descrito por Gravina (2010).
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relacionamentos com trabalhadores e militantes da "cultura afro" que possibilita articular
os varios convidados que essas atividades demandam sem grandes dificuldades. A temética
do evento é também significativa para compreender a atuacdo da Africanamente, que

concebe a capoeira angola enquanto arte de resisténcia de matriz africana.

O carater de resisténcia é reafirmado por todos os vdrios grupos de capoeira angola com 0s
quais ja tive contato. Se a capoeira reivindica suas origens em um regime de trabalho
escravista extinto, nio faltam referéncias neste meio sobre as formas modernas de
escraviddo impostas pelo “sistema”. A presenca de negros na Africanamente (assim como,
creio, na maior parte dos grupos de capoeira angola atuais) ndo constitui maioria, embora
seguramente ultrapasse o percentual aproximado de vinte por cento correspondente a
populacdo negra em Porto Alegre15 . No entanto, enquanto um espaco de pritica e
afirmacdo de uma expressdo cultural de matriz africana, a temdtica racial ganha aqui
evidéncia. De acordo com Guto, a Africanamente tem por objetivo a formagio de pessoas
conhecedoras “dessa cultura como um todo”, “sempre levando essa filosofia da
Africanamente que é valorizar todos os elementos afrodescendentes presentes nesta arte”.
Esta é a "missdo" da Africanamente, elaborada coletivamente pelo grupo:

promover vivéncias de capoeira angola enquanto resisténcia individual e coletiva a toda

forma de opressdo, através de acdes que estimulem a pesquisa, o resgate, a preservacao

e a socializacdo dos valores Afro desta arte ancestral, como via de reflexdo e
aprendizagem para a transformacdo humana e social'®.

Ao perguntar para os capoeiristas em que consiste essa resisténcia, duas sdo as principais
caracteristicas mais frequentemente apontadas e que andam sempre juntas. Em primeiro
lugar, o fato de ser um grupo que abriga uma grande diversidade de pessoas: estudantes
universitarios, membros do movimento punk, trabalhadores assalariados, artistas de rua,
pessoas com diferentes orientacdes religiosas etc. Como argumenta Edilene, capoeirista da
Africanamente desde 2010:

Essa diversidade é o que mais faz crescer. A diversidade que tem aqui, tu olhar — bah!

um € preto, outro é branco, outro é negro, outro € alemao, outro € rasta... a diversidade,
a diferenca. Acho que essa diferenca é o que mais faz a gente crescer, assim. Este

15 Conforme dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), censo de 2010, disponibilizados
pela Companhia de Processamento de Dados do Municipio de Porto Alegre (Procempa), em
http://portoalegreemanalise.procempa.com.br/?analises=11_234_0. Ja para o bairro Floresta, onde se localiza
a escola, o percentual de negros, de acordo com a mesma pesquisa, € de 9,87%.

'® Conforme o site da escola: http:/africanamenteescoladecapoeiraangola.blogspot.com.br.
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coletivo que tem todos os tipos numa tribo s6. E por isso que € um quilombo, porque
acolhe.

E nesse sentido que Guto fala das “vdrias tribos” que participam da Africanamente, e que

A e 17
tém “os nossos valores '”

como “o cimento que nos harmoniza na diversidade”. Nessa
perspectiva, a referéncia ao quilombo deve ser ressaltada, porque a no¢do de ancestralidade
pode as vezes se territorializar sobre a Africa, a Bahia, considerada o ber¢o da capoeira
angola, mas € a ideia de quilombo que de alguma forma figura na maioria das referéncias a
ancestralidade da capoeira (mesmo que ndo explicitamente). O depoimento de Magndlia é
assim expressivo:
eu acredito que, por exemplo, se tiver uma linha assim que vd me conectar a alguma
coisa, uma linha de ancestralidade, eu ndo acho que vai me conectar a Bahia, ou vai me
conectar a Africa, ou vai me conectar aqui, ao Rio Grande do Sul. Ela vai me conectar a
alguns tipos de pessoas que tiveram nessa caminhada e a energia delas. (...) porque a
gente faz parte de uma energia que td ai hd muito mais tempo. O que eu t6 buscando, eu
ndo sou a primeira pessoa que td indo buscar isso. Até eu "viajo" um monte no "lance"
dos quilombos... € eu acho que hoje em dia a prépria histéria da capoeira, ela tem uma
estratégia de sobreviver [que €] muito dos quilombos, assim, né? De agregar gente de
tudo que € lugar, de ter troca, de ser um espago de fuga da realidade que a gente vive.
(...) Entdo eu acho que a minha ancestralidade t4 ligada com essas pessoas que
estiveram nessa fuga e construcdo de uma outra realidade. (...) quando eu vou vendo as

histérias dos quilombos, eu vou percebendo coisas que tem a ver comigo. Tipo de
agregar pessoas diferentes, nao s6 os negros, por exemplo. A capoeira hoje € isso, né?

E importante observar que essas duas referéncias ao quilombo partiram de pessoas que
possuem alguma proximidade com comunidades quilombolas (a primeira, inclusive, teve o
primeiro contato com a Africanamente durante uma atividade que celebrava o Dia da
Consciéncia Negra realizada em um quilombo urbano situado em Porto Alegre) e que
reconheceram algo de equivalente na socialidade existente nesses dois ambientes. E aqui ja
adentramos na segunda caracteristica fundamental da resisténcia afirmada por esse
coletivo: os modos de socialidade que o caracterizam e que fazem com que este se conceba

como uma "familia".

E interessante nesse sentido o relato de Michel. Cubano, chegou a Porto Alegre em 2013 e
poucos meses depois ingressou na Africanamente. Seus conhecimentos sobre a cultura
Iorub4 despertaram bastante curiosidade no grupo, talvez sobretudo em Guto, e em funcao

disso animaram bastante alguns cafés da tarde, logo que se juntou ao grupo. Michel ja

"7 “Nossos Valores: Respeito - Equidade - Diversidade - Fé - Honestidade - Solidariedade - Amor -
Autonomia - Rebeldia - Liberdade - Acolhimento - Humildade - Criatividade - Coletividade -
Aprendizagem” (cf. o site da escola).
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praticava capoeira angola em Havana, em um grupo formado por poucas pessoas que, sem
a orientacao de um mestre, buscavam informacdes e troca de experi€ncias para aprender e

praticar capoeira. E assim argumenta:

Pra mim capoeira angola é comunidade, comunidade mesmo. Jd o grupo que eu estava
era parecido com a Africanamente, s6 que era um grupo da rua, era uma comunidade
ndmade. (...) Eu sabia que a capoeira angola funcionava assim. (...) o que me
surpreendeu € essa coisa de tantas pessoas... porque aquele grupo era um grupo fechado,
todo mundo se conhecia, era como uma familia mesmo. E aqui eu vejo que sdo pessoas
de muitos lugares, entendeu? Cada um vem de um lugar diferente. Aqui é como se fosse
um quilombo mesmo. Todo mundo chega, e entdo se acolhe aqui, € uma casa. Entdo é
todo mundo com capoeira diferente, caminhos diferentes, mas € como eu digo, todo
mundo termina aqui porque tem a mesma energia. E mesmo uma familia. O que eu
vejo, o que eu sinto do Africanamente é mesmo resisténcia.

Essas descri¢des nos conduzem a considerar essa forma de socialidade como a emergéncia

de um "territério negro", nos termos de Rolnik (1989):
mesmo a senzala, desenhada pelos senhores brancos como espago de confinamento dos
escravos (...), acabou por se configurar como territério negro. Para os negros
desterritorializados da Africa e trazidos ao Brasil pela mdquina comercial europeia, a
senzala representava a submissdo a brutalidade dos senhores. Porém, nao eram s6 o
olhar vigilante do senhor e a violéncia do trabalho escravo que estruturavam o cotidiano
dos habitantes da senzala. Foi também no interior dessa arquitetura totalitdria que
floresceu e se desenvolveu um devir negro, afirmacdo da vontade de solidariedade e
autopreservagdo que fundamentava a existéncia de uma comunidade africana em terras

brasileiras. O confinamento na terra de exilio foi capaz de transformar um grupo — cujo
unico lago era a ancestralidade africana — em comunidade (p. 30).

E pessoas sem experi€ncia anterior com culturas de matriz africana também parecem
fornecer uma interpretagdo consonante. O caso de Roger se torna, assim, interessante.
Menos de uma semana apds ter ingressado na escola, ele comentou comigo que sentia algo
estranho: "eu até falei pra minha namorada, 'eu ndo converso com ninguém l4 ainda, mas
parece que as pessoas ja me conhecem faz tempo™. Em duas semanas, levou seu irmao
mais novo para treinar, o qual passou a frequentar os treinos com mais frequéncia que ele,
e, dentro de um meés, também o seu pai estaria se tornando capoeirista. Nao tardou assim
para que toda a familia — isto €, mais a sua mae e namorada — passasse a frequentar o
espaco da escola. Ele assim descreve a sua primeira impressao:

0 cumprimento, assim, como que é afetuoso. Aqui € uma coisa mais calorosa, assim,

uma coisa bem boa. Dai eu vi que tinha diversos grupos, mas estava tudo unido, né? o

pessoal dos malabares, vocés que fazem mestrado, cada um faz uma coisa, tem outras

religides misturadas e tudo se acrescenta, no final tudo se unifica e € um aprendendo
com o outro...
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Essa forma de acolher as pessoas de fora, j4 muito espontinea entre a maioria das pessoas
do grupo, sobretudo por terem sido assim recebidas no primeiro contato com a escola,
conforme ressaltam, € fruto também de certa politica da Africanamente, muito afirmada
por Guto, de primeiro confiar nas pessoas, até que elas fornecam alguma evidéncia de que
ndo sdo merecedoras da confianga do grupo. "E até hoje eu ndo me arrependi”, assegura
Guto. Mas € claro que isso nao significa ficar "de bobeira", desatento. Ao contrério, isso s6
€ possivel porque se sabe que aqueles que ja tem algum tempo de casa estardo atentos e
previdentes. E mais: "o Guto sempre fala isso: a pessoa que vem com mau pensamento ela
vai embora sozinha, ela ndo vai ficar. E ninguém vai mandar ela embora. A prépria energia
dela vai mandar ela embora sozinha", pontuou um capoeirista. Esta convic¢ao por parte de
alguns também nutre, de alguma forma, o sentimento de proximidade em relacdo a
algumas pessoas. Quanto ao cumprimento "afetuoso" apontado por Roger, refere-se ao fato
de que as pessoas costumam se abracgar, frequentemente com um beijo no rosto — e
inclusive entre homens pode-se perceber essa forma de se cumprimentar geralmente
restrita, nas sociedades modernas, aos cumprimentos ndo entre mulheres ou pessoas de
sexo oposto, ato que ja me foi apontado algumas vezes, com razao, como uma significativa

expressao de resisténcia.

Também Marta, que ja convivia um pouco com o coletivo através do seu marido, o qual
faz parte do grupo ha alguns anos, e em 2013 entrou também para a “familia”, traz um
ponto de vista parecido com os apresentados, todavia acrescenta um aspecto essencial: "eu
acho que a maior experiéncia, pra mim, do ‘Africa’ é conviver com pessoas
completamente diferentes. E conviver bem, esse exercicio de conviver bem (...) porque a
gente tem a tendéncia de conviver com os iguais" (grifo adicionado). Ou seja, hd uma
orientagdo, mais ou menos consciente, de positivar relacdes com a diferenca e de fortalecer
os lacos afetivos entre os capoeiristas, o que é muito estimulado por Guto. Por isso se
preocupa em lembrar amidide para que ndo se alimentem desavencgas dentro do grupo e
evita também tomar partido neste tipo de situacdo. E claro que essas questdes ndo deixam
de expressar algum tipo de relacdo com as formas de captura que, como me foi observado
por um capoeirista, o processo de profissionalizacdo da capoeira impde, isto €, a
necessidade de se manter e ampliar o ndmero de alunos treinando na escola para que o

espaco se sustente.
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As observagdes acima nos levam a perceber no uso do termo "familia" algo mais que uma
metédfora. Nao se trata de um parentesco por sangue, € evidente, mas tampouco, diria, por
outro tipo de filiacdo. E significativo perceber na forma de descrever o grupo algo muito
proximo da “légica rizomética” da religiosidade afro-brasileira descrita por Anjos (2006):
“ao invés de dissolver as diferencas, conecta o diferente ao diferente deixando as
diferencas subsistirem como tais” (p. 22). Desse modo, parece-me, a respeito da nocao
€mica de familia, podemos falar mais apropriadamente de um parentesco por alianca. Mas
isso ndo é tudo. E preciso enfatizar o que me parece uma caracteristica fundamental deste
agenciamento rizomatico: mais do que aceitar conviver com as diferencas, aderir a esta
"heterogénese", trata-se de estar aberto para ser modificado, afetado pelo encontro com as

diferencas.

As respostas que obtive diante do questionamento sobre as mudangas que o ingresso na
Africanamente trouxe para a sua vida, feito a pessoas que ja contam com alguns anos de
vivéncia no grupo, foram geralmente do tipo "totalmente", "da dgua pro vinho", "dai a
gente entende 'a volta que o mundo da". Hodo, capoeirista da escola ha cinco anos,
argumenta:

em algumas instincias da vida, de descoberta. De “pd, caramba! isso aqui existe e eu

posso levar pro jogo fora da roda, na minha vida, nas vdrias instdncias da minha vida”.
E em outros tantos momentos serviu pra me empoderar daquilo que eu ji pensava. No

z z

sentido assim: isso que eu penso é algo valioso realmente, € algo valoroso. Ndo sé
porque eu penso, mas porque além de ter outras pessoas que pensam nessa linha,
pessoas fizeram isso e deu certo. Entdo aquilo que eu sinto e que eu penso, tem um
encaminhamento, ja tem uma histéria, sabe? Nao é uma coisa que surgiu do nada e que
¢ uma viagem da minha cabega ou do meu corpo. Nio, esse negécio é possivel. T4 ai,
pode ser feito, entdo vamos deixar aflorar. (...) [Por exemplo:] o visual, ser negro é
muito dificil, né? ser negro é muito dificil. E ser negro e se reconhecer negro é mais
dificil ainda...

A luta antirracista €, certamente, uma dimensdo fundamental da atuacio deste coletivo, e se
faz assim presente, ora diretamente, ora como um pano de fundo, em todas as atividades
acima descritas. Esse relato de descobertas e potencializacdo de singularidades ¢é
convergente com vdrios outros apresentados por capoeiristas que afirmam ter assumido
mudancas substanciais em suas vidas desde que passaram a fazer parte deste coletivo. A
descricdo de Yguana, nesse sentido, se apresenta como uma experiéncia ainda mais

intensa:
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cara, eu aprendi, sinceramente, dentro do Africanamente, como eu deveria tratar melhor
os meus filhos, como eu deveria tratar melhor a minha esposa, como eu deveria tratar o
meu pai e a minha mae. Qual a importancia do meu pai e da minha mae. (...) aqui com o
Guto, cara, e com o Africanamente, eu vi a importancia, mesmo que aquela dificuldade
que eu tinha com o meu pai e com a minha mae, eu vi a importincia que eles t€m na
minha vida. Porque eles sdo a minha histéria. Se um dia eu apagar essa histéria dos
meus pais, eu ndo sou ninguém. Acaba a minha raiz. E tu sem raiz, tu ndo € nada,
entendeu? Tu € s6 uma fruta que cai no chao e ja era. Tu tem que ter a tua raiz, tu tem
que dizer de onde € que tu vem. Por que tu € assim, por que tu é assado. Algumas coisas
se explicam dessa forma. (...) Entdo eu vi dentro do Africanamente essa importancia de
valorizar a tua raiz, valorizar os teus antepassados, que o Guto sempre falou isso pra
nds: ‘valoriza os teus antepassados’. Tem que valorizar, porque sendo tu acaba a tua
histéria. Acaba tudo, acaba o teu futuro, teus filhos ndao vao saber quem tu é, ndo vao
saber que procedéncia vieram, entendeu? Entdo dentro do Africa eu vi essa mudanga,
que existe esse algo diferente e por que valorizar isso. Porque quando eu entrei no
Africa, cara, eu nio me importava com isso.

Percebe-se assim como a questdo da ancestralidade ("valoriza os teus antepassados") se
desdobra em uma afirmacio da singularidade, da diferenca. E por isso que se torna dificil
falar em uma "identidade" no grupo, uma vez que ndo ha um estatuto, uma cartilha e a
prépria vivéncia da negritude ndo passa, como vimos, pela adesdo a uma retdrica
argumentativa prévia. A no¢do de identidade sufoca as diferencas, pois resulta sempre de
processos de identificacdo, circunscri¢do. Como argumentam Guattari e Rolnik (1996) "a
identidade ¢é aquilo que faz passar a singularidade de diferentes maneiras de existir por
um s6 e mesmo quadro de referéncia identificdavel" (pp. 68-69, grifo original). A prépria
relacio com a Africa ("na mente"), a criacdo de um territério negro, é muito mais a
expressdo de uma alianca do que a adesdao a uma suposta identidade negra, se fizermos
assim um esfor¢o para compreender aquele conceito livre de qualquer substancialismo: "o
conceito de alianca cessa de designar uma instituicio — uma estrutura — e se torna uma

poténcia, um potencial — um devir" (Viveiros de Castro, 2007, p. 120).

O conceito de devir, desenvolvido por Deleuze e Guattari, permite falar de uma relagdo
entre diferencas que nao implique a subordinag¢ao de uma pela outra. Nesse sentido, ndo se
trata de uma relacio da ordem da filiacdo, o devir é sempre alianca. E assim que Anjos
(2006) fala de "uma modalidade de nao essencializacdo das racas, que nem por isso deixa
de se fazer como espaco de devir historico das racas" presente na religiosidade afro-
brasileira. Como pontua Elis, "tem uma parte que eu nunca vou saber como € que € por nao
ser negra, por nao ter a cor da pele mesmo. Mas tem todo um lado de tu conhecer a histéria

7z

e reconhecer o valor de tudo o que se tem hoje... ". Devir é estabelecer "zonas de
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vizinhanga", encontrar uma "indiscernibilidade" (Deleuze e Guattari, 1997, p. 91). O relato

de Maskote € significativo nesse sentido:

No Africanamente o Guto sempre ensinou isso: ndo tem como falar de capoeira sem
falar de negritude, entdo nao falem de capoeira. E eu levo isso comigo.

E por que eu me identifiquei com a capoeira? Porque apesar de eu ndo ser negro, eu nao
tive algumas prioridades que algumas pessoas tiveram, e eu acabei me envolvendo com
a contracultura, com uma cultura rebelde que ndo aceitava uma situagdo social. E eu
penso que se em todo o Brasil a capoeira tivesse uma expressdo rebelde mais aflorada,
eu ndo me identificaria como punk, eu me identificaria como capoeira.

Eu compreendo ao mesmo tempo que a capoeiragem ¢ um movimento — eu acredito
nisso — de eu ser aceito naquela histéria. Como na religiosidade, tu entrar para o
candomblé... pra mim a comunidade da capoeira tem que me acolher pra mim me sentir
pertencente daquilo.

Eu dou aula para vdrias criangas negras e nunca nenhuma crianga questionou "ah, mas
tu € branco", porque eles se identificam com aquilo que eu falo. Eu sempre falo dos
negros, da Bahia. (...) pra eles, "o professor é que nem nés". E eles tem dificuldade de
dizer: "ah, o professor € branco"...

O fato de a nogdo de identidade aparecer nos discursos dos capoeiristas ndo deve nos

conduzir a consideracdo de que estejam carregados dos mesmos pressupostos que em

paragrafos anteriores refutamos. Ao antropélogo, cabe, como sugere Strathern (1996),
estendé-los com imaginacao social. Isto inclui ver como eles sdo postos para funcionar
em seu contexto nativo, bem como de que maneira eles podem funcionar em um
contexto exdgeno. Isso inclui também a atencdo ao modo como eles se tornam

operacionalizados como artefatos manipuldveis e utilizdveis nas buscas das pessoas por
seus interesses e na construcéo de relacionamentos (p. 521).

Nao é, pois, necessario que a alianga do discurso nativo com a noc¢do de identidade —
palavra tao presente em andlises sobre os seus proprios modos de vida, e de tantos outros
(um "ndo-humano" a compor a sua rede de relacdes, diria, talvez, Latour - 2005) — seja a
encenacdo de um encontro triste. A presenca de uma mesma categoria em contextos
diferentes ndo pressupde uma intervencdo equivalente, pode até mesmo indicar a

divergéncia sobre uma situa¢cdo em comum.
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3. ALIANCA

Guto ingressou na capoeira em 1988 no grupo Cativeiro, com Mestre Fernando. Este foi “a
pessoa que me iniciou nessa arte, nessa cultura, me apresentou esse mundo da capoeira”,
razdo pela qual ele sempre o teve como "mestre", embora Fernando ndo detivesse ainda
esta titulacdo enquanto capoeirista. O grupo era coordenado pelo Mestre Miguel Machado
que, embora nio resida mais em Porto Alegre héd vérios anos, € ainda hoje referéncia para
muitos capoeiristas porto-alegrenses. Negro, baiano e praticante de candomblé, Mestre
Miguel trazia um viés marcadamente étnico ao grupo, também composto em sua maioria
por negros. Aos poucos Fernando foi se afastando da capoeira e se dedicando mais a
academia (hoje Guto o reencontra nos corredores da ESEF'®, onde este comegou graduacio
em Educacao Fisica e aquele, doutorado) e, depois de trés anos, Guto passou a ter aulas
com Mestre Ratinho, a época também professor do grupo. O Cativeiro se caracterizava por
treinar capoeira angola e capoeira regional e, de acordo com Guto, treinava-se neste grupo
algo similar ao que viria a ficar conhecido como "capoeira contempordnea”, estilo

caracterizado por agregar elementos dos outros dois'.

Mesmo que na primeira aula Ratinho tenha quebrado o "preconceito" de Guto, pois
esperava que aquele professor branco e com estilo de surfista trouxesse uma capoeira mais
esportiva e o que se mostrou foi uma concepg¢ado de "capoeira como cultura do povo negro,
de libertac@o", ele se sentia mais em casa nas aulas de Fernando: "eu gostava da capoeira
mais dura, capoeira mais 'do pau' mesmo, porque eu gostava de td brigando mesmo na
época, e gostava daquela galera". Com cerca de dezoito anos, a autoafirmacdo era uma
preocupacio recorrente. Mas também encontrava neste mestre, € no proprio grupo, uma
"representacdo étnica" na qual se reconhecia: "eram sé os pretos treinando também, galera
tudo do gueto". Guto descreve a capoeira desse periodo, em Porto Alegre, como uma
pratica muito mais agressiva: "se tu nao brigasse, na época do Cativeiro, tu nao era

valorizado. Tu tinha que entrar na roda pra bater ou apanhar. (...) Tu tinha que mostrar que

18 Escola de Educacio Fisica, da Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS).
' Em 2013, Mestre Miguel esteve em Porto Alegre, onde ministrou, em dias distintos, oficinas de capoeira
angola e capoeira regional.
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tu tinha fibra, essa era a ideia". Foi entdo com Fernando que Guto afirma ter desenvolvido

coragem e autoconfianca e, a0 mesmo tempo, ter despertado para a temédtica da negritude.

Em 1995, Ratinho e Jaburu, outro professor do Cativeiro (hoje mestre reconhecido na
capoeira angola porto-alegrense, coordenador do Movimento Cultural de Capoeira Angola
Guayamuns), romperam com Mestre Miguel e fundaram o grupo de capoeira angola Rabo
de Arraia, ¢ Guto os acompanhou nesta mudangca. Em seguida, o grupo se tornou a
Associacao Cultural de Capoeira Angola Rabo de Arraia (Accara) — hoje sob coordenagao
de Mestre Ratinho — e Guto comecou a envolver-se com a promocdo de eventos de
capoeira (semindrios, debates e oficinas). Foi no Rabo de Arraia que, em 1997, recebeu de
Ratinho o titulo de Instrutor de Capoeira Angola. Guto, que jd dava aulas de capoeira em
projetos sociais, comecou a se dedicar mais intensamente a esta atividade, o que o
possibilitou, em seguida, realizar o desejo de se demitir do emprego de assistente de
gerente em uma empresa administradora de consorcios, na qual ingressara como office-boy

cerca de uma década antes.

A relacdo com Mestre René, seu atual mestre, se estabeleceu mais ou menos nessa época.
O primeiro contato com o Mestre ocorreu ainda em 1996, em Porto Alegre, quando
ministrava oficina de capoeira em Porto Alegre a convite do Mestre Renato Capoeira,
coordenador da Escola Beabd de Angola — Malta dos Guris e Gurias de Rua, ainda hoje em
atividade sob sua coordenacdo. O jogo de Mestre René e seu conhecimento sobre a
capoeira despertou muita admiragdo e, no ano seguinte, Guto viajou a Salvador para
participar de uma atividade desenvolvida pela Acanne. Depois de mais alguns encontros
com este mestre — Gravina (2010, p. 182) narra uma convivéncia entre os dois a partir de
um encontro de capoeira na cidade de Sao Paulo, apontado como a génese da relacdo
mestre-discipulo — e com novos horizontes abertos na capoeira, Guto decidiu se desligar da

Accara e, em 1998, abriu um ntcleo da Acanne em Porto Alegre.

Com Mestre René, Guto iniciou uma nova etapa na capoeira. Ouviu pela primeira vez falar
em discipulo — "eu comego a entender como € essa histéria do mestre, como tratar o
mestre" —, organizou eventos com a sua presenca em Porto Alegre e realizou viagens
frequentes a Salvador, ampliando seus conhecimentos sobre a capoeira angola e

conhecendo outros mestres angoleiros. E, especialmente, comecou a qualificar o seu jogo:
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eu sempre digo: o Fernando me deu coragem, o Ratinho me deu consciéncia (...), de me
qualificar, ele que me apresentou Paulo Freire®, ele que me apresentou vérias coisas
que eu nem sabia que existiam. E o Mestre René, comecando a falar nele, foi ele que me
ensinou a jogar capoeira, organizar isso, a capoeira no meu corpo. E traz também a
ancestralidade na capoeira (...) ensinando a pensar, pensar a capoeira, ndo fazer nada em
vao.
Guto permaneceu a frente da Acanne até 2002, quando, na iminéncia de ser formado
contramestre, acabou se afastando de Mestre René e encerrando as atividades do nucleo
porto-alegrense. Este afastamento durou alguns anos, at€ o final de 2007, quando a
Africanamente ja tinha quatro anos de existéncia € o Mestre retornou a Porto Alegre a
convite de Guto, ministrando oficinas de capoeira angola junto a escola. Depois de outras
idas e vindas entre Salvador e Porto Alegre, Guto recebeu das maos de Mestre René, em

2010, o titulo de Contramestre de Capoeira Angola21.

Até a época em que estava na Acanne, ainda jovem, Guto afirma que reproduzia muito nos
treinos as cobrancas e "esculachos" dos quais fora muitas vezes alvo, por parte de mestres
de capoeira ou mesmo de seu pai de santo — "eu era fruto disso". A prépria dificuldade
enfrentada no relacionamento com Mestre René, Guto em parte credita a tensa formacao
daquele mestre com Paulo dos Anjos, um mestre notavelmente rude e exigente que, como
seria pratica comum entre 0s antigos, testava cotidianamente a disposicdo de seus alunos.
Em 2003, ap6s dois anos de atividade da ONG Africanamente — criada, conforme Guto,
com o objetivo de "pesquisar e preservar tradi¢cdes de matriz africana que trazem vida",
nasceu o grupo de capoeira. Entdo "a gente ja comega a pensar de uma maneira diferente,

assim. 'Vou tentar fazer um grupo mais arejado, mais bacana''.

Mestre Fernando, Mestre Ratinho e Mestre René sdo, assim, as trés principais referéncias
de Guto na capoeira. Sua trajetdria, atravessada por uma série de aliangas e rupturas, nao
difere, em alguma medida, daquelas de muitos capoeiristas. Heloisa Gravina, que, como
apontado anteriormente, dedicou parte de sua tese de doutorado em antropologia social a
etnografia junto a Africanamente, realizada entre 2007 e 2009, narrou com detalhes a
"trajetoria angoleira" de Guto (Gravina, 2010, pp. 175-187), e aqui nos detivemos em

apenas alguns pontos fundamentais. Essa breve descri¢do parece, entretanto, suficiente

20 Mestre Ratinho ¢ autor de um livro intitulado "Capoeira: Um Instrumento de Educacio Popular”, onde
aproxima esta expressdo do pensamento de Paulo Freire (Accurso, 1995).
*! Uma descri¢do da formatura encontra-se em Poglia (2012).
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para nos conduzir a uma questdo hd muito investigada pela antropologia social e central
para a andlise que pretendo desenvolver: a segmentaridade. Ha varias formas de entrar
nesta questdo e, se aqui comecamos por aspectos genealdgicos, nao € somente porque estes
sdo os mais frequentemente apontados nas andlises antropoldgicas sobre o tema, mas
sobretudo porque € a partir da referéncia ao seu mestre, ou a sua "linhagem" de capoeira,

que angoleiros costumam apresentar-se.

A nog¢ao de segmentaridade, em seu sentido cléssico, foi introduzida na antropologia por
Fortes e Evans-Pritchard (1966), em 1940, para caracterizar o "sistema politico" ndo
centralizado de alguns povos africanos, em contraposi¢cdo as sociedades estatais. A andlise
que o primeiro desenvolveu em seu cldssico sobre o povo nuer (Evans-Pritchard, 1978)
ganhou especial atencdo da disciplina para caracterizar a teoria da segmentaridade como
relacdes de cisdo e fusdo entre linhagens, de forma que grupos em disputa em uma
determinada dimensdo poderiam aliar-se momentaneamente para se opor a outros de
linhagens mais distantes. Uma analogia para a capoeira poderia ser estabelecida: uma
mesma linhagem de capoeiristas pode dar origem a grupos independentes, por
segmentacdo, sem que deixem de reconhecer sua unidade anterior. Da mesma forma,
linhagens podem se unir, com diferentes objetivos, a outras ligadas por um ancestral
comum especifico (como a "escola pastiniana" — cf. Aradjo, 2004), ou mesmo todas as
linhagens da capoeira angola podem estar associadas por oposi¢do a capoeira regional e
contemporanea (como alguns antrop6logos percebem a formacdo de uma identidade
angoleira). E ainda, sob uma mesma categoria, capoeiristas em geral podem se mostrar
unidos, como em relacdes com o Estado (a exemplo das negociagdes que possibilitaram o
reconhecimento, por parte deste dltimo, da "roda de capoeira" como patrimdnio cultural

imaterial brasileiro, em 2008) 2

Esse tipo de relagdo pode ser inferido através das conhecidas "arvores genealdgicas" da
capoeira angola. Porém, se esses esquemas por vezes fornecem quadros interessantes para
compreender como se configuram algumas relacdes presentes em certos contextos no
campo angoleiro, ndo dao conta, como veremos, de muitas outras, e evitaremos assim

tomd-las antecipadamente como primordiais. Uma primeira limitacdo que partir daquelas

*2 Brito (2010) faz uma andlise do sistema de linhagens da capoeira angola, numa aproximagdo com o
sistema politico nuer, através do apontamento de uma distin¢cdo de "fundamentos identitarios" em diferentes
dimensdes (a capoeira angola, linhagens, grupos etc). Ver também Travassos (1998).
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arvores nos impde, especialmente em andlises comparativas, € que geralmente comportam
uma Unica linha de descendéncia, representando um recorte sincronico estdtico e pontual.
Conforme argumenta Abib (2004, p. 136), "a maioria dos angoleiros fazem questao de se
referirem a sua 'linhagem' — a &4rvore genealdgica da capoeira —, como prova de
pertencimento a tradicdo herdada de determinado mestre considerado importante nesse
universo". Entretanto, estar associado a uma linhagem pode significar uma alian¢a mais ou
menos recente com algum mestre. Como observa o autor, "no universo da capoeira angola,
a identificacdo com determinada 'linhagem' € fundamental para o respeito e
reconhecimento daquele capoeira que chega a uma roda ou a um lugar estranho. Nao se
pergunta o seu nome, nem tampouco de onde veio. Pergunta-se somente: 'quem é o seu
mestre?" (idem, p. 68). Todavia, cabe ressalvar que a pergunta "quem € seu mestre?", a
resposta mais provavel corresponderd aquele com quem se possui, hoje, uma alianca

. . 23
fundamental — o que, possivelmente, estard estampado em sua camiseta™.

Isso nos conduz a uma nova restri¢do, uma vez que processos de segmentacio e agregaciao
podem engendrar diferentes aliancas. E comum, por exemplo, que capoeiristas, ao serem
formados mestres (ou contramestres, professores etc.), constituam seus proprios grupos, de
forma mais ou menos autbnoma em cada caso, dando continuidade a sua linhagem por
segmentacdo. Em outros casos, essas podem resultar de rupturas ou associagdes a outras
linhagens ja constituidas (como a saida de Guto da Accara e posterior adesdao a Acanne).
Tais rupturas apresentam também suas singularidades, e o exemplo a seguir parece-me

significativo.

Rogério era o capoeirista mais antigo da Africanamente. No hd no grupo, ainda, ninguém
que tenha sido aluno do Guto por tanto tempo, cerca de 15 anos, e foi a tnica pessoa a
quem Guto ja concedeu o titulo de Instrutor. Desde 2007 coordenava um nicleo da
Africanamente em Tramandai, no litoral norte gaicho. Em 2012, afastou-se da escola,
voltando a fazer parte do grupo Cultura Popular, coordenado pelo Mestre Roberto Bahia,
seu primeiro mestre de capoeira. Nao livre de toda tensdo, sua saida nao significou um

rompimento de relacdes com a escola. Sua esposa, inclusive, permanece no grupo, sendo

» Nas rodas de capoeira angola, os capoeiristas geralmente utilizam as camisetas do seu grupo. Em alguns
grupos, isso é exigido. No espaco anterior da Africanamente, onde permaneceu até 2012, havia uma
solicitacdo (um pequeno cartaz) para que capoeiristas pertencentes a algum grupo assim procedessem,
embora isso nem sempre fosse observado.
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hoje a aluna mais antiga. Em virtude de terem se mudado para Viamao, cidade vizinha de
Porto Alegre, Rogério frequenta atualmente as rodas e atividades da Africanamente talvez
até com mais assiduidade do que nos ultimos anos em que fez parte do grupo. Os
capoeiristas da escola, da mesma forma, procuram participar de rodas e atividades
promovidas pelo seu grupo atual. Soma-se a isso o fato de haver mais um capoeirista na
escola que foi aluno de Roberto Bahia e o tem como uma grande referéncia. Ora,
percebemos que vincular-se a uma linhagem que niao possui nenhuma ligacdo com seu
grupo anterior nao significa, necessariamente, que se estd socialmente mais préximo dos

grupos que pertencam a linhagens a ela ligadas por um mesmo ancestre.

Por fim, outra limita¢do da andlise antropoldgica das linhagens sobre a capoeira deve ser
observada, e diz respeito a questdo da representatividade. A descri¢cdo das linhagens de
capoeira inevitavelmente implica uma dose de homogeneizacdo, tomando em geral as
segmentacdes do mestre por segmentagdes do grupo, o que nem sempre corresponde a
realidade etnogréfica®. Mesmo que em grande parte se sobreponham, os capoeiristas da
Africanamente, por exemplo, tem autonomia para frequentar as rodas e oficinas que
desejarem, na verdade sdo estimulados a fazé-lo. Argumentei a respeito de o grupo
caracterizar um agenciamento de diferencas, e isso implica valorizar as trajetdrias
individuais e extrair delas o que possa trazer alguma positividade — sejam movimentacdes

de jogo eficazes e aliangas com outros capoeiristas ou outras experiéncias de vida.

Assim, alguns capoeiristas provenientes de outros grupos, inclusive de outros estilos de
capoeira (regional ou contemporanea), por exemplo, podem manter relacdes com grupos e
capoeiristas que niao tenham muita proximidade com Guto e com os demais. Do mesmo
modo, eventualmente algum capoeirista muda de cidade, em cardter momentaneo ou
definitivo, e passa a treinar em outro grupo sem deixar de ser considerado integrante da
"familia Africanamente", muitas vezes continuando inclusive a usar a camiseta da escola

nos treinos junto ao novo grupo>. E preciso ainda levar em conta que, apesar da intencio

* 0 que poderi corresponder, principalmente em andlises comparativas, a operacio de sinédoque isolada por
Goldman e Lima: "consiste fazer com que um conjunto seja representado por alguns de seus elementos,
escolhidos entre aqueles que se opdem de maneira mais aguda aos elementos escolhidos para representar
outro conjunto” (1999, p. 86).

» 0 meu préprio caso é emblemdtico: passei o ano de 2012 morando no Rio de Janeiro, onde treinei junto ao
grupo Kabula, utilizando sempre nos treinos a camiseta da Africanamente (o que ndo impediu de ser recebido
e tratado como um "kabuleiro"). Da mesma forma, Edson foi morar em Salvador, onde passou a treinar com
Mestre René na Acanne, vestindo também a camiseta da Africanamente, e Pedrita no Rio de Janeiro, com a
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de trazé-lo algumas vezes a Porto Alegre nos ultimos anos, antes da sua vinda recente, em
abril de 2014, Mestre René havia estado na cidade pela dltima vez em 2010 (hd mais de
trés anos, portanto). Nao obstante ouvirem referéncias considerdveis e frequentes ao legado
do Mestre, parte considerdavel dos capoeiristas teve com ele pouco contato ou ainda nio o
conhecia pessoalmente. Outros, em compensac¢do, viajam a Bahia com relativa frequéncia

(cerca de uma vez ao ano) para participar de eventos promovidos pela Acanne.

Todas essas notas sobre o alcance das andlises de linhagens, ndo as considero novidades
para os capoeiristas ou pesquisadores quanto a sua observancia empirica. Se em alguma
medida provém de singularidades préprias ao caso em estudo, minha vivéncia no meio
capoeiristico nos ultimos quatro anos permite ndo considera-las restritas a esse contexto.
Ao contrdrio, ainda que as linhagens sejam evocadas com frequéncia para explicar diversas
caracteristicas que atravessam os grupos de capoeira angola, as observacdes acima podem
ser facilmente percebidas junto a muitos desses grupos. Todavia, sdo em geral
desconsideradas nas andlises, como se representassem apenas desvios particulares de um
modelo transcendente. Nesse sentido, uma grande dificuldade para as andlises das
linhagens na capoeira € que podem carregar pressupostos implicitos que muitas vezes ndao
encontram correspondéncia etnogréfica.

Goldman (2006) argumenta que Evans-Pritchard e Fortes legaram a teoria da
segmentaridade na antropologia "dois fantasmas tedricos gémeos" dos quais a antropologia
precisaria se livrar: "um morfologismo — ja que se tratava de determinar uma forma
especifica de organizacdo social (as linhagens segmentares) — e um tipologismo — ja que
essa forma de organizacdo poderia ser distinguida de outras" (p. 142). O autor chama a
atencdo para o fato de que, longe de caracterizarem um tipo de sociedade em oposi¢ao a
outros, a segmentaridade pode atravessar, em distintas modalidades, quaisquer
agrupamentos humanos — inclusive e sobretudo as sociedades com Estado (cf. Deleuze e
Guattari, 1996) — e deve, assim, ser compreendida em seu carater processual. Isso significa

que a segmentacao "corresponde a um processo reversivel, e o que é apenas um grupo em

Contramestra Tatiana (que conhecera em oficina na Africanamente em 2013), com a mesma camiseta. Na
verdade, Guto faz questdo de afirmar, a camiseta pouco importa, as relagdes é que contam. E foi dessa forma
que orientou-me, quando participei de um evento no Rio de Janeiro, em agosto, que utilizasse a camiseta do
Kabula como forma de valorizar o conhecimento transmitido e as relagdes estabelecidas com aquele grupo,
pedindo que transmitisse a mensagem & Pedrita com relag@o ao grupo em que ela estava treinando.
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determinado nivel segmentar se divide em dois em outro nivel, sem deixar de ser um no

anterior" (Goldman, 2006, p. 144)%.

Desse modo, mesmo entre os povos tradicionalmente caracterizados como segmentares,
organizados socialmente por linhagens, encontramos multiplas possibilidades de
segmentacgdo, entre as quais o modelo de descendéncia nuer é apenas uma possibilidade
(Goldman, 2001). A exemplo da trajetéria de Guto, a segmentaridade na capoeira angola
nem sempre obedece a critérios de descendéncia, forjando associagdes entre linhagens as
mais criativas. Antes de constituirem excecdes, essas aliangas parecem, como veremos,
estar virtualmente presentes na maioria dos grupos e ser também constituintes dos proprios
modos de pensar e viver a segmentaridade entre os capoeiristas. Nessa perspectiva,
observamos na capoeira angola uma segmentaridade com aspectos muito préximos do que
Goldman (2006) observa para os terreiros de candomblé ou os blocos afro de Ilhéus, que
ndo possuiriam uma formacdo segmentar, nos termos de Deleuze e Guattari,
"arborescente", como entre os nuer, mas "rizomética" (p. 145—146)27. Com efeito, do ponto
de vista analitico, seria preciso, como sugere o autor, "'desnuerizar' a segmentaridade. Pois
parece ser o modelo nuer que faz com que antropélogos s6 percebam a forma piramidal da
estrutura segmentar” (idem, p. 145). Podemos entdo considerar a segmentagcdo pela
definicdo que o autor toma emprestada de Herzfeld: "o arranjo relativo das aliancas
politicas de acordo com critérios genealdgicos, ou outros, de distancia social entre grupos
em disputa" (Herzfeld, 1987, p. 156, apud Goldman, 2006, p. 143 — grifos do udltimo).
Trata-se de ressaltar a necessidade de dissociar a no¢do de segmentaridade das teorias das
linhagens e, mais profundamente, assumi-la como uma perspectiva "a partir da qual

também o antropSlogo deve observar a realidade social" (Goldman, 2006, p. 144)*®.

*® Por "reversivel" ndo devemos compreender que as segmentacdes sdo somente momentineas, mas que os
diversos niveis segmentares sdo coexistentes. Assim, ndo basta que a ruptura com uma linhagem de capoeira
possa ser futuramente reatada (como aconteceu entre Guto e Mestre René) para considerd-la segmentar, é
preciso que a reversibilidade exista virtualmente (como o exemplo de Rogério).

7 "Nio existem pontos ou posi¢cdes num rizoma, Como se encontra numa estrutura, numa 4rvore, numa raiz.
Existem somente linhas" (Deleuze e Guattari, 1995, p. 17). "Nao se deve confundir tais linhas ou lineamentos
com linhagens de tipo arborescente, que sdo somente ligagdes localizaveis entre pontos e posi¢cdes" (idem, p.
32).

¥ Aqui reside a critica que Goldman faz a Kuper (1982), o qual rejeita a nogdo de segmentaridade justamente
por ndo perceber que esta possa funcionar dissociada das linhagens. Dresch (1986), por outro lado, afirma
que "os principios de segmentacdo estdo subjacentes a uma gama muito maior de eventos do que aqueles
tratados pela teoria da linhagem segmentar" [conferir tradugdo]. Para este autor, a teoria da linhagem e a
segmentacdo ndo somente devem ser distinguidas como representam, de fato, "dois diferentes tipos de
antropologia. O primeiro trata de sequéncia de eventos no plano da observagdo (e em particular com a

47



skeksk

Numa tarde de margo, cheguei na escola um pouco antes das 16h para treinar. Estavam
somente Guto e o Enedir. Enedir geralmente treina neste hordrio porque mora em Sdo
Leopoldo, regidao metropolitana de Porto Alegre, e precisa pegar o trem para voltar para
casa, passando provavelmente mais tempo em deslocamento do que treinando. E casado,
possui filhos e um neto, e talvez por isso privilegie estar em casa mais cedo. Por essa razao
ndo participa das aulas de ritmo, entdo Guto o tem estimulado, como faz também com
outros, a cantar um pouco nas rodas de sexta-feira, apesar da pouca experiéncia, para
exercitar. Embora ndo participe tanto das vivéncias realizadas pela Africanamente, estd ha

trés anos treinando na escola e ha uns dez em contato com a capoeira.

Guto tomava um café antes de comecar o treino, entdo coloquei o uniforme e sentei um
pouco na cozinha para conversar. Rapidamente surgiu o assunto sobre as diferencas entre
capoeira Angola e Regional. Conversas sobre a capoeira sdo muito comuns nesses
momentos e, de alguma forma, todos os alunos mais envolvidos com a capoeira sdo
também pesquisadores, uma vez que se busca conhecer cada vez mais sobre esta arte, seja
através de oficinas e vivéncias com outros mestres € grupos, conversas informais ou
através da leitura de livros sobre o tema. Guto incentiva muito a pesquisa sobre capoeira e
gosta de conversar com o grupo sobre isso. Na ocasido, havia assistido na internet, nos
ultimos dias, alguns videos do “Movimento Novo”, um evento realizado anualmente no
Rio de Janeiro onde se busca unir todas as expressdes e formas de praticar capoeira,
independente de “estilos”. Em seguida chegou Hodo para treinar, e Guto perguntava entiao
a noés trés a que estilo achdvamos que mais se aproximavam os jogos daquele evento.
Pensando um pouquinho e com algumas ressalvas, fomos unanimes em responder
“angola”. Guto entdo questionava a proposta, afirmando que o que se via era uma
expressdo de capoeira angola, tendo em vista a estética de jogo e a propria organizacao da

bateria musical. “Por que nao assumir isso?”’, questionava.

aparéncia dos grupos), enquanto o segundo trata de relagdes formais que caracterizam os tipos de eventos
possiveis" (p. 309).
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Este ponto é importante porque coloca em questdo disputas pelo préprio significado do
“ser angoleiro”. Este tema foi abordado por Magalhdes (2012), que é também capoeirista
da Acanne. E um personagem importante no livro é justamente Mestre René, que
reivindica uma linhagem de capoeira angola que nao teria origem em Mestre Pastinha, mas
em Mestre Aberré. Trata-se de um antigo mestre, nascido em 1895, cuja vida ainda pouco
se conhece e sobre o qual existe uma tensdao sobre ter sido ou ndo aluno de Pastinha®. E
assim que Magalhaes, buscando “fazer jus as linhagens ndo hegemodnicas no campo
angoleiro” (p. 225), apresenta a posi¢do e os relatos de outros seguidores de Aberré que

convergem com a versdo apresentada por Mestre René.

Aproveitei entdo para perguntar a Guto se ele (e, consequentemente, a Africanamente
enquanto escola) reivindicava uma descendéncia de Mestre Pastinha ou de Mestre Aberré —
isto €, como se posicionava nessa disputa —, pois isso ndo me parecia muito claro enquanto
capoeirista da escola. E muito presente nos discursos de Mestre René que a Acanne se filia
a uma linhagem descendente de Mestre Aberré. Por outro lado, ja vivenciei na
Africanamente algumas homenagens a Mestre Pastinha e nenhuma de Mestre Aberré. E
minha pergunta surgiu neste momento sobretudo porque foi somente com a leitura do livro
de Magalhdes (2012) que me ficou clara a posi¢do de Mestre René sobre a distin¢cdo entre

- 30
as duas linhagens™.

Na realidade, colocando nestes termos, ndo haveria nenhuma razdo que justificasse
reivindicar uma filiacdo a “escola pastiniana”. H4 um grande reconhecimento e admiracao
no grupo pela figura de Mestre Pastinha, bem como por muitos dos seus discipulos,
especialmente pela importancia do papel que desempenhou para o fortalecimento da
capoeira angola. Esse foi, como vimos, o tema de discussdo da semana em homenagem a
Mestre Pastinha. (Esta conversa, inclusive, ocorreu na quarta-feira anterior ao evento e,

possivelmente ainda no mesmo dia, um aluno teria lembrado Guto de que se aproximava o

* Este é um ponto polémico do livro, no qual o autor traz depoimentos de alunos do falecido Mestre Aberré
que dizem nunca ter ouvido falar desta relagdo. Na gravacdo do CD de Mestre Pastinha, muito conhecido
entre os capoeiristas, este afirmava ter “um aluno de nome Aberré”. Especula-se ainda sobre a possibilidade
de ndo se tratar da mesma pessoa.

3 Um més apds 0 meu ingresso na Africanamente, em marco de 2010, teve uma semana dedicada a
homenagens a Mestre Pastinha na escola, devido a passagem do seu aniversdrio em seis de abril. Nesse
mesmo momento, eu comecava a me interessar pelo tema enquanto pesquisador, e a literatura inicial que tive
contato vinculava a capoeira angola a Mestre Pastinha. Juntando a isso a audicdo do referido disco deste
mestre, por algum tempo considerei a Africanamente enquanto seguidora dos seus ensinamentos.
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aniversario de Pastinha e questionado se neste ano ndo seria feita nenhuma homenagem.
Talvez impulsionado pelas questdes recentes, Guto ja anunciava na roda de sexta-feira o

evento que aconteceria ao longo da semana seguinte).

J4 estadvamos proximos das 16h30min e Pedrita também havia chegado para treinar, mas
mantinhamo-nos todos atraidos pelo assunto. Como quem vai adentrar em um ponto
importante € ndo muito breve, Guto faz uma pausa e, reportando-se sobretudo a Enedir,
que provavelmente teria que ir embora antes do treino seguinte, as 18h, explica que “isso
também € treino, também prepara para a nossa pratica. Porque se a gente ficar treinando
sem conhecer essa cultura a gente vai ser somente atleta”. E significativo observar que, se
diversas vezes presenciei bate-papos ou discussdes a respeito de algum assunto importante
avangar sobre o hordrio da aula de ritmo ou mesmo atrasar o inicio de algum treino, nao
lembro de ter presenciado outra situagdo em que o treino de movimentacao tenha deixado
de ocorrer para que algum assunto fosse discutido. Retomando a questdo, Guto afirmou
ndo estar mais “na onda” de ficar fazendo algumas coisas da mesma forma como Mestre
Paulo dos Anjos fazia. A justificativa estd na sua prdpria trajetéria na capoeira: diferente
de Mestre René, que aprendeu capoeira com o Paulo dos Anjos e o acompanhou até a sua
morte, Guto passou por outros mestres, os quais ele ainda tem como referéncia, e ndo
chegou a conviver significativamente com aquele mestre. "A minha linhagem € essa,
Mestre René, etc, mas eu ja tive passagem com Ratinho, com Fernando, que estdo em mim
ainda". E também a distancia geogréfica se reflete em sua relacdo com Mestre René, ndo

obstante o forte respeito, admiragdo e compromisso.

Mais tarde, Guto afirmaria que quando "crio o Africanamente, mudo a minha forma de
pensar. Porque quando eu dava aula na Acanne eu queria reproduzir tudo o que os caras
faziam". Por outro lado, "hoje minha relagdo com o Mestre mudou também porque eu sou
mais velho, hoje eu tenho mais pessoas que me acompanham, que fazem aula comigo,
entdo também eu tenho mais responsabilidade com todo mundo. E entendo as 'neuroses'
que o Mestre passava também". Assim, embora possamos indicar que Mestre René seja
nosso "av0" de capoeira (Guto utiliza com frequéncia exemplos da relacdo com seu filho
para ilustrar situagdes de sua relacio com Mestre René), podemos sustentar que ndo se
trata — estendendo o argumento sobre os vinculos internos da familia Africanamente — de

um parentesco por "sangue", tomado enquanto metéafora da filiacdo, mas antes por alianca.
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Nao pretendo aqui discorrer sobre o estatuto dos conceitos de alianca e filiacdo na
literatura antropoldgica. Considero, no entanto, importante a andlise que Viveiros de
Castro (2007) faz sobre o deslocamento operado pelo conceito de alianca na obra de
Deleuze e Guattari — mais especificamente na diade "Capitalismo e esquizofrenia",
constituida pelos livros Anti-Edipo e Mil Platés. Buscando apresentar a contribuigio desses
autores para a discussido sobre o parentesco na antropologia, o autor argumenta que no
primeiro livro o conceito de alianca encontra-se subordinado a ideia de filia¢do, a primeira
operando no campo extensivo, por decalque, como atualizagdo de uma filiacao intensiva
primeira. J& em Mil Platés, afirma, encontramos a reformulacdo ou o desenvolvimento de
um novo conceito de alianga: "da alian¢a como forma a alianca como forca, passando ao
largo da filiagdo como substancia” (p. 120). O que € fundamental compreender é que, no
segundo livro, a alianga passa a ser definida pela sua anterioridade em relagdo a filiagao:
Do ponto de vista da economia do desejo do Anti-Edipo, a alianga extensiva vinha
limitar a filiacdo intensiva e molecular, atualizando-a sob a forma molar do grupo de
descendéncia; mas do ponto de vista da economia césmica do afeto (do desejo como
forca inumana) [do Mil Platés], é a filiacdio que vem agora limitar, com suas
identificacdes imagindrias, uma alianca tanto mais real quanto mais contra-natural entre
seres radicalmente heterogéneos (p. 118).
Assim, este deslocamento permite considerar a alianga enquanto expressao de uma relagao
entre duas diferencas enquanto tais, uma relacio que nao implique algum tipo de
subordinacdo de uma pela outra, caracteristica determinante da filiacdo. A filiagdo é uma
possibilidade da alianga, assim como a organizac@o por linhagens é uma possibilidade da
segmentaridade; ela pressupde aquele conceito para ser definida. Em suma, afirmar a
anterioridade da alianca é chamar a atengdo para a sua singularidade, isto €, para o fato de
que as associagdes que compdem as linhagens da capoeira angola ndo devem ser tomadas
como expressando sempre 0 mesmo tipo de relagdo, firmadas sob o signo da identidade. A
experiéncia etnogrédfica aponta, pois, para a necessidade de compreendé-las em suas
diferencas, explicitando como se articulam aliancas entre os capoeiristas de forma que se
possa reconhecer o estabelecimento de uma linhagem ou, em outras palavras, o que se

compreende por esta classificacdo em um contexto especifico.

Tomemos, por exemplo, a distincio observada por Goldman entre "segmentacdo" e

"fissdo". A primeira, como vimos, deve ser entendida desde um ponto de vista
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propriamente processual, enquanto a ultima seria puramente morfolégica (a simples
divisdo de uma unidade em duas ou mais). De acordo com o autor, "a associag¢do definitiva
de dois ou mais grupos para constituir um unico (o que poderiamos, talvez, denominar
'fusdo') € tao distinta da agregacdo segmentar, sempre relativa, contextual e reversivel,
quanto a fissdo o € da segmentacao" (2006, p. 144). Devemos perceber, desse modo, que
esses dois movimentos, processual e morfologico, podem também atravessar as linhagens
da capoeira. Num certo sentido, poderiamos argumentar que a transi¢do de Guto da Accara
para a Acanne, e depois para a Africanamente, configuraria respectivamente fissio, fusio e
segmentacdo (podendo o ultimo caso ser ainda interpretado, mais rigorosamente, como
fissdo seguida de agregacio segmentar, ja que a Africanamente foi criada em um momento
de ruptura com a Acanne). Mas isso s6 é verdade no nivel molar das filiacdes. A alianca
com a Acanne ndo representa uma fusdo definitiva, no sentido de constituir uma unidade
indistinta, mas a coexisténcia de um grupo mais ou menos autdnomo, o nicleo de Porto
Alegre, e a filiacdo a linhagem de Mestre René. Da mesma forma, ao segmentar-se, a
alianca muda de natureza, mas isso ndo a torna sem efeito (0 que caracterizaria "fissdo")’".
"Eu fui aquele filho que teve que se tornar rebelde pra poder ser respeitado”, resume Guto,
sobre os anos que passou afastado do Mestre. Ora, se a filiacdo fosse primeira, carregaria
consigo toda a possibilidade de alianca. Na realidade, nunca houve uma total ruptura, e a
reconstituicdo desta alianca em termos, digamos, filiativos, ndo obstante a distancia

geografica, ndo € fortuita.

Viveiros de Castro chama ainda a atencdo para a distin¢do feita por Deleuze e Guattari
(1997), em nota sobre etnografias de alguns rituais africanos, entre dois estados da alianca:

uma alianga "que se impde de fora e que impde a sua lei a todas as filiagcdes"; e "uma
alianca consentida, que se conforma ao contrario a lei das filiacdes" (p. 31). Assim, o que é
preciso evitar € tratar as aliangas intralinhagens como necessariamente consentidas. A
hipétese acima, de que algumas linhagens na capoeira angola possam articular uma
complexidade de alianca antes que de filiacdo, talvez possa se estender entdo para as
relacdes presentes em grande parte do campo capoeiristico. Com efeito, se levarmos em
conta a segmentaridade que atravessa os grupos, poderiamos argumentar que mesmo

naqueles casos onde a alianca € mais aparentemente "consentida", as linhagens podem

expressar atualizagdes, no campo extensivo, de virtualidades intensivas primeiras, e que

31 oye e L . . P . e
A "ruptura filiativa" de Rogério, no exemplo acima, € ainda mais explicita.
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ndo se esgotam no processo de atualizagﬁon. E como se as drvores genealégicas da
capoeira fossem elaboradas sempre e necessariamente com algum atraso, pois sua natureza
ndo seria propriamente arborescente, mas antes a de um agenciamento rizomético: "a
arvore € filiacdo, mas o rizoma € alianca, unicamente alianca" (Deleuze e Guattari, 1995, p.

37)%.

Gravina (2010) traz uma descri¢do interessante de um jogo entre Guto e Mestre René na
Africanamente, na qual toca em um ponto que me parece fundamental:
Quando Guto joga com mestre René, percebemos uma semelhanca formal na maneira
de jogar — o estilo de jogo — repleta de acrobacias, com uma qualidade ofensiva e ao
mesmo tempo divertida, brincalhona, leve. A experiéncia de assistir a esse jogo, somada

ao fato de cantarmos, com o mestre, as mesmas musicas as quais estamos acostumados
(e do mesmo jeito), despertam no corpo a sensag@o de integrar essa filiacdo (p. 238).

Passando pelo repertério musical, € o préprio corpo que aparece como expressdao de uma
linhagem especifica. Nao somente o corpo no qual se desperta "a sensacao de integrar essa
filiacdo", mas também aqueles cujo estilo de jogo repete e reitera a transmissdo de um
saber. Algo semelhante poderia ser facilmente observado sobre um jogo de Guto com outro
capoeirista que possua uma vivéncia significativa na Africanamente — e podemos avangar
neste sentido: "eu vi um video do Mestre Paulo dos Anjos jogando e reconheci o0 nosso
jogo. Ele fazia movimentos que a gente treina aqui”, me relatou Yguana, orgulhoso. E
interessante, assim, um depoimento de Mestre René narrado por Gravina, em referéncia a
uma época passada da capoeira, na qual os mestres estavam "em busca de discipulos, nao
de alunos", como ocorreria atualmente:
Nao existia camiseta, roupa de capoeira, ndo existia nada. A gente identificava de quem
o cara era aluno pelo jogo dele: 6, ali € aluno de Paulo dos Anjos, ali de mestre NO...
pelo jogo, porque ndo tinha camiseta. A referéncia era o seu jogo, o seu cantar, 0 seu
comportamento, a sua maneira de tocar, a sua relagdo com outro mestre... isso af a gente
sabia, ndo precisava a roupa identificar (p. 218).
De acordo com o Mestre, a mudanga principal dessa época para os dias de hoje, da

percep¢ao do jogo para a identificacdo do uniforme, seria que neste periodo "a capoeira

32 "Eis nossa hip6tese: uma mutiplicidade se define, ndo pelos elementos que a compdem em extensio, nem
pelas caracteristicas que a compdem em compreensao, mas pelas linhas e dimensdes que ela comporta em
'intensdo™ (Deleuze e Guattari, 1997, p. 27).

3 Quando se tratam de drvores genealdgicas contendo apenas mestres, as forgas filiativas tendem certamente
a ser mais resistentes, sendo mais flexiveis a medida em que se vai aprofundando em dire¢do as titulacdes
menores € ao interior dos grupos.

53



vira profiss@o" (p. 220). Assim, a relagdo entre mestre e discipulo, que caracterizou a sua
formacdo com Paulo dos Anjos, vai se tornando mais préxima daquela entre professor e
aluno ou, como argumenta o Mestre, "uma relacdo de mercado" (idem). Uma caracteristica
importante desta transformacgao nas formas de ensino da capoeira nas ultimas décadas pode
estar associada ao surgimento das "oficinas". Na capoeira angola, conforme apresenta
Magalhdes (2012), a realizag@o de oficinas € uma forma de transmissdo de conhecimentos
que teve inicio nos anos 1980, a partir do Grupo de Capoeira Angola Pelourinho (GCAP),
em Salvador, principal difusor da "escola pastiniana". Em seguida, e como contraponto,
surgiram os encontros da Acanne, coordenados pelo Mestre René. De acordo com o autor,
ambos buscavam visibilidade para a capoeira angola, articulando a participacdo de mestres
de diferentes linhagens num momento em que ela estava em forte declinio, sobrepujada
pela ascensdo da capoeira regional. Hoje em dia, a realizagdo de oficinas, inclusive (e

talvez sobretudo) no exterior, € um dos principais meios de sustento para muitos mestres.

Na Africanamente, a participacio em oficinas de capoeira é muito estimulada, pois o
contato com os "mais velhos" e a vivéncia de novas experiéncias nesta arte é muito
valorizada neste espacgo (situacdo que compartilha com muitos grupos). Vérias atividades
ja foram desenvolvidas nesse sentido desde que acompanho a escola, hd quase quatro anos,
que vao desde a realizacdo de oficinas com diversos mestres e contramestres — de outros
estados, especialmente Bahia e Rio de Janeiro, ou ainda de Porto Alegre e regido® — até a
realizagdo de treinos ministrados por alunos da escola provenientes de outros grupos ou
que tenham vivenciado alguma experiéncia externa a Africanamente que possam

compartilhar com o grupo.

Durante a realiza¢ao do "Adao, Adao" de 2013, as oficinas ministradas pela Contramestra
Tatiana Branddo, do Rio de Janeiro, trouxeram uma movimentacdo para muitos
desafiadora, que tinha por base a movimentacio do Mestre Jodo Grande®. Na semana
seguinte, Guto relembrou essas movimentacdes nos treinos e as transmitiu para aqueles

que ndo puderam participar do evento. E lembrou também que houve uma época em que se

3% Desde 2010, ja ministraram oficinas na Africanamente, dentre outros: Contramestra Dana (RJ), Mestre
René (BA), Contramestre Veé (BA), Mestre Russo (RJ), Contramestra Alcione (MG), Mestre Mico Louruz
(porto-alegrense radicado em Antuérpia - Bélgica), Mestre Marcelo Angola (BA), Mestra Janja (BA), Mestre
Ivonei (RS), Mestre Jaburu (RS) e Contramestra Tatiana (RJ).

> Mestre Jodo Grande é muito admirado no meio da capoeira angola. Juntamente com Mestre Jodo Pequeno,
falecido em 2011, foi um dos alunos mais préximos de Mestre Pastinha.
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treinavam movimentos semelhantes na Africanamente, pois Guto os aprendeu com Mestre
René que, por sua vez, os havia aprendido com Mestre Jodo Grande, no tempo em que
conviveram juntos, hd muitos anos, antes do ultimo mudar-se para os Estados Unidos. E,
como seria de se esperar, nao foi somente o repertério de movimentagdes de capoeira que a
vinda da Contramestra Tatiana potencializou. As discussdes sobre género levantadas a
partir da sua vivéncia na capoeira, as historias que contou, o seu jogo inspirador, a0 mesmo
tempo performatico e combativo, e sua habilidade musical também potencializaram, de
alguma forma, nossos corpos. Pedrita, que se mudaria para o Rio de Janeiro em poucos
meses, manifestou o desejo de treinar com ela naquela cidade, o que em breve foi
concretizado. Seria vao tentar precisar tudo o que essas vivéncias proporcionam, uma vez

que agenciam virtualidades impossiveis de serem enumeradas™®.

A considerar as observacdes de Mestre René, essas realiza¢Oes possibilitam falar de uma
outra corporalidade, uma nova composicao dos corpos que ndo expressam mais, apenas €
necessariamente, o saber especifico de uma linhagem. Se ainda € possivel manter uma
relacio mestre-discipulo (¢ em muitos casos, na Africanamente, isso parece de fato
ocorrer), com o advento das oficinas, dentre outras coisas, relagdes "de mercado", ou de
outra ordem, tornam-se também possiveis com outros mestres e isso certamente transforma
a propria relagdo entre mestre e discipulo. Conforme afirma Mestre Janja, "o que mais me
impressiona ¢ a mudanca que caracteriza as novas formas de convivéncias entre os grupos
e, principalmente, entre os mestres. A possibilidade de realizarem atividades conjuntas"
(Aragjo, s/d). Assim, se sugerimos a existéncia, na capoeira angola, de uma organizacao
segmentar rizomadtica, da qual as arvores genealdgicas constituem decalques e reprodugdes,
€ porque é préprio do rizoma nao possuir um modelo, como uma estrutura de descendéncia
preestabelecida; ele conecta pontos quaisquer de uma multiplicidade, ainda que possam

dele surgir enraizamentos.

Mas também, e sobretudo, por pelo menos dois outros motivos. O rompimento de uma
conexao ou alianca modifica, transforma o rizoma, mas nao o dispersa. Como vimos, uma

transicdo como a tracada por Guto da Accara para a Accane ndo pode ser representada por

3 Nesse sentido, quando da vinda de Mestre Russo, em fevereiro de 2011, este, chamando a ateng@o para a
importancia da transmissio oral de conhecimento, salientou que se o interesse das oficinas se restringisse as
movimentagdes de capoeira, ndo precisava da sua presenca, pois seus alunos poderiam transmiti-las, talvez
até mesmo com mais habilidade.
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um galho rompido a procura de outra posi¢do numa estrutura dada, outro galho mais
grosso onde possa se sustentar. Trata-se de entrar em um novo agenciamento, que afeta as
outras conexoes e as prolonga. E por fim, porque no rizoma "cada um dos seus tragos nao
remete necessariamente a tracos de mesma natureza" (Deleuze e Guattari, 1995, p. 32).
Diferentes relagdes mestre-discipulo, distintas possibilidades de aliancas com outros
grupos ou mestres, capoeiristas. E neste sentido que, ao tomar a filiagio como fundante das
diferentes linhagens de capoeira, pesquisas sobre o tema muitas vezes supdem o que seria

preciso explicar, isto €, a identidade das relagdes que as constituem.

Encontramos ainda em Gravina (2010) a seguinte observacgdo sobre as rodas de capoeira na
Africanamente:
A disposi¢@o da bateria, sua entrada tocando inteira e posterior silenciamento antes da
ladainha, os mesmos toques em cada berimbau, fazem parte de uma série de

procedimentos rituais que definem uma linhagem especifica dentro desse universo, e
que se reconhece como descendente de Mestre Paulo dos Anjos (p. 238).

A descricio da autora pontua elementos ainda presentes nas rodas da Africanamente,
todavia inseridos em um momento em que a preocupacdo em se "adequar" a uma linhagem
talvez fosse mais intensa®’. Isso ndo significa, entretanto, que a influéncia desses mestres
tenha desvigorado. Pelo contrdrio, observar que uma alianca dure a despeito de sua
contingéncia (visto que ndo determinada pela filiacdo) € antes revelar a sua forca. "A
linhagem € essa, assim: eu respeito os fundamentos e os valores que o Mestre René tem,
que ele herdou do Mestre Paulo dos Anjos, do Mestre Canjiquinha e do Mestre Aberré".
Guto prossegue a esta afirmacdo, em uma entrevista informal, explicitando alguns aspectos
comuns entre Acanne e Africanamente, como aqueles notados por Gravina, dentre outros.
O que lhe parece essencial, na realidade, € que seja possivel reconhecer uma relativa (mas
significativa) continuidade, "alguns referenciais", muito mais fruto do que condi¢do de
uma alianca: "porque a pior coisa que tem pra um pai e pra uma mae, velho, é ndo se ver,

ndo se reconhecer na sua continuidade, ta ligado? Nisso que vem o lance da linhagem".

Ha sempre alguma imprecisdo quando se fala dos "fundamentos" na capoeira. E se neste

momento parece ficil para Guto apontar alguns exemplos basicos — o "jeito de jogar", a

37 . . L S
Importante observar que o periodo de campo de Gravina coincidiu com a reaproximacgdo de Guto e Mestre
René.
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disposi¢do da bateria, etc. — o limite entre continuidade e ruptura é muito t€nue, e por iSso
os contraexemplos sdo geralmente muito exagerados e caricaturais:
Agora imagina, por exemplo, o Mestre René tem uma filosofia de capoeira 14, ai chega
aqui em Porto Alegre e a gente t4 se agarrando, fazendo jiu-jitsu, fazendo um monte de

coisas — sabe? — botando umas tumbadoras ali pra tocar... ai ele vé [e diz:] "cara, eu ndo
me vejo nisso, eu ndo me reconhego nisso!".

A esta narrativa, segue uma série de outros exemplos de descontinuidades — a musica
geralmente cantada no encerramento, um eventual inicio de roda sem cantar a ladainha —
que, nesse ponto, despreziveis, ndo descaracterizariam a Africanamente como seguidora
dos ensinamentos de Mestre René. Considerados isoladamente, tampouco serviriam cada
um dos exemplos acima para representar uma relacdo entre mestre e discipulo. Mais do
que observacdes empiricas observdveis, sdo intensidades intangiveis que garantem a
alianca: "a energia bateu, a quimica bateu, ai a gente se tornou amigo" (Mestre René,
durante a cerimOnia de formatura de Guto como Contramestre, em 2010). No final das
contas, o que Guto aponta como mais, por assim dizer, fundamental, deve ser observado na
"maneira de proceder" e de "pensar a capoeira". Com efeito, quando Guto descreve o seu
relacionamento com o Mestre ou como construiu uma amizade forte mantendo o mesmo
respeito — "ele brinca comigo, eu ndo brinco com ele. Vocés ja viram eu brincar com o
Mestre?", pergunta — e como passou a compreendé-lo melhor com o passar dos anos, ao
adquirir maturidade, vou ao mesmo tempo reconhecendo (e tendo mais clareza) sobre a sua

forma de se relacionar com os seus alunos.

Interessante ainda notar que a entrada da bateria musical "tocando inteira e posterior
silenciamento" antes do inicio da roda, apontada na citacdo de Gravina acima, é uma
pratica aprendida com Mestre René, e introduzida por ele nas rodas, que coloca em jogo
outras aliangas da capoeira angola desencadeadas pelo fato de se estar em relagdo: aquela
seria uma forma de, através do toque dos instrumentos, se energizar, convidando os
ancestrais para participarem da roda. Neste capitulo, mantive a anélise da segmentaridade a
partir das linhagens de capoeira, mesmo que procurando ressaltar o seu aspecto rizomatico.
Na verdade, como argumentam Deleuze e Guattari, "se opomos assim uma segmentaridade
arborificada a segmentagdo rizomadtica, ndo € s6 pra indicar dois estados de um mesmo
processo, € também para evidenciar dois processos diferentes" (1996, p. 89), que ndo

persistem sendo em coexisténcia. O conceito de segmentaridade foi aqui agenciado para
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compreender de que forma a Africanamente se insere no sistema de linhagens da capoeira
angola, buscando dar visibilidade para outras possibilidades de aliancas entre grupos e
linhagens que lhe sdo transversais. Na verdade, mantivemos a ateng¢do neste capitulo
somente em dois modos do que Deleuze e Guattari chamam segmentaridade "bindria". Mas
a andlise poderia prosseguir para o que os autores denominam segmentaridade "circular” e

"linear". Este prolongamento, porém, ultrapassaria os objetivos da presente pesquisa.
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4. EM JOGO

O cosmos também deve ser colocado em jogo.
(Latour, 2007, p. 71)

Chama-se roda tanto o espago circularmente delimitado onde ocorrem os jogos quanto o
evento como um todo que compreende a realizagdo destes, semelhante a outras expressoes
culturais de matriz africana (samba, jongo, batuque etc.). A roda é marcada para as
19h30min e procura-se inicid-la pontualmente. Tao logo termina o dltimo treino do dia — as
19h, nas sextas-feiras — o espaco comeca a ser preparado. Guto ou outros alunos mais
velhos, isto €, com maior vivéncia na capoeira, mais experientes, "armam" os berimbaus, o
que consiste em esticar o arame até que se obtenha o som desejado. E preciso certa
habilidade para isto, caso contrdrio, além de ndo se obter uma boa sonoridade, corre-se o
risco de quebrar a verga. Muitos alunos mantém o seu berimbau (ou um dos seus) na
escola para utilizar nas aulas de ritmo ou tocar eventualmente, aqueles com a melhor

sonoridade serao utilizados nas rodas.

Sob a trilha sonora dos berimbaus sendo ajustados, sdo dispostos dois bancos de madeira
onde estes repousardo assim que estiverem preparados, juntamente com O0S Outros
instrumentos, a espera de serem tocados. Da direita para a esquerda, trés berimbaus
distintos pelo tamanho da cabaca, denominados Gunga, Médio e Viola, dois pandeiros, um
agogd, um reco-reco € um atabaque (este serd o Unico a ser tocado em pé, devido a altura
do instrumento) compdem a "bateria" musical. A ordem dos instrumentos na bateria, bem
como o toque especifico utilizado para cada berimbau — toques de Angola, Sdo Bento
Grande e Sdo Bento Pequeno, respectivamente — seguem a estrutura adotada pela Acanne.
Em muitos grupos, assim que os instrumentos estiverem preparados para a roda, ndo se
deve tocéd-los sem o consentimento do mestre. Isso ndo chega a ser uma norma na
Africanamente, mas Guto orienta seus alunos para que ndo o facam em outros lugares. Na
verdade, Guto nao € muito rigido com preceitos desta ordem, por isso cuida para prevenir
os alunos para ndo violarem, por desconhecimento, costumes mantidos por outros grupos.
A regra, nesse sentido, € clara: em outros lugares, deve-se sempre fazer a "leitura do
ambiente" e estar atento as regras da casa. "Saber chegar" é fundamental para um bom

capoeirista (chega em terra alheia | pisa no chdo devagar, angoleiro).
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Enquanto isso, um semicirculo € organizado com almofadas em frente aos bancos de
madeira e a roda estd formada. Revisam-se os banheiros, a 4gua gelada e os copos, outro
banco de madeira e alguns pufes sdo colocados atrds da roda, de frente para a bateria, para
receber os visitantes que preferirem ficar assistindo. Ja sdo quase sete e meia e, depois de
organizar o espaco, os capoeiristas vao sentando nas almofadas, uniformizados (camiseta
do grupo e calga preta, algumas das confortdveis calcas de malha dos treinos dao lugar a
calcas sociais). Talvez mais do que o hordrio se aproximando, é a sonoridade dos
berimbaus, a casa cheia, o transito de pessoas e os cumprimentos daqueles que se

encontram que, despertando um leve friozinho na barriga, instauram o clima de roda

prestes a comecar. E sexta-feira a noite, dia de roda, comeco do fim de semana.

Guto senta no banco e pega o Gunga. A seguir, escolhe e chama, um a um, aqueles que vao
compor a bateria inicialmente. Os berimbaus ficardo a cargo dos mais experientes,
incluindo visitantes. Os capoeiristas se redistribuem nas almofadas, de modo que nao fique
nenhum "buraco" na roda, isto é, nenhum espago vago entre dois capoeiristas. Semelhante
a roda do batuque, a presenca de buracos deve ser evitada para manter a energia no interior
da roda. "Pra quem ndo acredita, entdo respeite o respeito que eu tenho por isso", ponderou
Guto uma vez, orientando os alunos mais novos. Guto comega a tocar, entram o Médio e a
Viola, os pandeiros e a seguir os demais instrumentos. Tocam por um instante com um
andamento mais acelerado, momento no qual redobres ritmicos sdo muito bem-vindos, até
que o sinal para encerrar, um seco e preciso "ié!", seja emitido pelo Gunga. Note-se que
aqui ndo me refiro mais ao tocador do instrumento, mas ao préprio instrumento. E o Gunga
quem coordena a roda, quem dd permissdo para o jogo comecar ou o encerra. E o atabaque

que "vira", a Viola que "chora". E como se o instrumento assumisse a posicao de sujeito.

Essa breve performance, que por vezes arranca aplausos do publico, foi uma prética
introduzida por Mestre René como uma forma singular de intensificar a energia da roda,
evocando os ancestrais através do ritmo percussivo. O som grave do Gunga, com
percutidas regulares sob a corda solta, tocado abaixando-se o instrumento em dire¢do ao
"pé do berimbau" (em frente aos berimbaus) € o chamado para que dois capoeiristas ali se
posicionem, em geral aqueles que estiverem nas extremidades da roda, mais préximos da

bateria, ainda que outros dois possam ser escolhidos para "abrir a roda" e dar inicio aos
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jogos. O Gunga passa a executar o toque de Angola e s6 entdo o Médio comeca a soar. Em
seguida, entra a Viola, repicante, depois os pandeiros. E ao som dos berimbaus e pandeiros
serd cantada uma ladainha. A ladainha € um canto com frases melddicas peculiares
caracterizado por uma narrativa cujo conteido pode celebrar algum mestre ou heréi, fazer
referéncias a algum episodio histérico ou tracar comentarios sobre os fundamentos da
capoeira. E precedida por um "iéé&" caracteristico emitido pelo cantador, geralmente longo
e suave, que a anuncia, o qual Guto as vezes associa a baforada de um preto velho com seu
cachimbo antes de iniciar alguma exposicao nos rituais da religiosidade afro-brasileira, ou
ao "era uma vez" que introduz alguns contos de fic¢do. Durante a execugdo da ladainha

deve-se evitar muitos redobres, principalmente nos pandeiros, para ndo desviar a aten¢ao

geral voltada para o canto.

Eventualmente, em contextos mais intimos e informais, pode acontecer de Guto iniciar a
roda "direto", sem que se cante a ladainha, prética que nunca observei em outros lugares (o
que nio significa, claro, que ndo ocorra; indica justamente que talvez ocorra somente em
momentos de maior intimidade). Mas se a ladainha é tradicionalmente cantada na abertura
das rodas, ndo estd restrita a esse momento, podendo novas ladainhas serem entoadas a
qualquer tempo no decorrer da roda. E comum que mestres, quando entram na roda para
jogar, cantem uma ladainha ao pé do berimbau. Isso pode ser feito por outros capoeiristas
experientes, especialmente quando requisitado pelo Gunga, mas € preciso certa autoridade
para fazé-lo espontaneamente. Como Guto jd observou, ndo h4 ninguém na Africanamente,
exceto ele proprio, com vivéncia suficiente na capoeira para auferir esta legitimidade,

especialmente em rodas de outros grupos.

Os dois capoeiristas ouvem atentos a ladainha, agachados ao pé do berimbau. Mais do que
transmitir uma mensagem, este ¢ um momento privilegiado da oralidade, forma
fundamental da transmissdo de conhecimentos nas culturas de matriz africana, no qual o
canto volta-se intensamente para a expressao dos fundamentos da capoeira. A ladainha
termina sempre com a entrada da louvacdo, momento no qual devem entrar também os
demais instrumentos e as respostas do coro formado por todos os capoeiristas que
participam da roda, inclusive os que integram a bateria. A musicalidade da capoeira possui
um potencial imagético muito forte, que se expressa com bastante intensidade na louvacao.

Louvam-se os deuses, os orixds € 0s ancestrais, a propria capoeira e os mestres, a
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malandragem. Pode-se advertir sobre os perigos da capoeira (ié, faca de ponta) ou louvar a
amizade e exaltar as qualidades do parceiro de jogo (ié, sabe jogar) — ha uma
multiplicidade de forcas expressivas que vai constituindo o tragado de um territério, um
agenciamento territorial que se prolonga a cada verso, estabelecendo também novas
aliancas (ié, viva meu deus) no préprio ato de expressar. E o que Deleuze e Guattari (1997)
denominam rifornelo:

chamamos de ritornelo todo conjunto de matérias de expressao que traga um territério e
que se desenvolve em motivos territoriais, em paisagens territoriais (p. 132). (...)

z

sublinhou-se muitas vezes o papel do ritornelo: ele € territorial, € um agenciamento
territorial. O canto dos pdssaros: o pdssaro que canta marca assim seu territorio... (p.
118).

1é, campo de mandinga. E a roda, o espaco sagrado onde o jogo vai acontecer. E desde ja
os capoeiristas devem estar com "um olho no peixe, outro no gato", atentos a possibilidade
do seu parceiro de jogo erguer os bragcos, num gesto onde ao mesmo tempo em que
reverencia algo busca atingir o rosto do adversario, golpe que pode ser ainda agravado por
um irdnico pedido de desculpas, tdo mais eficaz quanto maior a capacidade de tornar
ambigua, para o outro capoeirista, a inten¢do de atingi-lo>®. Esse gesto, transversal 2s
fronteiras entre o sagrado e o profano forjadas na metafisica ocidental, € também realizado
as vezes entre os capoeiristas sentados na roda ao perceber o colega desprevenido ao lado,
sublinhando a necessidade de que o capoeirista esteja vigilante sempre, ndo apenas no

momento do jogo (e tampouco, veremos, durante a roda).

Da louvagdo passa-se para os corridos, que sao os cantos executados durante os jogos. Em
algumas casas, isso implica a permissdo para que o jogo tenha inicio. Na Africanamente,
espera-se o sinal emitido pelo Gunga, inclinando-se o berimbau na dire¢do dos jogadores.
"O coragao bate mais forte", como observou Abib (2004), "a respiracdo altera-se e os olhos
fixam-se nos do seu parceiro de jogo" (p. 141). Ocasionalmente capoeiristas se benzem
neste momento — mais comumente com um gesto no chdo, claramente associado as
religides afro-brasileiras — e, ap6és um aperto de maos, o jogo inicia. Evita-se sempre, na

Africanamente, o canto de musicas com referéncias a situagdes em que o negro € aviltado

* Da mesma forma que a ambiguidade pode representar um recurso para desconcertar o adversério, pode
também limitar a possibilidade de expressdo da real intencdo de um gesto ou atitude qualquer, até mesmo
fora da roda - € preciso jogar com ela. Por isso ja fui alertado por uma amiga mais experiente a evitar pedir
desculpas em algumas situagdes de jogo (vocé pode parecer irdnico), o que ainda correria o risco de passar a
ideia de uma andlise vantajosa de uma situagc@o passivel de outras interpretacdes. Assim, algumas tensdes
devem ser mantidas e talvez somente sejam dissipadas, se ndo pelo tempo, em um préximo jogo.
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(trabalha nego, nego trabalha | nego trabalha pra ndo apanhar), embora ndo se ignore o

papel importante que desempenham ao manter viva a memoria da escravidao.

O cantador apresenta uma determinada melodia, com a respectiva letra, que deve ser
respondida pelo coro. Mas assim que o coro firmar, € a capacidade de improvisagdo — que
podem ser variagdes, as vezes sutis, no fraseado, na letra ou na propria melodia — que
permitird, num gingado sonoro, que a mesma musica seja cantada por um tempo
prolongado sem parecer mondtono ou repetitivo. Da mesma forma, redobres ritmicos
poderdo ser feitos em todos os instrumentos que compdem a bateria, embora alguns
desempenhem uma fun¢do mais “marcadora”, como o atabaque, e outros estejam mais

livres para o improviso, como a Viola.

E importante para o bom cantador dominar um amplo repertdrio, pois este deverd também
utilizar as musicas para interagir com o publico e indicar alguma situacdo inusitada,
fazendo comentérios sobre o jogo (o facdo bateu embaixo | a bananeira caiu) ou narrando
acontecimentos ao redor (quem ¢ ele | que chegou agora?), solicitando alguma situacao de
jogo ou chamando a atencdo de alguém (ai, ai, aidé / joga bonito que eu quero ver) ou
ainda transmitindo algum recado subentendido (valha-me deus, senhor sdo bento | buraco
véio tem cobra dentro). Dessa maneira, bons cantadores possuem uma grande habilidade
de improviso, a qual € potencializada pela extensao do repertério. E o desenvolvimento da
aptiddo para cantar nas rodas talvez passe menos pela "técnica vocal" — ja que, afirma-se,
todo mundo esté apto para cantar, ndo lhe € exigido "afinacdo" — do que pela dificuldade de

se assumir uma posi¢do de enunciador.

A metéfora, percebemos, ¢ uma figura recorrente na textualidade caracteristica do
repertério musical da capoeira angola. Mas metaforizagdes de outra ordem podem ser
empregadas através do canto de musicas tradicionalmente associadas a um determinado
tipo de jogo ou cujo ritmo induza a alguma situacgao prevista (um jogo mais lento, um jogo
mais ofensivo), sem que isso seja explicitado verbalmente. Remetemos novamente aos
agenciamentos territoriais, diante da capacidade que alguns capoeiristas possuem de incitar
desterritorializacdes e agenciar territorios a partir do préprio canto ou, ainda mais dificil,
porque sem o apoio da comunicacdo verbal, através do toque habilidoso de algum

instrumento. Diversas sdo as possibilidades de constituir territérios porque multiplas
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também o sdo as formas de expressdo, "¢ a emergéncia de matérias de expressao
(qualidades) que vai definir o territério" (Deleuze; Guattari, 1997, p. 121). Mesmo o
respeito preciso aos intervalos escalares discretos que caracterizam as musicas ocidentais,
embora aprazivel, ndo € fundamental. Somos levados a creditar mais poténcia aos timbres
e cadéncias ou as sincopas, as evocagdes e a malicia expressas nas letras e no gestual e ao
vigor com que algumas misicas irrompem nas rodas. E preciso algumas vezes um calculo
muito rigoroso e premente para se "comprar” o canto, isto €, assumir por iniciativa propria
e repentina o canto de uma musica que estd sendo executada por outrem. Aqui, passa-se de

z

um territério a outro, pois € proprio de todo territério compreender linhas de

. T ~ 3
desterritorializacdo %,

A musicalidade da capoeira angola, assim como nas manifestacdes populares de matriz
africana em geral, especialmente as cantigas mais "tradicionais", ndo sdo regidas pelas
fungdes da tomnalidade que caracteriza a musica moderna ocidental, pois caracterizam
expressoes tipicamente concernentes ao mundo modal. Conforme Wisnik (2006), o que
caracteriza o sistema modal é "a multiplicacdo de escalas e configuracdes escalares, que
aparecem como provincias sonoras, territorios singulares, cujo colorido e cuja dinamica
interna estardo associados a diferentes disposi¢des afetivas e a diferentes usos rituais e
solenizadores" (p. 85), capaz de introduzir "uma outra experiéncia do tempo musical" (p.

78).

E preciso ainda acrescentar a auséncia da "afinacdo temperada” nesses modos musicais,
advento inserido pelo desenvolvimento da musica tonal do Ocidente, que divide a escala
musical em doze "semitons" rigorosamente iguais. Wisnik observa que a afinacdo
temperada, ao estabelecer critérios matemadticos, homogeneizou e eliminou nuances
microtonais — "diferencas minimas, mas de grande poténcia expressiva" (idem, p. 93), que
dotariam essas expressoes musicais de um relevante "poder psicossomatico" (p. 131) —
caracteristicas das afina¢des modais. De acordo com o autor, a tonalidade operou

uma implacdvel racionalizacdo do campo sonoro através do dominio progressivo das

alturas, desarticulou a variedade das provincias modais, a diversidade das suas escalas, e

subordinou-as a unificacdo do temperamento igualado e da escala, dando lugar ao
discurso musical (p. 117, grifo original).

39 ez e ) . . . 4. ~ . .
"um territdrio estd sempre em vias de desterritorializacdo, ao menos potencial, em vias de passar a outros

agenciamentos, mesmo que o outro agenciamento opere uma reterritorializacdo" (1997, p. 137).
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Esse talvez seja um ponto significativo, dentre muitos outros, que fizeram com que a
pratica do canto se encerrasse, nas sociedades ocidentais, ao dominio restrito da "técnica
musical”, onde, como bem me foi observado pelo olhar sensivel e malicioso de uma
capoeirista, "as pessoas sO cantam no chuveiro, pois s6 se pode cantar e ficar pelado
escondido". E digno de nota que o temperamento opera, de acordo com Boulez (1972), um
"estriamento" do espago sonoro, traco fundamental para a sua distincdo entre 0s espagos
liso e estriado (pp. 82 ss.)*, que serd retomada pela filosofia politica de Deleuze e Guattari
(1997a), onde esta assume lugar central para pensar a atuacdo do Estado moderno®!. Estes
sdo, parece-me, aspectos ainda muito pouco abordados no que diz respeito aos modos de
resisténcia da capoeira, e, todavia, consistem em pontos fundamentais da criatividade

subjetiva que a atravessa.

skeksk

Da mesma forma que sdo inseridas variagdes musicais sem que a estrutura melddica se
dissipe, a inventividade e o improviso durante o jogo também ndo deverdo escapar aos
fundamentos da capoeira. A men¢do aos fundamentos € corriqueira, embora estes nunca
sejam explicitados sendo pontualmente. Talvez o mais preciso, especialmente no contexto
em que esta pesquisa se estabelece, € a hierarquia da capoeira, isto €, o respeito aos mais
antigos em termos de vivéncia nesta arte (calca de homem | ndo serve em menino). Mas se
nao hé regras rigidas e explicitas no jogo da capoeira angola, estas sdo negociadas entre 0s
jogadores no proprio desenrolar do jogo, e caberd ao Gunga (as vezes, também ao
cantador) chamar a aten¢ao quando observar algo que lhe pareca descabido. Assim como
um redobre pode soar descontrolado ou um improviso muito irreverente sem ser
considerado um ‘“erro”, o limite entre os excessos cometidos no jogo e o exceder aos
fundamentos ndo € explicito, e pode variar de acordo com a situagdo. Desse modo, € a
prépria capoeira que vai sendo reinventada ao longo dos anos a partir da invengdo e
apropriacao de novos elementos. A experimenta¢do com novas musicas, assim como novas

movimentagdes de jogo, sdo em geral bem recebidas na Africanamente. Por outro lado,

40 "o temperamento — escolha do padrdo — (...) ele 'estriard’ em suma, a superficie, o espaco sonoro, e dard a

percep¢do — mesmo longe da total consciéncia — os meios de se orientar utilmente (Boulez, 1972, p. 84).
* "uma das tarefas fundamentais do Estado é estriar o espago sobre o qual reina, ou utilizar os espagos lisos
como um meio de comunicac¢do a servico de um espaco estriado” (1997a, p. 59).
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classicos como a conhecida Paranaué sao tao presentes nas rodas quanto os "rabos de

arraia" e outras movimentagdes caracteristicas da capoeira angola.

skekesk

As vezes, pode-se dizer que o jogo, que aparentemente comegou com o aperto de maos,
teve um inicio anterior e dificilmente terminard, de fato, no aperto de maos subsequente.
Isso porque, caso os capoeiristas ja tenham jogado juntos, as rasteiras desferidas
anteriormente estardo virtualmente presentes no jogo. Uma vez elogiei um capoeirista da
escola pela rasteira bonita e precisa que havia aplicado durante o jogo, ao que este sorriu €
respondeu: "aquela ali ele tava me devendo...". Rasteiras, quando bem aplicadas, sdo
sempre marcantes, mas isso em verdade pode valer para quaisquer golpes. O jogo da
capoeira é pautado em trocas agonisticas e retribuir a "dddiva" na mesma moeda é
certamente mais satisfatério. Podem se passar muitos meses, até mesmo anos, para que
uma "divida" deste tipo seja saldada. Um corrido bastante conhecido adverte: ndo bata na
crianga | que a crianga cresce | quem bate ndo se lembra | quem apanha ndo esquece™.

Mas ha ainda quem prefira passar logo "adiante", sem delongas, aplicando em um

adversdrio seguinte o golpe ha pouco recebido.

Tendo isso em conta, a observacdo de Anjos (2006) sobre as religides afro-brasileiras é
apropriada: "enquanto o bem se propaga em linhas de dadiva de forma nomade, o mal se
fecha num circuito de reciprocidade estrita" (p. 20). Se substituirmos as nocdes de bem e
mal por acepcOes de €xito e revés, podemos estender para a capoeira as elaboracdes do
autor. E importante perceber que a prépria nocio de revés, aqui, implica o éxito de outrem,
mas a reciproca nao € verdadeira. O termo "golpe", por exemplo, pode ser usado um tanto
indiscriminadamente, mas ndo é uma palavra do cotidiano dos angoleiros. Fala-se em
oficinas e treinos de movimentos ou movimentacdo (aos quais geralmente se atribui um
nome) em distingdo as de "ritmo" (musica). E para todo o movimento de ataque tem uma
saida (na verdade vdrias) correspondente e (pelo menos) um possivel contra-ataque. Muitas
fotografias e desenhos de jogos de capoeira angola soam nesse sentido intrigantes por nao

ficar claro quem estd atacando e quem estd se defendendo. Assim a palavra golpe, que

2 Esse corrido é frequentemente cantado, num tom um pouco lidico, quando alguma crianga entra na roda
pra jogar com um adulto. Mas por "crianga" pode-se tomar também, metaforicamente, aquele que € iniciante
na prética da capoeira, novato.
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pressupde ataque, aparece mais frequentemente em situagdes do tipo "o golpe entrou" ou
"ndo foi possivel esquivar do golpe". Sdo a essas situacdes, que geram algum tipo de
"revés" para alguém, que se referem as observacdes do pardgrafo anterior. Para todas as
outras, parece-me, aquele que se faz exitoso (ataques onde o outro esquiva, por exemplo)
nio corresponde, para além do jogo em curso, nenhuma dadiva a ser retribuida. Isso,
entretanto, ndo significa que a dddiva ndo exista, uma vez que € a circulacdo dessas
movimentacdes que constituem os jogos e fazem acontecer a roda. Sua "propagacdo

ndmade"*?

, porém, impede ou dispensa a individua¢do do seu alvo e, por conseguinte, a
"obrigacdo de retribuir" (Mauss, 2003). Esse ponto € crucial, uma vez que evita tomar este

tipo de relagdo pelas chamadas trocas generalizadas.

Mas essa observagao pode nos levar mais longe. Em Strathern (2006) encontramos uma
distincdo fundamental (e relacional) entre dois regimes de troca: uma economia da
mercadoria, propria a organizacdo das sociedades ocidentais, € uma economia do dom (ou
dadiva), caracteristica dos povos melanésios estudados pela autora. O objetivo central da
obra é demonstrar a impossibilidade de se pensar a ultima a partir da projecdo de
categorias criadas no contexto especifico da primeira, dando visibilidade aos pressupostos
subjacentes a esta empresa. Para tanto, a autora estabelece uma diferenca determinante
entre as duas: mercadorias consistem em "coisas produzidas para a troca"; dddivas, "coisas

produzidas pela troca" (p. 491, grifo adicionado).

Voltando-nos para a observagdo sobre a capoeira, ¢ fundamental levar em conta o cariter
essencialmente coletivo desta arte, tdo frequentemente ressaltado neste meio ("ninguém
joga capoeira sozinho"). Toca-se e canta-se para que o outro jogue, joga-se com o outro. E
quando dessa conjuncdo de intensidades, coisas, encontros, quando de todas essas aliancas
resultam forgas positivas, vitais, diz-se que a roda possui axé. Maskote assim definiu, certa

VEZ:

“ Anjos usa o termo "ndémade" no sentido afirmado por Deleuze e Guattari (1997a): "O némade nio é de
modo algum o migrante, pois o migrante vai principalmente de um ponto a outro (...). Mas o ndmade s6 vai
de um ponto a outro por consequéncia e necessidade de fato; em principio, os pontos sdo para ele alternincias
num trajeto" (p. 51). "Ainda que os pontos determinem trajetos, estdo estritamente subordinados aos trajetos
que eles determinam, ao contrdrio do que sucede no caso do sedentdrio” (p. 51). Assim, o trajeto ndmade é
sempre aberto e ndao comunicante, realizado sobre um espago liso, "marcado apenas por 'tracos' que se
apagam e se deslocam com o trajeto” (p. 52).
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uma roda que tem axé, pra mim, é aquela quando todo mundo se doa para que se
realize, para que se tenham realizacdes dentro da roda de capoeira, para que acontecam
coisas boas dentro da roda de capoeira. Pra que tu entre pra jogar e transcenda, né? E o
semi-transe. O axé pra mim € isso ai, quando tu joga e quem t4 cantando, o coral, entra
num semi-transe.

Em todos esses casos estamos diante de coisas produzidas pela troca, a que podemos
considerar, assim, como pertencendo a uma economia da diddiva (ndo equivalente as
dadivas melanésias, claro, nem com os mesmos fins, mas do modo como a isolamos aqui).
Mas o que ha de essencial nesta circulagao de golpes e afetos é que "numa economia
orientada pela dadiva, o desejo € o de ampliar relagdes sociais" (idem, p. 222). A
observacdo de Hodo é assim significativa: "o que me sustenta, o fundamento que me
sustenta no Africanamente ndo € a capoeira, necessariamente. E o convivio, de td com a

galera".

O jogo, a vadiacdo, com efeito, ndo é somente um modo notdvel de os capoeiristas
estabelecerem novas relagdes como € aquele por meio do qual se singularizam. Nas rodas,
privilegia-se sempre jogar com quem nunca se jogou. E visitas a outros grupos e rodas de
rua ou ainda viagens para participar de eventos de capoeira (como o Pra contar certo...)
parecem cumprir primordialmente esse propdsito, e com inten¢des diversas. Desses casos,
diz-se "vivéncias", o que me parece também uma expressdo que privilegia, de alguma
forma, novas relacdes (acumulam-se vivéncias). E pelo jogo, assim, que se estabelecem as
principais aliangas entre os grupos, através de visitas as suas rodas e eventos ou convites
para as atividades promovidas. A realizacdo de oficinas de capoeira, como as descritas no
capitulo anterior, € aqui fundamental. De modo andlogo, as redes sociais e a circulacio de
videos amadores e profissionais na internet (como o canal abeiramar.tv44) tém servido
muito para potencializar esses encontros, estendendo-se também as redes de "amigos
virtuais" a cada evento e muitas vezes infundindo desejos prévios de se conhecer ou jogar
com este ou aquele capoeirista. Poder-se-ia objetar que o jogo de capoeira também pode
desfazer relacdes a partir do conflito. Mas, neste caso, trata-se apenas de substituir uma
relacdo por outra ou apenas mudar-lhe o status, o que fica evidente se imaginarmos as

virtualidades presentes em um eventual novo jogo entre os capoeiristas em contenda.

* http://www.abeiramar.tv
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A esse conjunto de relagdes singulares € preciso acrescentar ainda outra distin¢ao interna
criada por Strathern, entre dois modos de troca. Antes, é preciso pontuar uma de suas
premissas fundamentais, a saber, que o que se troca, entre 0os melanésios, ndo sao coisas
nem pessoas, como nos sistemas descritos por Mauss, mas relacoes. Em alguns casos essas
relacdes sdo, em termos ocidentais, "representadas” por intermédio de alguma coisa que as
tornem visiveis, aparentes, "itens [que] circulam entre as pessoas, criando sua mutua
vinculag@o" (Strathern, 2006, pp. 270-271). Essas sdo as trocas mediadas e constituem as
relacdes de reciprocidade que, na antropologia, estamos acostumados a encontrar € mais
aptos a reconhecer. Mas as dddivas também podem circular de um modo ndo mediado.
Neste caso, elas ndo sdo propriamente transacionadas mas criadas na troca, "seus efeitos
sdo experienciados diretamente" (p. 270). Essa distincdo pode ser percebida, conforme
exemplifica a autora, "no contraste entre a circulagdo de golpes na guerra [mediado] e no
dano que um corpo pode causar a outro em virtude de sua propria natureza, como se pode
observar nas assim chamadas crengas sobre polui¢do [ndo mediado]" (p. 271). E prossegue
com um apontamento decisivo: "[a]pesar da auséncia de objetos mediadores, as interagdes
desse udltimo tipo tém a forma de uma 'troca’, na medida em que cada pessoa € afetada pela

outra" (idem).

Evidentemente, ndo desejo aqui utilizar as categorias criadas por Strathern para o contexto
melanésio para classificar as relagdes de reciprocidade na capoeira angola, o que nao nos
levaria a lugar algum. A inten¢do €, antes, langar mao do aparato conceitual desenvolvido
pela autora ao contrapor as trocas melanésias a nossa economia mercantil para, assim,
tornar visiveis ou salientes algumas formas de reciprocidade pouco autoevidentes atuantes
no interior da capoeira. Examinemos entdo os modos de troca ou as relagdes que podemos
vislumbrar nas movimentagdes de jogo a partir daquelas distingdes. Tomarei como
exemplo a rasteira®. Ela pode significar apenas o movimento interno a um didlogo
corporal, uma troca mediada em que, mesmo se dela derive uma reciprocidade, em
principio, estrita (a resposta do outro), trata-se somente de uma relagdo fugaz, necessaria a
sua propaga¢dao ndmade. Quando todavia efetuada em um golpe certeiro, finalizador
(derrubando o outro), abre-se, ai sim, uma reciprocidade estrita que, como vimos, ndo se

limita ao jogo em curso. Mas também, e a um sé tempo, quando bem aplicada a rasteira

45 . . ~ . . . . . ..
Para isolar nosso exemplo de outras interferéncias exdgenas, consideremos um jogo entre dois capoeiristas
em igualdade de condi¢des que jogam juntos pela primeira vez.
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realiza a sua poténcia propulsora de axé na roda, pois investe vigor no jogo € arranca
sempre a vibracdo do publico (uma relagdo nomédica e ndo mediada). Podemos assim
tomar o jogo da capoeira como uma troca mediada que eclipsa varias outras formas de
reciprocidade internas, mas que por vezes também o ultrapassam. A ideia de
"eclipsamento"” supde a ocultacdo de uma relagdo por outra, mas "como num eclipse lunar,
para que os efeitos sejam registrados, € preciso que haja um encobrimento apenas parcial, e
nio uma obliteracdo" (Strathern, idem, p. 241). Como sublinha Gell (1999), uma
caracteristica fundamental deste tipo de "relagdes entre relacdes" apresentado por Strathern
€ que funcionam sob um principio hierdrquico, onde a relacdo interna, eclipsada, somente

€ acessivel através da relacao englobante (p. 41).

E importante estar claro que a andlise de Strathern concentra-se em uma tentativa de tornar
explicitas (para n6s) as relacdes ocultas que compdem as relacdes de troca dos melanésios
e a forma como eles tornam essas relacOes aparentes entre eles. Mas a descri¢do s é
vdlida, como ressalta a autora, em contraposicao a economia mercantil do Ocidente, pois a
sua descri¢ao torna também explicita, a todo momento, ser necessariamente efetuada nos
limites da linguagem interior a um dos lados da comparacdo: "a férmula se apoia numa
dicotomia ocidental” (2006, p. 491). Nessa perspectiva, tomamos aqui emprestados alguns
conceitos da andlise de Strathern com um objetivo semelhante: realizar um descentramento
em relacdo a economia da mercadoria para fazer aparecerem possibilidades outras de
transacdes entre as pessoas . Por conseguinte, ao nos munirmos com conceitos capazes de
nos fazer transitar entre o visivel e o invisivel (cf. Gell, 1999, p. 39), introduzimos o afeto
como objeto de atencdo para andlises da reciprocidade. Isto tornou possivel reconhecer
trocas sob o modo ndo mediado no interior do jogo de capoeira, 0 que nos permite ainda

um passo fundamental.

Nessa perspectiva, ndo podemos compreender a troca mediada que representa o jogo da
capoeira angola sem duas outras relagcdes que lhe sdo imanentes. H4 a existéncia de uma
troca nao mediada entre duas pessoas que prolonga as relagdes (afirmando ou negando-as)

a partir da afetacdo reciproca. E nesse sentido que as trocas sob o modo ndo mediado sdo

% Qualquer tentativa, assim, de comparar a capoeira angola e as dddivas melanésias entre si a partir deste
aparato conceitual nasceria do fracasso. Visto se tratarem de oposi¢des da ordem da analogia, ndo da
homologia (que suporia uma posicdo externa do analista), o0 maximo que se pode pretender é comparar as
metaforas ocidentais para cada uma, isto &, os tipos de contrastes que elas apresentam em cada caso.
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sempre "ndo-incrementais" (Strathern, idem, pp. 384; 390), isto é, ndo aumentam o leque
de relagdes entre as pessoas, ja que decorrem de uma relagdo preexistente que as coloca em
contato (significam sobretudo variacdes intensivas). Mas sdo essas as relacdes que
perduram e ultrapassam o jogo, compondo também as virtualidades que prefigurardao o
clima de um novo jogo entre 0s protagonistas e estardo presentes neste novo encontro ao
pé do berimbau, conforme observamos na elaboracio de Magnélia: "eu nunca sou
indiferente a pessoa com quem eu vou jogar [quando esta € conhecida]. Pode ser um afeto,
um carinho...". E é aqui também que a anédlise de Strathern nos impulsionou a perceber
uma troca estrita sob o cariter do "éxito", como definimos acima, extravasando a distin¢dao
inicial que fizemos, a partir de Anjos, na qual as trocas estritas figurariam somente relagdes
que envolvem o que rotulei de "revés". Mas isso ndo ocorre sem a coexisténcia de um
terceiro tipo de relacdes, igualmente nao mediadas, com o cosmo (e portanto ndmades),
pode-se dizer, uma vez que o jogo afeta também a "energia" da roda e vice-versa. E a partir

de relacdoes desta ordem, especialmente, que podemos vislumbrar, por exemplo, a

ocorréncia do "semi-transe" presente na fala de Maskote, acima.

A partir dessas observacdes, podemos imaginar o jogo da capoeira como uma relagdo, ou
um bloco de relagdes de troca que se tornam visiveis a partir das interacdes que O
constituem (isolamos aqui algumas, mas elas ndo param de se multiplicar — a musicalidade,
por exemplo, € recheada de exemplos). Mas o préprio jogo € ele mesmo a mediacdo, ou a
objetificacdo (no sentido de Strathern) destas trocas. Assim, uma caracteristica essencial,
que nos permite avangar em relacdo aos dois quadros de referéncia adotados na anélise, é
que o jogo constitui uma troca exitosa®’, estrita e mediada, que cria ou intensifica outras
relacdes, mas na qual, entretanto, ndo subsiste nenhuma divida a retribuir pelo fato de se
haver jogado. E interessante assim perceber que o aperto de mdos que invariavelmente
encerra os jogos, contempla um agradecimento reciproco. Cada um se diz "obrigado", algo
foi produzido pela troca. Mas nao restam dividas a saldar (exceto, claro, as dadivas geradas

por relacdes internas, eclipsadas, que todavia ultrapassam, como observamos, o proprio

jogo).

7 Mesmo que essas trocas possam constituir, elas mesmas, um "revés", é significativo perceber que Strathern
tenha definido a possibilidade de ampliar relagdes através da daddiva em termos de desejo, como observamos
acima. E, desse ponto de vista, o desejo pela troca exitosa parece corresponder a quase totalidade das
situacdes observadas em campo.
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Quando o jogo ocorre entre dois capoeiristas da escola, um ja conhece o jogo do outro, isto
€, seu estilo de jogo, alguns golpes e movimentagdes caracteristicos, € 0 encontro muito
provavelmente ndo € inédito. Isso pode ditar as estratégias do jogo e, num carater mais
amistoso, servir para experimentar movimentagdes novas ou mais arrojadas. Visto que os
grupos de capoeira angola, em sua maioria, nao utilizam sistemas de graduacao por cordas
(como nos estilos regional ou contemporanea) e ndo hd, assim, nenhum adereco que
simbolize sua experi€ncia nesta arte, somente quando se joga entre conhecidos € sabido
desde o inicio quem € o capoeirista mais experiente, o que faz com que este assuma uma

posicdo mais propositiva desde o comeg¢o do jogo e com que cada um saiba

antecipadamente "até onde pode ir" — "quem nao pode com mandinga, ndo carrega
(148 . o . .
patud"”, esta talvez seja a regra mais bdsica da capoeira. Ou seja, somente se deve

permitir-se atacar com alguma veeméncia o adversario ou aplicar-lhe algum golpe mais
ousado (uma rasteira, uma tesoura) quando se estd seguro de que tem condi¢des de
enfrentar um possivel contra-ataque, o que é bem mais simples de avaliar quando se

conhece o outro capoeirista.

Tudo muda quando os dois capoeiristas t€m o seu primeiro encontro ao pé do berimbau, é
jogando que os dois irdo se conhecer. Nao existe uma férmula precisa para se reconhecer
um "mais velho" (ou mesmo um "mais novo")" antecipadamente, uma vez que ndo se
adota sistema de graduagdes por cordas, como observado acima, € mesmo os grupos que o
fazem costumam ndo utiliza-las quando em visita a escola. Pode-se especular com alguma
precisdo sobre seu gestual ou sua conduta, mas, exceto quando se tratar de alguém com
reconhecida experiéncia, parecem ser a postura e a habilidade no jogo os fatores mais
determinantes para se fundar uma relacdo de hierarquia. Talvez um dos mais belos
momentos do jogo de capoeira angola seja este em que, acometidos por um verdadeiro
devir-animal, os dois se experimentam e se "estudam", num movimento de negociacdo
onde cada um precisa criar uma estratégia singular para tentar impor uma perspectiva de

jogo — ndo significa imitar algum animal ou toma-lo como referéncia, mas que o ato de se

* Ditado popular corriqueiro entre capoeiristas, muito utilizado em improvisos nas musicas de capoeira.
* Cabe ressaltar que "mais velho" ou "mais novo" na capoeira corresponde sempre ao tempo de pratica, nio
a idade, ou mais precisamente ao tempo e intensidade da vivéncia obtida nesta arte.
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expressar € interagir € aqui anterior ou prescinde a distingdo entre si € o animal. Como
argumenta Sodré (2002),
a esséncia da luta sempre esteve no desnorteamento do adversario por meio da malicia e

da negaca. A estratégia do bom capoeira era tentar iludir o oponente com trejeitos de
maos e pés, envolvendo-o como uma aranha na teia, até poder aplicar o golpe (p. 48).

Outro aspecto fundamental no jogo da capoeira evidenciado na citacdo acima € a
imprevisibilidade, onde reside a malicia da capoeira. E a necessidade de se escapar das
formas acabadas, dos clichés que langa o capoeirista ao improviso. Todavia, as fintas, as
negacas sdo sobretudo aliangas com o cliché, com o convencional, por meio do que o
capoeirista induz o adversario para um terreno conhecido a partir do qual buscara
surpreendé-lo com o contra-ataque. A dissimulacdo € entdo fundamental, e muitas vezes
dispoe-se de fragdes de segundo para tentar reconhecer nas movimentagdes do adversario
algo entre a vulnerabilidade e o engodo. "No fundo, uma arte de seducdo e engano do

olhar", sublinha Sodré (idem).

A ideia de seducdo € central para este autor e estd na base, conforme sustenta, de uma
alternativa negra aos regimes de verdade imperativos no Ocidente. De acordo com Sodré
(1988), "seduzir (do latim se-ducere) significa desviar alguém ou algo de uma finalidade,
de um caminho" (p. 158, grifos no original) e "no Brasil, a sedu¢do negra faz parte
inicialmente da estratégia de resisténcia de um grupo militarmente mais fraco" (p. 165), o
que nos remete também ao imagindrio da prépria capoeira. Ora, nada mais préximo desta
arte do que a "luta do fraco contra o forte", e por isso o publico é tdo vibrante nas rodas
diante de situacdes que assim se configuram (a crianca que ludibria o adulto, o novato que
vence um capoeirista experiente). Como ja dizia Mestre Pastinha: "Capoeirista € mesmo
muito disfarcado, ladino e malicioso. Contra a forca, s isso mesmo. Esté certo" (Pastinha,

2009, p. 23).

Tudo isso nos conduz a uma outra no¢@o recorrente entre os angoleiros e que parece as

. e, 0 - . ., . .
vezes aproximar-se do indizivel®® (mas ndo do inexprimivel): a mandinga. O leitor com

%0 £ significativa a descri¢do de Head (2004) da narragdo feita pelo seu mestre de um jogo entre dois velhos
mandingueiros. O autor enfatiza o gestual do narrador, balancando a parte superior do tronco enquanto
narrava, e argumenta: "revivendo assim a natureza ritmicamente dangada da mandinga, ele produziu um trago
corporificado dos jogos por ele narrados, o qual (...) resiste a qualquer reducdo a um (conjunto de)
significado(s) particular(es)" (p. 238, grifos suprimidos).

73



alguma intimidade com a capoeira ja devera ter reconhecido na descri¢ao acima do jogo da
capoeira, por Sodré, a acao de um "mandingueiro". De acordo com Abib,
no contexto da capoeira, o termo mandinga designa tanto a malicia do capoeirista
durante o jogo, fazendo “fintas”, fingindo golpes e iludindo o adversdrio, quanto uma

certa dimensao sagrada, um vinculo do jogador da capoeira com o mistério das religides
afro-brasileiras (s.d., p. 75).

Travassos (s.d.), referindo-se a primeira acep¢do apontada por Abib, sugere que "se tem
uma coisa que a mandinga faz € dar um significado de jogo a velha luta" (p. 4), uma tese
que eu tenderia a endossar se nao supusesse uma no¢ao um tanto estreita de jogo e luta.
Prossegue a autora:
Se de um lado temos uma figura de significagdo metonimica que separa e pde cada qual
no seu lugar, de outro, parece que estamos diante de uma metdfora, posto que a

mandinga, ao apontar para o encontro lidico e ndo para o enfrentamento direto (...)
assemelha, assim, a capoeira a um jogo (idem).

A argumentagdo de Travassos parece abrigar a ideia de que a mandinga possa caracterizar
o traco distintivo fundamental entre a capoeira e algumas atividades desportivas
objetivamente competitivas, o que parece coerente. Mas, se os capoeiristas se referem
invariavelmente a pratica de jogar capoeira, por que ver aqui a metdfora de um conceito
estavel em vez de estender o alcance deste conceito, reconhecendo no saber daqueles junto
aos quais escolhemos estudar a possibilidade de alterar e enriquecer as nossas proprias
categorias? Com efeito, Sodré (1988) propde que a concep¢do de [uta na "cultura negra" ja
compreende "as artimanhas, a asticia, a coragem, o poder de realiza¢do (axé) implicados"
(p. 144) que, em certa medida, correspondem a nocao de mandinga apresentada pela autora
("ginga, malemoléncia, malicia, esperteza ¢ malandragem" — p. 3). Além disso, a ideia de
Jjogo, neste contexto e ainda segundo Sodré, expressa "um ciclo intermindvel de lutas (sob
a forma da provocacgao, do desafio), regido por um conjunto limitado de obrigacdes" (pp.
144-145), algo de fato muito préximo ao que os capoeiristas geralmente referem sob esta

categoria.

Por separacdo metonimica Travassos compreende as segmentacdes que OS grupos
estudados pela autora assumiriam, subdividindo-se em subgrupos contiguos a partir de
oposi¢cdes inseridas através da utilizacdo da mandinga (ou melhor, sua falta) enquanto

categoria de acusagao (Travassos, 2004). Mesmo que ndo encontre afinidade — tedérica, no
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primeiro caso; empirica, no segundo — com nenhuma das figuracdes isoladas pela autora,
considero que Travassos soube perceber uma ambivaléncia interessante da mandinga, isto
€, a capacidade de introduzir a0 mesmo tempo hierarquia e igualdade entre os capoeiristas.
No entanto, acredito que, muito mais do que a possibilidade de algum tipo de utilizacdo
deste conceito enquanto categoria acusatdria circunstancial em determinado grupo
(esvaziando-lhe assim o contetido), € por estar diretamente relacionada com o actimulo de
experiéncias e axé e, por conseguinte, ser com frequéncia apontada como a principal arma
do capoeirista no jogo, que a mandinga funciona como instauradora de relagcdes
hierarquicas entre os capoeiristas. Por outro lado, ao caracterizar a vadiacdo e a ludicidade
da capoeira, a mandinga redne as condi¢des para que dois capoeiristas com experiéncias
muito diferentes em intensidade possam entrar na roda juntos sem perder o espirito

obstinado do jogo da capoeira.

Ocorre de alguns autores atribuirem a mandinga ou a malicia o cariter distintivo entre a
capoeira angola e a capoeira regional. Contudo, se seguirmos Sodré (2002), que adotou
justamente a mandinga como signo privilegiado para compor a biografia de Mestre Bimba
— o seu mestre de capoeira (o autor foi também capoeirista) e, como se sabe, a referéncia
maior da capoeira regional —, essa distingdo parece um pouco precipitada. Por outro lado, é
ainda na mandinga, na malicia (junto a outros atributos em que encontram ressonancia) que
encontramos o vetor através do qual os angoleiros, no contexto desta pesquisa, buscam em
geral se singularizarem. Nesse sentido, Abib parece ter razdo ao afirmar, mais
prudentemente, que a capoeira angola seria o terreno onde a mandinga se encontra hoje
com maior intensidade, diante do carater mais desportivo assumido pelo desenvolvimento

da capoeira regional (s.d., p. 75).

O fato de ndo terem sido introduzidas graduagcdes por cordas na capoeira angola (salvo em
alguns grupos), e consequentemente a auséncia de "batizados", é com frequéncia apontado
como um dos fatores que a deixa menos vulneravel do que outros estilos a competitividade
e ao individualismo do mundo moderno (ouvi diversas vezes este argumento em campo). E
o fato de que entre os angoleiros os jogos tendem a ser mais lentos e mais duradouros
também ndo € irrelevante, uma vez que, se seria descabido negar a possibilidade de que

jogos rapidos sejam também "mandingados", jogos lentos seriam quase inconcebiveis sem
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a presenca de uma dose considerdvel de malicia, pois que reduzidos a monotonia e

inocuidade de movimentos previsiveis.

Certo dia, chegou na Africanamente um capoeirista interessado em treinar junto ao grupo,
apos ter visto a divulgacdo de uma atividade na escola pela internet. Ele residia na regido
metropolitana, onde treinava em um grupo de capoeira regional, e ha alguns dias havia
comegado a trabalhar em Porto Alegre. Guto o advertiu de que havia um ntcleo daquele

n

grupo na cidade, ao que ele acrescentou, apds afirmar conhecimento: "€ que eu sou
regional por esporte, mas angoleiro de coracdo". Essa justificativa me soou sincera e
intrigante, pois parecia uma frase de mao unica, cuja reciproca ndo poderia encontrar
plausibilidade, como se somente se pudesse ser angoleiro "de coracdo". Alguns dias mais
tarde, essa cena me voltou a memoéria ao ouvir um contramestre de '"capoeira
contemporanea” cantar "trago a angola no coragdo". E, depois de algum tempo, percebi que
ha realmente um fendmeno sociologicamente muito significativo e aparentemente pouco
explorado tanto por aqueles que acreditam infrutifera a distingdo entre capoeira angola e
regional (Bassous, s.d.) quanto pelos que afirmam tratar-se de apenas duas vertentes ou
estilos equivalentes, embora com algumas peculiaridades pouco significativas, ambas
"tradicOes inventadas" pelos mestres Pastinha e Bimba, respectivamente, e muitas vezes
reduzidas a simples estratégias politicas de legitimacdo (o que acaba servindo de
argumento para a primeira corrente), (Reis, 2000; Vassallo, 2003): trata-se da quase
auséncia de transi¢do de angoleiros para a capoeira regional frente a intensidade do
movimento em sentido inverso. Este fato foi observado por Bassous (s.d.), que o interpreta

como "uma busca aos valores mais 'puros e genuinos' da capoeira, valores esses

encontrados no discurso daqueles que praticam a Capoeira Angola" (p. 3).

Virios capoeiristas da Africanamente migraram para a capoeira angola depois de alguns
anos de prética em outros estilos de capoeira e em geral desconhecem casos de angoleiros
que teriam feito o caminho inverso nos seus grupos de origem ("nem sei se isso existe",
afirmou um destes, respondendo meu questionamento). Entretanto, embora pareca passivel
de encontrar consisténcia em algumas situacdes especificas, a hipotese de Bassous diverge
dos casos observados na escola. Encontrei por parte de capoeiristas advindos de outros
estilos (em geral capoeira contemporanea) respostas como a busca por uma capoeira menos

violenta, o fato de sentir-se acolhido ao frequentar as rodas da escola, o "amadurecimento"
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enquanto capoeirista e a afinidade com a afirmacdo da matriz africana da capoeira angola
("teve um lugar que ja treinei que em nenhum momento se falou de Africa". E notdvel,
nesses casos, a busca pelo distanciamento de performances mais atléticas ("meus tempos

n51

de ventilador"”") e alguns valores consonantes com a competitividade e efici€éncia técnica

do desporto, em geral apontados como antagdnicos a ludicidade e a ética fundada na
malicia, na mandinga que aproxima a capoeira angola de outras expressdes de matriz

africana.

Apesar de dificil defini¢do etnografica, acredito possivel estabelecer algumas vizinhangas
enriquecedoras entre a mandinga e outras nog¢des com as quais esta parece fazer
ressonancia toda vez que alguém se aventura a discorrer sobre a sua condi¢do. A
mandinga, num sentido, reporta-se sempre a algo de mégico ou feiticeiro, conforme aponta
sua provavel etimologiasz. Nesse sentido, poderd ser referida para "explicar" — isto é,
manter inexplicada, incégnita — qualquer situagdo por demais inesperada e que apresenta
algum tipo de risco, desde que seja possivel determinar-lhe um agente humano,
"mandingueiro” — alguém que surge de repente (propriedade que as vezes se associa a
figura do lendédrio Besouro de Mangangd), o adversdrio que escorrega na roda sem ser
atacado: ha sempre um sujeito que a possui e de onde ela provém. Mas a mandinga pode
também remeter a situagdes cotidianas as mais banais, sendo com frequéncia aludida, ndo
sem humor, como estando na origem de qualquer circunstancia para a qual ndo ha causa
evidente, como a estranha forma a qual se recorre diariamente contra a relutancia de
algumas lampadas fluorescentes da escola em acender, esfregando-lhes com jeito uma

vassoura levemente molhada.

Claro que estas observacdes, embora ndo tenham validade restrita, partem do universo
particular desta pesquisa. Vimos que na Africanamente hd uma aproximagio com as
religides afro-brasileiras, especialmente o batugue, embora nem todas as pessoas (nem
mesmo a maioria) sejam, como se diz, "de terreiro". Sendo assim, a observacdo de Abib,
acima, de que a ideia de mandinga apresenta vinculos com o "mistério das religides afro-

brasileiras" ou, acrescentaria, com préaticas consideradas africanas, certamente encontra

3! Referéncia de um capoeirista da Africanamente aos movimentos giratérios e muito répidos que
caracterizavam a estética de jogo que praticava antes de migrar para a capoeira angola.

>% uma referéncia 2 Mandinga (Africa Ocidental), regido de onde teriam vindo muitos feiticeiros para o Brasil
durante o escravismo (Ver Rego, 1968, p. 188).
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aqui ressonancia. Desse modo, a possibilidade do conceito de mandinga operar como o que
poderiamos aqui chamar de um dispositivo re-velador™ do extraordindrio — isto §,
reiterativo de um velamento, o contrdrio da sua suposta revelacio —, ndo deve ser
confundida com seu esvaziamento, ou seja, ser reduzido a simples representacdo de algo
em ultima instancia inexistente (mero significante). Trata-se antes de um modo de
conhecimento que contrasta com aquele decorrente do principio que subjaz em nossas
concepcdes hegemonicas do fazer cientifico (e do lugar consagrado a este fazer) segundo o
qual o conhecimento somente é possivel pelo acimulo de informacao. Esse contraste pode
ser melhor compreendido se o aproximarmos da distingdo estabelecida por Strathern
(2006) entre as economias da mercadoria e do dom: "uma torna a apreensdo da natureza ou
carater dos objetos uma pratica explicita (conven¢do), a outra, suas capacidades ou poderes

animados (invenc¢ao)" (p. 268).

Nesse sentido, Sodré argumenta que na "cultura negra" da didspora "o segredo circula
enquanto tal, sem a finalidade de revelagao" (p. 162). Assim, a existéncia de uma acao
orientada para a manutencdo de um "segredo" ou mistério, que observei em alguns casos
nos quais a atribuicdo de mandinga se manifesta, expressa tdo somente uma forma
diferente (Outra) de lidar com o desconhecido do que aquela que o autor identifica como
propria ao nosso "racionalismo ocidental", no qual o segredo "é encarado como enigma, ao
qual é preciso dar um sentido através da manifestacio da verdade" (p. 139)°*. Quanto ao
conteido e as propriedades daquele segredo, essa é a questio que parece ser
constantemente desviada, como o "eclipsamento" de relacOes inauditas. A iniciagdo na
capoeira (quica toda iniciacdo) coloca o iniciando em contato com forcas desconhecidas
capazes talvez de afetar qualquer ceticismo racionalista, e o dito popular "yo no creo en
brujas, pero que las hay, las hay" parece dar conta com relativa precisio do modo um
tanto ambivalente e impreciso com que muitos capoeiristas se relacionam com esta ideia de

mandinga.

A minha mandinga / eu ndo dou pra ninguém, encontramos estes versos em um corrido de

capoeira angola. Esta individualidade da mandinga n@o ocorre somente porque ela precisa

330 termo "re-velador" foi inspirado pelo conceito de "reve(i)lation" criado por Head (2004, e traduzido por
"re-velacdo" em Head, 2006), uma forma criativa para se referir a uma situacao diferente: a revelagdo de um
velamento, o que serd abordado a frente.

>* Nas culturas de matriz africana, por outro lado, o enigma consistiria em "uma provocagdo ou um desafio a
luta para se conhecer a regra do jogo, € uma exibicdo do segredo” (idem, p. 141).
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guardar seus segredos para ser eficaz, mas principalmente porque a mandinga ndo se
ensina, propriamente, ndo se transmite; se cultiva, se oferecem as condi¢des para que o
aluno a desenvolva. Ela € criativa e singular e sua natureza é sobretudo inicidtica. Da
mandinga, diz-se demorar muito tempo para adquiri-la e, em geral, os capoeiristas se
mostram muito reticentes a tentativas de defini-la, talvez somente alguns mestres possam
falar sobre ela com maior propriedade. Pode assim parecer paradoxal que seja possivel
reconhecer sem muita dificuldade um "mandingueiro" - elogio supremo (ié, é
mandingueiro, camard) — nas rodas ou identificar tracos aos quais ela seja associada de
forma mais ou menos consensual. Nesse caso, trata-se mais da capacidade de ludibriar
outrem, de dissimulacdo e ardil, sagacidade. Estas podem ser tomadas como acepcdes da
malicia ou entdo seus harmodnicos (no sentido musical) e € aqui que ambas, mandinga e

malicia, se fazem indistintas.

Halloy (2002) apresenta assim uma abordagem criativa da mandinga enquanto pratica
imanente ao tomar as interacdes entre os capoeiristas na roda como alvo de uma breve e
P c o~ ser 55 ~
sensivel descricdo analitica™. Com a aten¢do voltada para o corpo — o gestual, a troca de
olhares e o0s sorrisos, as posturas — o autor procura isolar tragos fundamentais da
"encarna¢do da mandinga" pelos angoleiros, identificando nessas expressdes corporais 0O
. , . . A e e e A
que seria o seu cardter primordial: a ambivaléncia enquanto "principio dindmico" (p. 87)
subjacente (oi sim, sim, sim / oi ndo, ndo, ndo). No mesmo sentido, Head (2004),
referindo-se a mandinga, narra um jogo no qual o seu mestre, depois de lhe haver simulado
uma navalhada fatal sob o pescoco, leva novamente a mao ao local "ferido" e, ndo ausente
a simbolizacdo de uma nova exposi¢do a morte, aplica-lhe um curativo imaginario. "Este
gesto assim repete o que ja havia sido uma simulagcdo da violéncia no plano do jogo: ele
ndo tanto ‘inverte’ a violéncia implicita do gesto, quanto multiplica a sua ambivaléncia —

duplicando a ja (pelo menos) dupla-face de um gesto tornado signo" (p. 196), argumenta.

Estamos diante de duas expressdes ou talvez dois estados da mandinga. Num caso,
caracteriza a habilidade corporal expressiva da seducdo, a atualizagdo das virtualidades e

potencialidades africanas instauradoras ou propulsoras de ambivaléncia. No outro, a

> Esta abordagem parece ser o caminho mais interessante para se realizar uma andlise mais aprofundada da
mandinga e talvez rendesse uma potente etnografia sob inspira¢do goffmaniana (Halloy concentra sua andlise
no "mandingueiro” e, ainda, no aspecto voluntdrio. Seria interessante pensar a dimensdo involuntaria daquele
que deixa transparecer, por exemplo, insegurancga ou que é seduzido).
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capacidade que se credita a alguém de realizar feitos ditos sobre-humanos, acionada
principalmente como mecanismo "re-velador" do extraordindrio. Deve-se, entretanto,
ressaltar que € preciso evitar apreender os feitos aludidos sob a referéncia do par possivel-
real, como possiveis que poderiam vir a ser, em algum momento, realizados. Estes devem
ser compreendidos, parece-me, antes enquanto virtualidades intensivas que se encontram
em pleno funcionamento no interior dos grupos a despeito da sua atualizacdo. Goldman
(2009) pontua o essencial nessa mudanga de referéncia:

no pensamento deleuziano, o par virtual-atual se opde ao par possivel-real,

caracteristico de um certo kantismo, que, na antropologia, foi consagrado por Lévi-

Strauss. Mesmo quando ndo atualizado, o modo de existéncia do virtual ndo é o de uma
mera possibilidade, mas j4, a seu modo, o de uma realidade (p. 124).

Num primeiro momento, ao tomar a mandinga a partir destes dois estados assim definidos,
tender-se-ia a considerar a sua expressdo encarnada nos corpos como atualizacdo das
virtualidades constituintes da sua outra acep¢do, mais associada a feiticaria. Mas ao
acompanhar a prética dos capoeiristas, ao considerar a mandinga em sua imanéncia parece
que o que se passa ¢ um movimento em sentido inverso, uma espécie de desencarne, no
qual ascende-se a noc¢do do personagem "feiticeiro" a partir (¢ a0 mesmo tempo) da
desenvoltura sedutora, mandingueira do capoeirista no jogo: "o acontecimento nio se
inscreve bem na carne, nos corpos (...) sendo em virtude da parte incorporal que contém o
seu segredo” (Deleuze, 2011, p. 229). A ascensdo a este incorporal ou a esta "densa nuvem
nao histérica", Deleuze e Guattari (2010) denominam contra-efetuacdo: "atualizamos ou
efetuamos o acontecimento todas as vezes que o investimos, de bom ou mau grado, num
estado de coisas, mas o contra-efetuamos, cada vez que o abstraimos dos estados de coisas,

para liberar seu conceito” (p. 189) .

Vimos que a conceitualizagdo do virtual (ou "virtual-real") introduzida por Deleuze e
Guattari se contrapde as nogdes estruturalistas de virtualidade e atualizacdo, deslocando a

primeira do estatuto da possibilidade para restituir-lhe uma realidade que lhe é prépria, a

36 Assim, na filosofia de Deleuze, o acontecimento nfo se reduz a sua efetuacdio, remetendo sempre a um
incorporal ndo atualizado que o complementa: "De um lado, a parte do acontecimento que se realiza e se
cumpre; do outro lado, 'a parte do acontecimento que seu cumprimento ndo pode realizar'. Ha pois duas
concretizagdes, que sdo como a efetuacdo e a contra-efetuagdo” (2011, p. 154). Na antropologia, a no¢do de
contra-efetuagcdo foi utilizada por Viveiros de Castro (2002) para descrever "o processo do parentesco”
amazdnico. Foi a partir desta exposi¢do, onde o autor reproduz também, com énfase, a citacdo de Deleuze e
Guattari que se segue, que percebi a pertinéncia daquele conceito para compreender e relacionar as duas
acep¢Oes da mandinga na capoeira angola.
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capacidade de ser agenciada sem que isso implique, entretanto, atualizacdo (cf. Goldman,
1999). Agora é o conceito de contra-efetuacio que estabelece o contraste com o
estruturalismo pela propriedade de resgatar, dos estados de coisas, o acontecimento, "dar a
verdade do acontecimento a chance tnica de ndo se confundir com sua inevitdvel
efetuacdo” (Deleuze, 2011, p. 164), ao invés de buscar inscrevé-los na solidez de uma
estrutura subjacente’’. Mas o ponto crucial, que me afastou daquela impressdo primeira
sobre o tipo de relagdo existente entre as duas acep¢des da mandinga, € ressaltado pelos
autores a seguir:

Descemos dos virtuais aos estados de coisas atuais, subimos dos estados de coisas aos

virtuais, sem podermos isold-los uns dos outros. Mas nao é a mesma linha que subimos

e que descemos assim: a atualizacdo e a contra-efetuacdo ndo sdo dois segmentos da
mesma linha, mas linhas diferentes (Deleuze e Guattari; 2010, p. 190, grifo adicionado).

Assim, a contra-efetuacdo nao é apenas o reverso da atualizac@o ou efetuacdo. Ao contra-
efetuar o acontecimento atualizado ndo retrocedemos a sua virtualidade anterior, primeira,
mas ascendemos a um novo agenciamento virtual. Enfim, a mandinga, na sua acepcao
madgica ou feiticeira, ndo se confunde com as poténcias ancestrais africanas que se
inscrevem nos corpos expressivos, mandingueiros dos capoeiristas’. Convém ainda
destacar, da citacdo acima, a impossibilidade de se isolar as atualidades e as virtualidades
pelas quais se atravessa através dos processos de atualizacdo e contra-efetuacio, o que nos
adverte para o cardter inextricivel das duas acep¢des da mandinga tais como busquei

distinguir nas linhas anteriores.

Nessa perspectiva, hd uma dimensao intrinseca a mandinga, igualmente presente nas suas
duas expressoes, seus dois estados que talvez funcione como uma espécie de operador
transfigurativo imanente que, a0 mesmo tempo em que impulsiona a sua duplicacdo, a
contra-efetuacdo, possibilita-lhe (a duplicacdo) ser apreendida sob o mesmo conceito da
sua (a mandinga) expressao atual, efetuada: é a dimensao do perigo (miudinho, cuidado /
este jogo de angola é mandingado). Em outras palavras, pode-se arriscar uma hipétese, a

saber, a de que é a capacidade dos capoeiristas de oferecerem perigo ao adversario nas

37 "J4 ndo se extrai uma estrutura comum a elementos quaisquer, resgata-se um acontecimento, contra-efetua-
se um acontecimento que corta diferentes corpos e se efetua em diversas estruturas" (Deleuze; Parnet, 1998,
p- 81).

> Por isso o afastamento daquela impressdo inicial sobre a relagdo entre suas diferentes acepcdes, pois a
mandinga associada as capacidades sobre-humanas ndo € a causa da expressdo mandingueira nos jogos, ndo
preexiste ao acontecimento; mas, pré-individual, torna possivel a sua efetuagao.
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rodas sem recorrer ao embate, "mostrar que ndo bateu porque nao quis"59 — em suma,

serem mandingueiros — que lhes conduz a ventura de ter atribuida a agéncia diante de

fendmenos extraordindrios ou desconhecidos (e por isso perigosos) — isto €, mandinga.

skeksk

Durante o jogo, os golpes sdo em geral apenas "marcados", isto é, para-se o golpe antes de
acertar efetivamente o adversdrio caso este nao consiga esquivar, deixando clara,
entretanto, a possibilidade de atingi-lo. E a manifestacio da mandinga, segundo Mestre
Curi6, que evocamos ha pouco (ver nota). Salvo engano, foi Guto quem me chamou a
atencdo para a semelhanca deste gesto com a prética, nio menos sagaz, que encontramos
amiude encenada nas "peladas" de futebol de varzea, em que o jogador, apds driblar o
goleiro, segura a bola com a mao, préximo a linha do gol, e a leva até o meio-campo.
Podemos acrescentar a frequente realizacdo de uma "volta a0 mundo" (que caracteriza algo
como uma pausa, durante a qual os capoeiristas caminham circulando a roda — o mundo —
para em breve retomar o jogo) apds a marcagdo de um golpe certeiro, aproximando ainda
as duas situacOes nas suas poténcias de recomeco (Gilberto Freyre talvez estivesse certo ao

perceber "alguma coisa de danga ou capoeiragem" no futebol brasileiro... - 1938).

A mandinga, a seducdo sao tragos consonantes de certo humor que povoa o espirito da
capoeira angola. Nao a manifestacdo circunstancial de uma comicidade simpldria ou
enfadonha, mas a expressividade de um humor que incita e enleva, a alegria presente nas
expressoes culturais de matriz africana, as quais, como argumenta Anjos (2004),
ressaltaram "o corpo como lugar de um pensamento lidico de resisténcia" (p. 111). Vemos
como essa expressdo corporal pode ser também o lugar do ritornelo®, propulsora de
agenciamentos que atraem para o centro da roda, em devir, as aliancas com a
ancestralidade africana e a resisténcia dos quilombos que se mostram irredutiveis a sua
figuracdo nas musicas e nas falas dos angoleiros. Mas o ponto alto do ritornelo, em
Deleuze e Guattari, € quando este atinge determinada dimensdo cdsmica, "como se o

proprio circulo tendesse a abrir-se para um futuro, em func¢do das forcas que ora ele abriga.

%% "Mandinga é isso, é sagacidade, é vocé poder bater no adversario e ndo bater. Vocé mostrar que nio bateu
porque ndo quis" (Mestre Curi6, apud ABIB, 2004, p. 140).

% "Num sentido restrito, falamos de ritornelo quando o agenciamento é sonoro ou 'dominado’ pelo som — mas
por que esse aparente privilégio?" (Deleuze; Guattari, 1997, p. 132).
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E dessa vez € para ir ao encontro de forcas do futuro, for¢as césmicas. Lancamo-nos,
arriscamos uma improvisacao" (1997, p. 117). Na roda de capoeira, ¢ 0 momento singular
no qual o vigor desterritorializante da conjun¢do de sons e afetos, velocidades e forcas
sublima o "axé da roda" e investe os capoeiristas em um jubilo corporal intensivo — o
"semi-transe" que falamos acima, o "transe capoeirano” (Decanio Filho, 2002) ou a

temporalidade do Kairds (Dumoulié, 2007; Sodré, 1988)°".

Em algumas linhagens de capoeira angola o hdbito de apenas "marcar" os golpes constitui
norma. Na Africanamente, como na Acanne (de Mestre René), existe a possibilidade de um
jogo mais duro, no qual se cuida também para ndo machucar o outro mas permitem-se
algumas "trocagdes", certos golpes podem ser mais efetivamente aplicados, sobretudo
quando hd mais intimidade entre os capoeiristas. Mas isso faz parte ainda das negociagdes
que permeiam o jogo da capoeira (ndo mexe comigo | que eu ndo mexo com ninguém),
como se houvesse um privilégio da acdo em relacdo 2 regra que sobre ela incide. E
evidente que isto "mexe" também com o ego, e aprender a controlar os impetos e as
emog¢des durante o jogo € fundamental na formagdo do capoeira, dimensdao nao menos
importante do controle do corpo do que as técnicas de ataque e defesa. Lembro de alguns
treinos nos quais Guto pedia que aplicassemos martelos, em duplas, acertando o parceiro
nos ombros ou nos bracos — sem parar o pé, como ocorre regularmente. Essas aulas, que
legavam alguns pontos doloridos no corpo ou até mesmo leves hematomas, possuiam
também o objetivo, argumentava, de "treinar o psicologico", preparar-se psicologicamente
para a eventualidade de um jogo mais duro. Isto inclui ainda saber distinguir um convite a

este tipo de jogo de um ataque violento.

Ao perceber qualquer situacdo adversa, o Gunga tem autoridade para, a qualquer tempo,
chamar os capoeiristas ao pé do berimbau e orientd-los quanto ao temperamento do jogo ou
mesmo determinar seu fim. Cabe, assim, aquele que estiver no Gunga saber avaliar as
situagdes de jogo e conduzir a roda administrando possiveis conflitos indesejaveis,
sabedoria que se adquire com o tempo, através da vivéncia e observacdo. Desse modo,

-

assumir o Gunga exige muita responsabilidade e também legitimidade perante o grupo. E

ol Assim, diferentemente do que parecem crer esses trés autores, € mais afinado com a fala de Maskote sobre
o axé na roda, acima, acredito que estes ndo sdo momentos ordindrios nas rodas de capoeira, especialmente
quando se trata de capoeiristas relativamente pouco experientes, € tampouco se restringem, parece-me, ao
momento em que se estd jogando.
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essa legitimidade que possibilita ainda, por exemplo, que Guto possa deixar acontecer
jogos mais "pegados”, combativos se assim o desejar, uma vez que estd seguro de que terd
sua autoridade respeitada se quiser interceder a qualquer momento, situacdo que
certamente serd evitada na sua auséncia. Mas ha momentos na capoeira nos quais € preciso
deixar o jogo acontecer. Todo capoeirista com alguma experiéncia sabe que existem
situagdes que devem ser resolvidas na roda. Mesmo que se busque, na Africanamente,
fazer com que os jogos sejam momentos de alegria e diversdo, como sugere o termo
"vadia¢do" correntemente utilizado para se referir a pratica de jogar capoeira, entende-se
que esta é também uma luta. Por isso a elaboracdo de Mestre Russo, o "zelador da
capoeira" de Duque de Caxias (RJ), encontra ressonédncia entre os capoeiristas do grupo: "a

capoeira € o que o momento determina".

E € isso também que me leva a discordar da interpretacio de Travassos, segundo a qual "os
momentos de alegria e diversdo na roda sdo intercalados por outros de extrema tensdo,
aonde se espera, as vezes, que o pior ocorra. Mas ja aprendi que, em geral, é apenas uma
alegoria, porque, na maioria absoluta das rodas, nada de grave acontece" (s.d., p. 5, grifo
adicionado). Casos de violéncia fisica efetiva sdo, de fato, muito raros nas rodas de
capoeira angola, e a autora bem percebeu a permanente "evitacdo do confronto" aberto
durante os jogos (p. 3). Mas por que, entdo, a "extrema tensao" no grupo, o alegérico lhes
escaparia? O conflito, penso, ndo é apenas uma possibilidade pouco provavel, mas esta
presente, mesmo que virtualmente, em quase qualquer jogo®. E imprescindivel para o
capoeirista aprender a lidar com ele (dai também a responsabilidade que assume o tocador
do Gunga). O conflito faz parte das rodas, em maior ou menor intensidade, tanto quanto as
musicas, os golpes e movimentagdes, mesmo que habilmente dissimulado. A prépria
histéria da capoeira e os testemunhos dos capoeiristas sdo abundantes em casos de jogos

. . . . 63
mais ofensivos ou hostis (é o que se costuma designar por "treta"

). Assim, tendo em vista
algumas consideragdes anteriores, ndo se trata tanto de evitar a existéncia do confronto,
mas a sua efetuacdo. Nas raras vezes em que vi acontecer do jogo se desenrolar para algum
tipo de embate fisico na Africanamente, ndo obstante gerar desaprovacdes e intervencio,

estes ndo foram vistos como desvio de conduta, ja que fruto do endurecimento do jogo sem

62 Pedro Abib, pesquisador com décadas de experiéncia na capoeira angola, chega a afirmar: "A morte é
sempre uma possibilidade latente. Todo capoeira sente sua presenca ao agachar-se ao pé do berimbau" (2004,
p. 141).

% Na verdade, este tipo de jogo é o evento gerador da "treta", que compreende a relagio que entram duas
pessoas (reciprocidade estrita) a partir do desentendimento (dir-se-ia, neste caso, que estdo "entretados").
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que alguma das partes solicitasse o encerramento, e sim como o desdobramento indesejado
de um conflito mal gerido (fala-se, claro, de capoeiristas experientes). "A capoeira é uma

brincadeira perigosa", precisou Guto, numa dessas ocasioes.

Os jogos, ja observamos, podem se desenrolar de um modo bastante amistoso, alegre e
assim parece ocorrer na grande maioria das vezes na Africanamente. Mas isso tampouco
significa auséncia de conflito. Pode-se dizer que no jogo da capoeira, tanto quanto na
musica, tensdes e dissonancias podem se mostrar considerdveis forcas propulsoras para a
criacdo. Tomar o conflito como alegoria é supor que o embate ou mesmo jogos mais
"pegados" possuam natureza acidental. Parece-me, ao contrario, que eles podem inclusive
revelar, por contra-efetuagdo, um aspecto fundamental do jogo, jd que a parte do
acontecimento que se encarna nos corpos, o "estados de coisas" que assume, sempre
"recolhe, no virtual que atualiza, um potencial de que se apropria" (Deleuze e Guattari,
2010, p. 145). Dessa forma, eclipsado em uma relacdo mais amistosa, o conflito exige as
vezes um olhar relativamente agucado para ndo passar despercebido, e em geral deseja-se
mesmo a dissimulagdo. Podemos tomar aqui a explicacdo de um mestre angoleiro muito
experiente durante a realizacdo de um evento de capoeira que participei, logo apés um jogo
tenso e perigoso, abracado aquele que ha poucos minutos poderia ter lhe sido o algoz: "A
capoeira também € briga, e as vezes a gente briga para ndo brigar. Foi o que n6s fizemos

164
aqui".

Mas essas observacdes ndo devem confundir o leitor, hd nas rodas muito mais alegria do
que tensdo. As rodas de capoeira angola sdo sempre momentos privilegiados para o
aprendizado através da observagdo e da experiéncia singular que proporcionam. As rodas
semanais realizadas na Africanamente possuem carater, numa medida, bastante informal, e
sdo consideradas também um momento para exercitar os aprendizados da semana. Assim, €
requisitado a todos os presentes participarem da bateria, sendo inclusive oferecidos
instrumentos que requerem menos habilidade, como o reco-reco ou o agogo, a pessoas com
pouca (as vezes, nenhuma) experiéncia, para contribuir com "um pouco do seu axé", como

forma de integracdo. Os participantes da bateria serdo também incentivados a cantar,

% Esta situacio me pareceu exemplar. Apés encerrar o jogo, o referido mestre explicou que havia um
desentendimento anterior entre os dois, hd anos, "coisas da roda que a gente leva pra fora da roda". Os dois ja
haviam conversado, um deles tendo inclusive participado como convidado de um evento promovido pelo
outro, mas ndo haviam jogado juntos desde entdo. Certamente, na eventualidade de esses mestres se
encontrarem novamente ao pé do berimbau, haverd espaco para um jogo muito mais amistoso entre ambos.
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atividade muitas vezes constrangedora para pessoas pouco experientes. E ndo é para
menos, pois além da exposicdo, € preciso adequar o canto e o toque do instrumento.

Na Africanamente, é realizada a troca dos tocadores na bateria a qualquer momento
durante a roda, ndo sendo preciso esperar o intervalo dos jogos para isso, como é comum
em algumas linhagens de capoeira angola, onde a musicalidade talvez seja alvo de uma
atencdo mais minuciosa. Evita-se, no entanto, trocar mais de um instrumento a0 mesmo
tempo, aguardando-se que a harmonia com o restante da bateria se reestabeleca para que
uma nova substitui¢cdo seja realizada, de modo a minimizar os efeitos desta troca na
musicalidade e sua consequente influéncia no andamento do jogo. Da mesma forma,
aquele que se dirige a bateria nunca deve atravessar por dentro da roda, entrando sempre
por trds da bateria, cuidado que deve também ser observado por aquele que a deixa. Mas ha
também um cardter sagrado que ultrapassa a aten¢do com o jogo corrente, sendo aquela

prescri¢do respeitada inclusive durante o intervalo entre os jogos.

Em rodas onde hd menor nimero de participantes, ou somente os alunos da escola e
pessoas proximas, Guto estimula a quem se sentir a vontade que tenha a experiéncia de
tocar o Gunga por algum instante. Trata-se, nesses momentos, de desenvolver a habilidade
dos capoeiristas para qualificar e trazer mais autonomia para o grupo. Esta politica, no
entanto, apesar de ndo ser recente, nem sempre se efetuou nessas mesmas condicoes, pois
ha alguns anos eram muito poucos os alunos a quem Guto confiava o Gunga em uma roda.
Esta ¢ uma préatica que parece ter sido impulsionada pelo fato de Guto ter machucado o
dedo minimo da mao esquerda (responsével por sustentar todo o peso do berimbau durante
o toque) em um jogo de capoeira, em marco de 2013, o que nos faz perceber que o

improviso e a experimentagao atravessam multiplas dimensdes da realizagao das rodas.

Todavia, quando ocorre de um capoeirista relativamente novo pegar o Gunga numa roda
com o intuito de adquirir experiéncia, este certamente nio goza da mesma autoridade que
em geral dispde o tocador deste instrumento. H4 uma ética nas rodas de capoeira angola,
pouco explicita e que por isso exige muita sensibilidade dos capoeiristas, que pode
modificar um pouco algumas observagdes anteriores. Quando um mestre entra na roda para
jogar, por exemplo, a autoridade do Gunga tende a se dissolver. Com a legitimidade que o

axé acumulado ao longo dos anos lhe confere, ele poderd entrar na roda a qualquer
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momento. E estard também livre para dar inicio ao jogo e encerrd-lo quando julgar
oportuno, bem como realizar jogos consecutivos ou chamar qualquer pessoa da roda para
jogar. O cantador, que em alguns momentos poderia ditar o clima do jogo, agora apenas
narra. Também pode acontecer de um mestre que esteja em um dos outros berimbaus que
nao o Gunga, se este estiver sendo tocado por alguém menos experiente, interceda de

alguma forma no jogo.

Na verdade, essas consideracdes ndo se restringem a mestres, sendo em alguns casos
relativamente pertinentes a outros capoeiristas "mais velhos". E, portanto, uma perspectiva
relacional que ird em alguma medida estabelecer limites a agéncia daquele que estiver no
Gunga ou conduzindo o canto. Este certamente adotara posturas diferentes para os casos de
estarem jogando pessoas significativamente mais ou menos experientes que ele, embora
questdes de outra ordem possam também atravessar esses principios, como a intimidade
entre os capoeiristas ou o fato de se estar ou nio na sua prépria casa. Esta "perspectiva do
axé", chamemo-la assim provisoriamente, € por vezes necessariamente imprecisa, ja que as
relacdes estdo constantemente sendo construidas e reconstruidas, o que pode trazer
hesitacdo para os capoeiristas em determinadas situacdes. Por outro lado, como j4 afirmou
Mestre René, "o capoeirista tem que ter atitude". Assim, Guto orienta para que aquele que
achar que tem condi¢des de pegar um berimbau nas rodas, por exemplo, procure fazé-lo se
tiver oportunidade, ou pelo menos demonstre essa intencdo. A ele caberd chamar a atencao
caso julgue inadequado, algo muito préximo da ética que pude observar no terreiro de
Baba Diba nas vezes em que, junto a outros capoeiristas, visitamos Guto durante o seu
retiro no més de julho. Da mesma forma, o fato de se estar jogando com algum mestre ou
outra pessoa bastante experiente, embora requeira prudéncia e respeito, nao deve deixar o
capoeirista sem iniciativa. "Esquece o mito e joga com o homem", estas foram as palavras
de Mestre René orientando os alunos para esta situacdo, certa vez, durante uma oficina. O
jogo da capoeira € um constante didlogo que expira quando uma das partes nio for mais
capaz de oferecer respostas criativas, momento em que provavelmente terd seu fim

determinado pelo Gunga ou requisitado por um dos jogadores.

Estamos falando, claro, especialmente das rodas realizadas "em casa", pois quando em

visita a outros grupos a orientacdo € sempre mais cautelar. Instrumentos, sobretudo

berimbaus, somente devem ser pegos se lhe forem oferecidos e na condi¢do de que se
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esteja seguro de possuir a habilidade requerida, o Gunga devendo ser evitado. Mas, de
modo geral, é a sabedoria adquirida a partir da vivéncia e da observacdo, a abertura da
percepg¢ao suscitada por essa experiéncia que vai permitir ao capoeirista avaliar a melhor
forma de agir diante da singularidade que cada situa¢do — de jogo, de vida — apresenta. A
necessidade da experimentagdo e a contingéncia da conven¢do mais uma vez se fazem

flagrantes.

A realizacdo de um movimento acrobdtico pode instigar o parceiro de jogo para que,
sentindo-se desafiado, demonstre possuir a habilidade necessdria para algum feito
equivalente, provocacdo que muitas vezes abriga a intencdo de conduzi-lo a uma situacao
desvantajosa imprevista. Diversas formas de desafio permeiam o jogo da capoeira angola,
mas hd um caso peculiar em que este se manifesta com maior poténcia: a "chamada de
Angola", "chamada para o passo a dois" ou simplesmente chamada. Esta € anunciada
estendendo-se um ou ambos os bragos, num convite ao outro capoeirista para aproximar-se
e, juntos, realizarem uma espécie de danca, deslocando-se com alguns passos ritmados
para a frente e para trds, até que o primeiro, que conduz o movimento, sinalize um ponto
determinado a partir do qual o seu adversario devera evadir-se para que o jogo seja entao
retomado. Num tom mais desafiador, a chamada podera ser realizada de costas®. Durante
esta performance o ataque é sempre latente, o que carrega todo gesto de malicia e suscita
apreensdo mutua. Pode-se afirmar que aquele que fez a chamada encontra-se em alguma
vantagem, pois escolheu fazé-la, o que demonstra confianga (ou blefe). Ha ainda casos em
que se realiza a chamada assumindo uma posi¢cdo defensiva, com o intuito de salientar ao
outro capoeirista que ndo se tem inten¢do de atacd-lo, o que deve ser compreendido como
um convite a um jogo menos cerrado. De qualquer forma, trata-se sempre de um instante

de tensdo, isto €, que pressupde uma resolu¢ao ou desdobramento.

Ao receber uma chamada, o capoeirista em geral se recolhe e observa. Com frequéncia,
dirige-se a bateria musical, mais comumente ao atabaque, em reveréncia, num ténue limite
entre um modo de auferir protecdo ou nutrir-se com o axé que emana da bateria e a
intencao de exprimir a necessidade de precau¢do que o desafio lhe impde. A seguir, realiza
alguma movimentacdo que lhe renda mais tempo para observar o oponente € idealizar uma

forma resguardada de se aproximar e, quicd, desferir um ataque. A imagem de um negro

% Ver Brito (2010, p. 64) sobre os diversos tipos de chamadas na capoeira angola.
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insurgente surpreendido pelo capitdo-do-mato durante a escraviddo, simulando aguardar
com as maos erguidas a sua captura enquanto esquadrinha o movimento do inimigo em
busca de um minimo sinal de vulnerabilidade que lhe possibilite o contra-ataque, que
figura em algumas narrativas orais acerca de sua origem, se ndo encontra correspondéncia

empirica, expressa com agudeza os perigos € meandros que envolvem este desafio.

Talvez a chamada seja o momento no qual se explicite de forma mais precisa a malicia que
inspira a considerac@o que alguns capoeiristas fazem sobre a capoeira angola, uma arte que
sabe ser "perigosa sem ser violenta". A propria explicitacdo, com a ida a bateria, da
necessidade de prudéncia para responder a chamada é reveladora da ambivaléncia do
capoeirista, uma vez que pode conter a intencao, dependendo da experiéncia do adversario
que a efetuou, de transmitir a falsa avaliacdo de um perigo que concentraria toda a atenc¢ao
no seu resguardo quando em verdade se almeja um ataque nefasto. E pode ainda, se esta
falsidade for revelada (excessivamente dramdtica), contemplar uma ironia ao perigo que o
outro guardava a pretensio de oferecer. E o que Head (2004, "Part Two") denomina
"reve(i)lation" — fazendo aparecer o substantivo veil (véu) no interior da palavra revelation
(revelagdo) —, uma referéncia a fina percepcao de Taussig nos rituais mégicos de cura, que
o autor retoma para falar da mandinga na capoeira: a “verdadeira habilidade do praticante
reside ndo em um hdabil ocultar, mas na hébil revelacio de um habil ocultar” (Taussig,

1998, p. 222 apud Head, 2004, pp. 195-196).

As chamadas possuem algumas convengdes singulares a cada casa ou linhagem que é
aconselhado serem observadas pelos capoeiristas para se evitar alguma deixa
inconsequente®®. Em muitos grupos, por exemplo, considera-se uma afronta fazer
chamadas para mestres. Na Africanamente isto nio se observa, e Guto eventualmente
explicita, diante da presenca de alguns mestres ou contramestres externos nas rodas, esta
singularidade, por precaucdo. No entanto, € importante estar atento para o fato de que o
que chamamos perspectiva do axé possa em alguma medida "fazer valer" a concep¢do do
mestre com o qual se estd jogando. De qualquer forma, se recomenda mesmo prudéncia
nesses casos, ja que pode ser pouco conveniente convocar alguém muito mais experiente

para este tipo de desafio. Como veremos, na Africanamente (e ja na capoeira angola)

% Ver, por exemplo, a descricdo feita por Gravina (2010, p. 349) do clima de tensdo gerado pela realizagdo
de uma chamada por um capoeirista inadvertido a um mestre, em uma roda de capoeira realizada em
Marseille (Franca).
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muitas situacdes sdo melhores compreendidas sob o signo da conveniéncia do que da

conformidade.

Outra convengdo existente em alguns grupos isenta aquele que fez a chamada da
possibilidade de ser atacado. Todas essas observagdes foram explicitadas por Guto em um
treino dedicado especialmente as chamadas. Quando se trata de rodas de rua, esclarecia,
podem-se deixar um pouco de lado estas convencdes, mas € preciso principalmente nao
esquecer de que ndo se deve contar com elas em seu proveito. E adverte: é preciso fazer
distin¢@o entre rodas de rua e rodas na rua, a Ultima caracterizando rodas realizadas por
algum grupo em espacos publicos sob sua responsabilidade, geralmente com o uso de
uniformes, enquanto as primeiras referem-se as rodas realizadas por capoeiristas nesses
mesmos espacos sem que ninguém se responsabilize legitimamente pela sua coordenacao,

0 que requer maior cautela aos que delas participam.

Antes que o treino chegasse ao fim, uma aluna ainda pouco experiente fez a pergunta que
outros talvez tenham se furtado: em que momento fazer uma chamada? O fato de que Guto
certamente estava preparado para responder a esta questdo nio o livra de todo embaraco,
optando pela negativa: "vou comegar explicando quando ndo se deve fazer". E cita, entdo,
algumas situacdes inapropriadas nas quais com frequéncia incorrem capoeiristas com
pouca experiéncia de jogo: ndo se deve fazer chamadas quando se estd cansado, para
descansar, evitando assim a exposi¢do; ndo se deve realiza-las de costas para a bateria,
bloqueando o acesso do outro capoeirista a fonte de vitalidade que esta representa (uma
postura ética), nem préximo a algum obstaculo que lhe impeca esquivar-se de um provavel
ataque. Mais algumas recomendacdes antecedem a resposta, um tanto vaga, que associa a
intuicdo e argucia do capoeirista a possibilidade de perceber no curso do jogo 0 momento

apropriado para a realizacdo de uma chamada.

Numa conversa informal realizada com alguns capoeiristas com o objetivo de discutir
questdes relacionadas a esta pesquisa, a tentativa de construir um conceito de capoeira
angola proprio ao grupo, isto €, capaz de dar conta do que estes capoeiristas consideram
sob este signo nos conduziu para um caminho andlogo. Uma capoeirista presente,
percebendo nas falas uma tendéncia convergente mas ao mesmo tempo vacilante quanto a

possibilidade de delimitagcdo, sugere uma alternativa para sair do impasse que a questdao
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suscitava: "talvez seja mais facil definir no que a gente ndo se reconhece". Ora, esse modo
de exposicdo das convencdes da capoeira ndo € fortuito. Trata-se de uma férmula
recorrente, resultante, creio, de uma perspectiva singular, intrinseca a prépria capoeira (e
outras expressoes de matriz africana), a saber, a auséncia de regras claras e objetivas
definitivas, irreversiveis. E o que Sodré (1988) denomina "ordem das aparéncias”, cuja
caracteristica central € a reversibilidade da regra, justamente a recusa dos regimes de

verdade caracteristicos da metafisica ocidental:

z

A intencionalidade tedérica de aparéncia € apreender tdo somente instantes de
funcionamento dos grupos, o que se mostra ou aparece no jogo concreto das diferengas.
(...) E na efetividade das trocas, no jogo agonistico — um jogo de diferengas,
deslizamentos, modula¢des — que se pode saber da aparéncia (pp. 136-137).

Assim, € significativa e perspicaz a elaboracao de Mestre Ivonei, que teria sido afirmada
durante uma oficina de capoeira ministrada na Africanamente, em 2012, e que Guto passou
a evocar com frequéncia, como um aforismo: “na capoeira nada pode, mas tudo acontece”.
Trata-se de ressaltar a necessidade de se estar preparado, prevenido para qualquer situacao
de jogo (treina-se, inclusive, pensando nisso) diante da esterilidade de qualquer
regulamento ou sistema de julgamento ulterior. E por "nada pode" talvez possamos ainda
entrever um posicionamento critico as tentativas de normatizacdo da capoeira. Nessa
perspectiva, se seria muito dificil ou impossivel, mas sobretudo vao (se ndo nefasto)
descrever por extenso os "fundamentos" da capoeira angola, a totalidade das suas regras e

convengdes, € porque estes se expressam muito mais em intensdo do que extensdo.

skeksk

Antes de prosseguir, um apontamento importante se faz necessdrio, antes que as
aparéncias nos enganem. Dois autores com que vimos trabalhando, Strathern e Sodré,
referem sob esse signo duas ideias distintas, dirigidas a problemas especificos igualmente
distintos. Em nenhum dos casos, parece-me, trata-se de toma-lo com o sentido comum de
enganoso ou ilusério, como o véu das esséncias. A nocao de aparéncia estd na base do
contraste exposto anteriormente entre as economias do dom e da mercadoria elaborado por
Strathern. Sendo as dddivas coisas (relacdes) produzidas pela troca, elas precisam se tornar
visiveis, aparentes, a partir da sua objetificacdo sob uma forma concreta especifica. E para

que tenha efeito, isso precisa ocorrer através das "poucas maneiras altamente restritas"
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(2006, p. 273) que os melanésios dispdem, isto €, nos limites das suas convencdes: "certas
performances, entdo, fardo 'aparecer' apropriadamente as relacdes que elas objetificam.

Realizadas de maneira inapropriada, as rela¢cdes nao aparecerdo"” (p. 274).

Em Sodré, a ideia de aparéncia refere-se também ao modo como as coisas se apresentam
aos nossos olhos, mas o foco da atencdo, por outro lado, ndo recai em extrair os
desdobramentos das relagdes que aparecem. Aqui o conceito visa levar em considera¢io o
fato de que em geral somente algumas varidveis sdo colocadas em jogo de modo aparente
e, aspecto fundamental, que as varidveis funcionam de forma singular em cada disposi¢ao
circunstancialmente assumida — "a temporalidade do instante ou da ocasidao" (1988, p.
147). Assim, ao afirmar a reversibilidade da regra, ndo se admite apenas um ndmero
reduzido de performances prescritas através das quais as coisas se tornam visiveis, mas um
nimero indefinido de agenciamentos possiveis em uma multiplicidade. S@o significativas,
neste sentido, as consideracdes de Mestre Decanio, um dos mais antigos alunos de Mestre
Bimba:

Bimba mudou muito no decorrer do tempo. A angola também mudou da época de

Pastinha pra cd; é mentira dizer que ndo mudou. O capoeirista joga diferente,

dependendo do ambiente, momento historico que estd vivendo, trajetoria historica dele.

A palavra de uma pessoa sé pode ser compreendida no determinado instante que € dita,
olhada e julgada (Decénio Filho, 2009, p. 93, grifo adicionado).

Trata-se, em suma, de chamar a atencio para a necessidade de se apreender os fendmenos
observados "na dependéncia do momento que se descreve" (Sodré, 1988, p. 160). Essa nota
pode ser importante também, por exemplo, para comparacdes as vezes feitas entre a
capoeira e o xadrez. Esta metafora € as vezes empregada entre os capoeiristas, mas € em
geral dirigida a iniciantes para chamar a atencdo quanto ao aspecto dialégico do jogo, onde
deve-se responder a movimentacdo proposta pelo outro ocupando os espagos vazios
deixados por ele, através de um movimento que lhe suscite uma nova resposta. No
momento especifico de uma primeira aula, € tudo o que interessa que o aluno perceba. Mas
no que concerne ao espirito do jogo, sua dimensdo afetiva, ha entre os dois uma distancia

desmedida.

Em ambos os autores tratam-se, assim, de relagdes de ocultacdo e revelagdo. Mas enquanto
na andlise de Strathern a aparéncia pode ser tomada como raios de sol que trazem

visibilidade para as relagdes eclipsadas (o eclipse é sempre parcial, ja o vimos), em Sodré é
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como fotografar a noite: percebemos o "motivo" com alguma nitidez, porém diante da
auséncia de luz, a focagem devera incorrer na perda de profundidade de campo (o fundo
ficou desfocado). O que é fundamental perceber € que no primeiro caso as relacdes sdo
sempre de alguma forma acessiveis, visto que as relagdes eclipsadas estdo contidas nas
englobantes67; no segundo, elas nos escapam, seja pela ocultacio intencional dos agentes
(como nos processos de iniciacdo dos ritos afro-brasileiros descritos por Sodré) ou por
consistirem em pura virtualidade. Nao hda, neste caso, totalizacdo possivel, mas uma
relacdo permanente com o fora. A aparéncia, aqui, € talvez mais insinuante do que

reveladora.

Receio ter a esta altura excedido um pouco o modo no qual o conceito de aparéncia se
apresenta no pensamento de Sodré. Mas isso jd ndo deve importar muito, pois a melhor
forma de segui-lo, creio, implica justamente que tenhamos conseguido apreender "instantes
de funcionamento" do seu préprio pensamento capazes de potencializar a compressdo das
descricdes. E quanto mais se quisermos nos abster de certo substancialismo que subsiste
em sua abordagem. Convém lembrar que a exposi¢do de Strathern é alicercada em uma
oposi¢do contrastiva e deliberada entre "nds" e "eles" interna a nossa prépria linguagem, "o
contraste €, por certo, uma técnica que elaboramos para fazer com que as suposicdes de
outros 'aparecam' com alguma autonomia em nossos relatos" (Strathern, 2006, p. 45). E
nesse sentido que Gell (1999, p. 32 ss.) identifica uma perspectiva "idealista" na proposta
da autora, mas trata-se de um idealismo tdo somente heuristico, argumenta, uma vez que
ndo se apoia em nenhuma ontologia ou epistemologia idealistas. O que torna a exposicao
dificil sdo as limitagdes do proprio fazer antropoldgico: a necessidade de expressar as
ideias de outrem tais como elas para nds se apresentam e através das nossas proprias ideias

pré-formadas.

Na proposta de Sodré também € possivel perceber um viés idealista. Entretanto, este
idealismo parece as vezes assumir dimensdes ontoldgicas. Especialmente quando o autor
propde tomar a aparéncia enquanto uma outra perspectiva para a "cultura negra", a qual

teria mantido "intactas formas essenciais de diferenca simbdlica" (idem, p. 133, grifo

7 De acordo com Gell (1999), "eclipsing' implies that the prior set of relations are still implicit, though
latent, in the succeeding ones" (p. 42).
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original)®. E Strathern quem chama a atengdo para o risco de abordagens que "constroem
contextos globais para a interconexdo de eventos e relacdes. O perigo que elas apresentam
consiste em fazer com que o sistema apare¢a antes como o objeto investigado do que como
o método de investigacao" (2006, p. 32). Entretanto, longe de esgotar seu pensamento,
acredito, ao contrério, que essa € uma dimensao constitutiva da qual podemos prescindir.
Se pensarmos na "Africa" que se expressa "na mente" dos capoeiristas (ou no modo como
estes se pensam agindo "africanamente") e a forma como com frequéncia a contrapdem ao
pensamento hegemdnico no Ocidente ou ao "sistema", estaria inclinado a afirmar que se
trata, em geral e deste ponto de vista, de um contraste muito mais ao modo de Strathern do
que de Sodré. Nao porque compartilhem das intencdes heuristicas da autora, é evidente,
mas paradoxal e justamente por valerem-se da aparéncia (no sentido do segundo), por
fazerem aparecer tragos distintivos contrastantes através do arranjo ou oposi¢do de
algumas poucas varidveis que podem orientar a acao ou obter efeitos desejaveis em alguma

situacdo especifica — mais ou menos como uma imagem revelada em preto e branco.

E, com efeito, o préprio Sodré quem adverte para "a existéncia de relacdes (tanto no
Ocidente como em outras culturas) que ndo passam pela equivaléncia geral do sentido"
(idem, p. 160), o que ndo implica, no entanto, "non-sense". Desse modo, poderiamos
afirmar que a maior singularidade das culturas de matriz africana, sob o signo da aparéncia,
ndo residiria tanto na sua manifestagdo, mas no modo de lidar com ela. Da mesma forma (e
talvez por causa) que a nossa sociedade nao € apenas com Estado, mas sobretudo, como
observou Goldman (2011, p. 581), a favor dele, a metafisica ocidental é, por esséncia,
contra as aparéncias — "o grande imperativo da ideologia moderna é o da transparéncia
absoluta: tudo deve ser dito, tudo deve ser revelado" (Sodré, idem, p. 142, grifo original).
Seu modo de operar tratando os discursos como necessariamente irreversiveis, extraindo
consequéncias logicas (racionalistas) de elaboragdes inacabadas, as bloqueia e as colmata.
A forma como alguns antropélogos, inclusive, interpretam as criacdes nativas a partir desta

orientagdo € sintomatica. Por outro lado, € talvez a prépria expressao "contra o Estado" das

% Desse modo, o autor parece transitar muito livremente entre os dois pensamentos, o da "cultura das
aparéncias" e aquele préprio ao Ocidente. E verdade que Sodré parece escrever a partir da experiéncia
pessoal interna a esses dois sistemas de pensamento, mas essa posicdo ndo € levada em consideracdo na
andlise, ela nao aparece.
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expressoes de matriz africana (Anjos, 2006; Goldman, 2011) que faz delas, enfim, a favor

A i 6
das aparéncias %,

A descricao a seguir pode nos ajudar a compreender outras dimensdes do que aqui
tomamos por aparéncia. Trata-se de uma conversa ocorrida apds a roda, enquanto
comiamos algumas frutas, servidas no chdo, ao centro da roda, em um clima muito
familiar. Neste dia, houve a presenca de um casal de capoeiristas residentes na Colombia,
onde coordenam um grupo de capoeira angola ha alguns anos. Ela, porto-alegrense, ja
conhecia Guto ha bastante tempo e, de passagem pela cidade, aproveitaram para participar
da roda. A presenca destes dois capoeiristas experientes trouxe muitas alegrias para a roda,
nas diversas formas que ela proporciona (jogo, musica etc.). E também neste dia esteve
presente um professor de capoeira contemporanea, muito habilidoso e, especialmente,
eximio cantador, que afirmava gostar muito da capoeira angola e guardar a intencdo de
visitar a escola desde que se mudou para Porto Alegre, hd alguns anos. Em certo sentido,
foi uma roda ordindria, com a presenca corriqueira de algumas visitas e dos capoeiristas da
escola. Mas uma série de encontros que a singularizaram trouxeram para esta roda algo de
especial, que fez com que ficasse marcada pelo seu axé. Em torno de 22h30min Guto

encerra a roda, “ja € tarde e o som do atabaque vai longe”, afirmou.

Durante a roda, "estouraram" varios arames dos berimbaus. Isso ocorre, apontam o0s
capoeiristas, geralmente como resultado de uma energia muito intensa que toma conta da
roda. As vezes, atribui-se a alguma energia positiva extravasadora, mas arames estourados
remetem antes de tudo a manifestacio de uma energia muito pesada, infausta e sugere
precaugdo. Quando arrebenta o arame de algum berimbau na roda, alguém corre até a
bateria e alcanca ao tocador do instrumento "estourado" um novo berimbau, que ji se
encontra armado e reservado para este tipo de situacdo, e os jogadores fazem uma breve
pausa até que a bateria se harmonize. Diante do clima alegre que impulsionava
comentdrios elogiosos, Guto agradeceu a presenca de todos e disse que tudo estava muito
bom. Frisou que ndo havia o objetivo de "testar" ninguém, referindo-se ao fato de convidar
vdrias vezes os visitantes para entrar na roda e vadiar, mas que prefere sempre que estes

saiam cansados de jogar do que insatisfeitos por terem jogado pouco. E encerra dizendo

69 15 : ~ . .
Evidentemente, 0 modo como uns e outros sdo contra e a favor do Estado e, inversa e respectivamente, a
favor e contra as aparéncias, ndo € a mesma.
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que os arames estouraram "porque estavam podres, mesmo", pois nem sempre que iSSo

ocorre € sinal de alguma coisa ruim — "tem gente que tem toda uma mistica...".

Este comentério final forneceu a ocasido para que um dos visitantes narrasse uma situacao
em que presenciou uma roda ser interrompida pelo mestre em razdo de berimbaus
estourados durante os jogos. Conforme descrevia, ja ao chegar na roda os capoeiristas que
estavam jogando nos momentos em que os arames arrebentaram haviam minado a energia
do ambiente, infundindo uma expectativa coletiva de que algo ruim aconteceria. Vimos
que a ideia de mandinga estava associada a agéncia humana; no caso dos berimbaus, pode
até acontecer de se apontar um responsdvel pelo "estouro" do arame (inclusive como
humor ou provocacdo na roda), mas nunca se atribui a esta ou aquela pessoa a
intencionalidade deste tipo de ocorrido. Ao contrdrio, atribuir-se-4 a ela estar carregada de
uma energia negativa muito intensa capaz de provocar o rompimento do arame a despeito
de seu intuito. Cabe perceber que, até onde pude observar, somente se individualiza a
origem destes incidentes quando esta é creditada a acao de alguma forca nociva, por isso é
sempre desabonador ser por ela responsabilizado. Reencontramos, parece-me, na capoeira
a afinidade com a observacao de Anjos, acima, sobre o bem e 0 mal nas religides de matriz
africana, visto que se fechar em um circuito de reciprocidade estrita, como o autor sugere
ocorrer nas relagdes que envolvem o "mal", pressupde a individuacdo, o que ndo ocorre

com os produtos do bem.

Neste momento, Guto recua na sua tentativa de desmistificacdo e, como que endossando a
atitude daquele mestre, adverte para a importancia de se estar atento a este tipo de sinal,
acrescentando contudo que, se ndo for possivel identificar nada de errado, pode ser por
estarem apodrecidos que os arames venham a arrebentar. Mas muitas vezes, acrescenta,
ignoram-se esses "avisos" e deixa-se de evitar algum infortinio (alguém que se machuca
etc.), “dai vai reclamar: ‘o pai de santo ndo me avisou’... mas os orixds estdo avisando, o

cara que € surdo!”, completou.

Ja nesta pequena narrativa, a postura assumida por Guto diante desses fendmenos parece
apontar para uma interpretacdo (no sentido mais teatral ou musical do que hermenéutico)
da "ordem das aparéncias", isto €, onde ndo se presume a existéncia de "relacdes absolutas

de causa e efeito" (Sodré, 1988, p. 148). Mas esse trago talvez fique mais explicito se
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contrapormos a narrativa anterior outras situacdes vividas. Meses mais tarde, Guto
anunciava, no inicio de outra roda, que a encerraria as 21h30min, com a seguranca de
quem acreditava possivel terminé-la no hordrio previsto. E tudo se encaminhava para isso.
A chegada de um mestre ao qual se conserva grande apreco na Africanamente,
acompanhado de um seu contramestre, entretanto, juntamente com a visita de um grupo de
estudantes cariocas, todos eles capoeiristas, que estavam em Porto Alegre, acabou
estendendo um pouco a atividade. Depois de vérios jogos muito animados, especialmente
pela habilidade musical e ludicidade mandingueira daquele mestre, ja eram onze horas da
noite quando Guto entrou na roda para jogar com o outro contramestre, 0 que despertou a
atencdo dos demais, pois que considerado o prenincio de um belo jogo. Enquanto ouviam
a ladainha, ao pé do berimbau, eis que o arame de um dos berimbaus estoura e Guto "da
um ié", isto é, solicita de forma ritual uma pausa na bateria, e a roda silencia. "Ja é tarde,
vamos ouvir o sinal", diz ele, apertando a mao do outro capoeirista e encerrando, assim, a
roda.

Bem se diz que "cada jogo é um jogo"”’. Seria, desse modo, precipitado (ou mesmo
leviano) perceber aqui uma pratica puramente arbitrdria, depurando o discurso de todas as
intensidades nio verbais ou outras possibilidades de enunciac@o. Negligenciar-se-ia, assim,
a dimensdo da aparéncia, a qual suscita apreender os fendmenos em ato, no momento
singular da sua efetuacdo. Por isso sdo importantes as criticas de Gilroy (2001) a
exclusividade ou ao privilégio dado a textualidade nas mais diversas abordagens sobre as
culturas diaspéricas negras’'. Nessa direcdo, parece-me bastante apropriada a consideracio
do autor sobre as criacdes musicais do Atlantico negro: "o valor que todos esses estilos da
didspora negra atribuem ao processo de interpretacdo € enfatizado por suas formas
radicalmente inacabadas — um traco que os marca indelevelmente como produtos da
escravidao" (p. 214, grifo adicionado). A esta consideracdo, Gilroy acrescenta em nota
uma citagdo de Zora Neale Hurston que vale a pena ser reproduzida: "devemos considerar
a apresentac¢do de uma cancdo nao como uma coisa final, mas como um clima. Ela ndo sera

a mesma coisa no domingo seguinte".

7 Estes modos de entrar em relagdo que aqui designamos sob o conceito de "aparéncia” parecem préximos da
"légica polivoca e plural" das religides afro-brasileiras que Goldman (2012, p. 273) denominou
"pragmatismo afro-brasileiro".

"I A textualidade se torna um meio de esvaziar o problema da a¢do humana, um meio de especificar a morte
(por fragmentagdo) do sujeito e, na mesma manobra, entronizar o critico literdrio como senhor do dominio da
comunica¢do humana criativa" (Gilroy, 2001, p. 166).
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As consideracdes acima podem nos remeter ao jogo da capoeira, pois € na singularidade do
momento que cada golpe pode ser avaliado. Consta que, durante o "Pra contar certo"’> de
2013, Mestre René fez com que alguns capoeiristas escrevessem em um quadro, para
memorizar, 0 que seria um dos pontos mais fundamentais do jogo da capoeira: ndo adianta
saber fazer os movimentos se ndo souber perceber o momento certo de usi-los no jogo.
Isso pode parecer trivial, mas os capoeiristas parecem acordar sobre ser esta uma
habilidade cujo aprendizado demanda muito tempo de pratica (é significativo, por
exemplo, que as duas treinéis formadas recentemente na escola possuam mais de dez anos
de vivéncia na capoeira angola). Assim, € dentro do contexto intrincado do jogo, uma
trama de ataques e dissimulagdes, que determinado golpe se torna vao ou imprevisivel e

eficaz.

Do ponto de vista da antropologia, a principal consequéncia a extrair, pelo menos a
primeira, da consideracdo de que estamos diante de expressdes da "aparéncia" é que a
necessidade de se restituir os contextos vividos para a descri¢do etnografica parece tender
ao seu limite, empresa que nao pode prescindir de intensa inser¢cdo junto ao grupo
estudado. Também a mediagdo realizada pela experiéncia do antrop6logo € fundamental.
Nessa perspectiva, se considerarmos que a interpretacdo antropoldgica nao tem como
objetivo buscar o sentido ultimo das préticas estudadas, mas, como na musica, "um outro
modo ou estilo de 'executar' uma obra" de outrem, como sugere Goldman (2005, p. 5),
explicita-se o carater "radicalmente inacabado" do préprio texto antropolégico que ora

apresento.

E preciso ainda chamar a atencdo para o fato de que podemos vislumbrar no efeito que os
sinais emitidos pelo estrondo dos arames dos berimbaus produzem ou na maneira que Guto
parece interpretd-los (sejam eles atribuidos a orixds ou onde quer que se localize sua
origem, ja que certamente nem todos os capoeiristas os tomam — e nem mesmo Guto
provavelmente o faca de forma definitiva, acabada — como diretamente relacionados as
divindades das religides afro-brasileiras) a emergéncia em ato da mesma "foérmula"

recorrente que observamos em pardgrafos precedentes, agora no seio da atividade pratica

72 ‘ . I
Como € chamado informalmente o evento "Pra contar certo tem que ver de perto”, falado no primeiro
capitulo.
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da capoeira. E isso ndo se afasta, notemos, da orientacio que de alguma forma se espera
que os capoeiristas sigam, e que afirmei muito préxima do que pude observar quando em
visita ao terreiro: vive-se e experimenta-se, até que algum chamado — do mestre, do cosmo
— o faca perceber a necessidade ou conveniéncia de adotar outra postura, isto é, o lance em

uma nova experimentacao.

O que os relatos acima parecem indicar é a imanéncia do afeto a regra, ou seja, o0 modo
como se ¢ afetado por determinada situac@o € inerente a avaliacdo das situagdes nas quais
se atua. Um arame arrebentado em um momento em que a roda j4 "deveria" ter acabado,
desse ponto de vista, ndo pode ter o mesmo efeito do que arames arrebentados em
momentos em que tudo ocorre da forma esperada. Por outro lado, um segundo arame que
estoura durante 0 mesmo jogo, ou nas maos de um mesmo tocador, pode levar a se
reconsiderar a avaliacdo sobre o primeiro. Em relacdo ao jogo da capoeira, do ponto de
vista dos afetos, um "rabo de arraia" pode, dependendo da ocasido, estar mais préximo de
uma expressdo, um olhar (lembremos da mandinga) do que outro golpe semelhante
aplicado no mesmo jogo. Tudo isso nos leva a afirmar que Guto tem os fundamentos da
capoeira, assim como os proprios preceitos religiosos do batuque, muito mais como uma
orientagdo do que como um campo fechado de possibilidades ("as regras estdo ai para
serem quebradas"): uma referéncia para ocupar o solo da vida, ndo um titulo de

propriedade que o delimite. Isso marca singularmente a orientagao do grupo.
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5. CONCLUSAO

vocé pra cantar imagina, parana
eu canto sem imaginar, parana

Em suma, carecemos de uma teoria
antropoldgica da imaginacdo (Viveiros de
Castro, 2010).

Uma questdo guiou esta pesquisa, as possibilidades de aliangas estabelecidas por um grupo
de capoeiristas que se concebe a partir da sua heterogénese. Aliancas no interior do préprio
grupo, que lhe dao consisténcia, e aquelas com o seu exterior, nas diversas formas em que
estas podem se estabelecer. Evidentemente, ndo tive aqui a intengao de esgotd-las — e isso
por dois motivos: elas ndo sdo determindveis em sua totalidade, tampouco fixas ao longo
do tempo. No primeiro capitulo, busquei apresentar algumas aliangcas fundamentais que
tornam possivel a "familia Africanamente". Tratou-se de descrever o cotidiano da escola e,
assim, explicitar as atividades e as formas de socialidade que criam um territorio

existencial negro.

No capitulo seguinte, privilegiei a descricio de como a Africanamente se insere em uma
linhagem especifica dentro do universo da capoeira angola. Essa questdo se impds a
etnografia por suscitar alguns desdobramentos essenciais. Em primeiro lugar, estabelecer o
conceito de alianga que percorre todas as descri¢des, ou seja, "liberar a alianga do controle
gerencial da (e pela) filiagdo, liberando assim suas poténcias 'monstruosas’, isto &,
criativas" (Viveiros de Castro, 2007, p. 126). Isso significa antes de tudo assumir sua
anterioridade em relagdo a filiacdo. Esta tltima, por conseguinte, ndo pode mais servir para
explicar a relacdo estabelecida entre Guto e Mestre René, uma vez que deixa de representar
o modelo geral das conexdes internas as linhagens. Procurei entdo descrever esta alianca
em sua singularidade e assim dar visibilidade para algumas virtualidades intensivas que a

constituem para além da sua expressdo atualizada em uma relagdo entre mestre e discipulo.

Compreender o modo como esta alianca se manifesta € fundamental porque permite
compreender também a singularidade do grupo, seu cardter ndo determinado por relagdes

identitdrias e sua abertura para os encontros com a diferenga. E possibilita ainda apreender
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as diversas aliancas firmadas com outros mestres, outros capoeiristas, invisibilizadas nas
construgdes correntes de drvores genealdgicas da capoeira angola. O conceito de
segmentaridade foi entdo mobilizado numa tentativa de descrever essas aliangas libertas do
modelo arborescente que, se em geral € tomado como referéncia pelos grupos de capoeira
para dar conta de alguns contextos, guia sobretudo as andlises sobre esses grupos,
dissociando aquele conceito, para tanto, de certo morfologismo que a antropologia o legou.
Desse modo, come¢ando por uma breve descri¢do da trajetéria de Guto na capoeira e
estendendo a seguir para as relagdes que a Africanamente mantém com outros grupos —
que abrange, inclusive, ndo angoleiros —, o capitulo consiste em um esfor¢o para exprimir

certa dimensdo incorporal das drvores genealdgicas e seus liames filiativos.

O terceiro capitulo concentrou-se na roda, ou melhor, no jogo da capoeira angola e na
filosofia politica que expressa. E aqui, parece-me, que as aliancas mais intensas se
estabelecem. Conceitos como o de contra-efetuacdo, o ritornelo e os agenciamentos
territoriais, os modos de troca melanésios foram mobilizados para explicitar um conjunto
de aliangas pouco autoevidentes, sobretudo aquelas marcadas pelo involuntarismo (devires,
afetos, desterritorializagdes). Vimos também nesse capitulo como algumas interagdes
presentes no jogo da capoeira ndo se restringem a roda, orientando a acdo dos capoeiristas

em outras dimensodes das suas vidas.

Ainda no terceiro capitulo foi problematizado o conceito de aparéncia. Vemos agora como
esta ideia ja estava virtualmente presente nas descri¢cdes anteriores, uma Vez que as
referéncias as linhagens parecem revelar "tdo somente instantes de funcionamento dos
grupos"”, e o que pretendi explicitar com o conceito de rizoma foi justamente o cariter
inacabado de tais referéncias. Nesse sentido, € visivel como a descri¢do das elaboracdes de
Guto a respeito das linhagens antecipa a exposi¢do do conceito de aparéncia realizada no
capitulo seguinte. E iremos reencontra-lo ainda ecoando nas consideracdes sobre o n'golo —
de modo a livrar a narrativa das armadilhas da "invenc@o das tradi¢des" — e nas aliancas
com a nog¢do de identidade problematizadas no capitulo anterior. O mesmo pode-se dizer
do conceito de segmentaridade. Este foi problematizado no segundo capitulo mas,
enquanto uma perspectiva de onde parte também a andlise, como foi observado, faz-se

presente orientando de certo modo todas as descrig¢des.
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5.1. Capoeira Angola

Ha sempre uma dificuldade em se referir a capoeira, sendo comuns referéncias a jogo,
dancga, luta etc. Em outro nivel, esporte, arte, cultura. Ou ainda “hibridos” de quaisquer
dessas categorias. Mas € visivel que a capoeira desestabiliza essas categorias, ainda que
alguns grupos reivindiquem algumas delas para definirem as suas praticas. Se observarmos
as palavras dos velhos mestres, veremos que a capoeira, e especialmente a capoeira angola,
parece sempre ter resistido a classificacdes desta ordem. A observacdo de Head (2004) se
torna assim interessante:
As such, we might say that the principle goal of those groups is preserve the art — along
with the “burning desire for freedom” from which it stems — in solution, as it were: not
as a neatly bounded “object” made up of fixed forms and unchanging contents to be
passed unaltered from the past into the present, so much as a fluid “subject” secreted

within the folds of its outward appearances, proceeding through the middle rather than
from a beginning to an end (Head, 2004, p. 226-227).

E interessante perceber no préprio repertério musical da capoeira angola expressdes muito
proximas daquelas que referimos no capitulo anterior sob o signo da aparéncia:

capoeira, capu

(maculelé, maracatu)

nao € karaté, nem é kung fu
(maculel€, maracatu)

Os versos cantados pelo solista, que podem ser usados quando se deseja chamar a atengdo
de alguém quanto a eventuais excessos cometidos no jogo, evidenciam a mesma férmula
escolhida por Guto para discorrer sobre as chamadas e andloga aquela proposta por alguns
capoeiristas para definir a capoeira angola. Ja as respostas do coro (entre parénteses)
conectam, através da repeticdo reiterada, a capoeira a multiplicidade das expressdes
culturais afro-brasileiras (o maculelé, o maracatu). Vale observar que estas se encadeiam
com 0s versos do solista através de uma conex@o que ndo passa por analogias, como que
constituindo um fundo de intensidades "afro" onde figura a capoeira, a partir do qual

aquele passard a improvisar com referéncias a pratica e aos fundamentos desta arte.
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Embora muitos capoeiristas de grupos externos a capoeira angola visitem com frequéncia a
Africanamente, a participagio de capoeiristas da escola em rodas que ndo sejam de
angoleiros € pouco assidua. Os que o fazem sdo em maior parte aqueles que tem uma
trajetéria anterior em grupos de capoeira regional ou contemporanea e ja possuem uma
rede de amigos capoeiristas nesses grupos ("uma época o Guto pedia pra gente ir, eu ia
contrariado"”, afirmou um capoeirista). Por outro lado, quando ouvimos referéncias
elogiosas a capoeira ndo € muito corrente expressa-las e sentido restrito a capoeira angola -
"minha vida € a capoeira"”, "a capoeira € minha mae", essas sdo expressdes nao raro
afirmadas por capoeiristas. E assim bastante significativa a observa¢io de Maskote:

olhando visualmente a coisa, eu sei com qual que eu me identificaria mesmo que nao

tivesse nome, eu me identificaria com aquilo que hoje a gente chama de capoeira

angola. Por uma questdo estética, por uma questdo histérica, pela postura do

capoeirista... Mas tem capoeiristas que ndo sdo da capoeira angola [cita alguns
nominalmente] que me ensinam muita coisa.

Esse relato parece claro que, avessos a delimitagdes prescritivas, a relagdo dos capoeiristas
com a propria capoeira angola € de aliancga antes que de filiag¢do. Isso fica ainda mais claro
se observarmos que, a diferenca da escola pastiniana, por exemplo, que agencia uma
filiacdo a Mestre Pastinha, quem aprendeu a capoeira com um africano, aqui percebemos
uma alianca que "impede a filiacdo de funcionar como germe de uma transcendéncia (a
origem mitica, o ancestral fundador, o grupo de filiacao identitario)" (Viveiros de Castro,

2007, p. 122).

5.2. Cosmopolitica

Andam dizendo por af

que uma lei ja se formou
pra regulamentar a capoeira
isso € coisa de doutor
quem elaborou essa lei
capoeira nao jogou

(Mestre Camaledo)

A nog¢ao de cosmopolitica foi proposta pela filésofa Isabelle Stengers e nos ultimos anos

vem ganhando espago no campo de produgdo antropoldgico (Anjos, 2006; Sztutman, 2012;
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Lima, 2012). Nas linhas que se seguem, tentarei ndo tanto definir este conceito, mas tracar
algumas conexdes na busca de explicitar as condi¢des que me possibilitaram pensar a ideia

.. .73
de uma cosmopolitica angoleira’.

skeksk

Em Stengers, a no¢do de cosmopolitica ndo constitui precisamente um conceito, mas antes
de tudo uma proposicdo. E uma formulacio de natureza pragmdtica, e diz respeito 2
possibilidade de se colocar a questdo da articulagdo entre diferentes modos de existéncia
envolvidos em um mesmo problema de forma a conter qualquer investida que tenha por
efeito a hierarquizacdo entre eles. Trata-se assim de um esfor¢o para fazer com que o
problema seja colocado a partir do encontro entre diferencas, ou que este seja rearticulado
diante de um tal encontro, no qual "les pratiques productrices de savoir n’ont pas elles-
mémes besoin d’un arbitre externe, qui détient la responsabilité de faire prévaloir I’intérét
général" (Stengers, 2007, p. 55). Ou seja, a ideia de cosmopolitica conserva um apelo a

imanéncia, a recusa de toda vontade de representacdo, onde quer que se apresente.

Em Diferenca e Repeticio (2009), Deleuze busca tornar pensdvel a “diferenca em si
mesma”, ndo mediatizada, isto €, pensar a diferenca ndo subordinada aos critérios da
representacdo e da identidade, dos quais a filosofia nunca teria conseguido, desde Platdo,
livra-la. Para o autor, a diferenca em si mesma somente pode ser apreendida através da
ruptura com uma "imagem dogmadtica" do pensamento, a qual tem por base o que designa
como o modelo da recognicdo. Este modelo opera através das forcas estabelecidas
(reconheciveis) e impede a abertura para o novo, pois age sempre subordinando, de alguma
forma, a diferenca a "quadrupla raiz" da representacdo (p. 57): seja a definindo a partir da
identidade e da semelhanca, ou reduzindo a diferenca a oposicdo e a analogia ("é como um
jogo, uma luta ..."). Mas "o préprio do novo", afirma Deleuze, "isto €, a diferenca, é exigir,
no pensamento, forcas que ndao sdo as da recogni¢cdo, (...) poténcias de um modelo
totalmente distinto, numa terra incognita nunca reconhecida, nem reconhecivel” (p. 198).
Esse parece ser o caminho — a recusa daquele modelo — escolhido por Stengers para criar a

sua proposicao, pois a elabora de tal forma que hd sempre algo de impensado ou ndo

¥ Aqui agradeco especialmente ao professor Marcio Goldman, cujas observacdes durante a defesa de
qualificac@o do projeto que originou essa dissertacdo (assim como muito da sua obra) foram fundamentais
para as elaboragdes que aqui me esforco para esbogar.
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reconhecivel que subsiste ao encontro com novas condi¢des de existéncia. Assim, de
acordo com a autora,
le cosmos tel qu’il figure dans ce terme, cosmopolitique, désigne l’inconnue que
constituent ces mondes multiples, divergents, des articulations dont ils pourraient
devenir capables, contre la tentation d’une paix qui se voudrait finale, oecuménique, au
sens ou une transcendance aurait le pouvoir de demander a ce qui diverge de se

reconnaitre comme une expression seulement particuliere de ce qui constitue le point de
convergence de tous (2007, p. 49).

O primeiro ponto, assim, a considerar € a retirada da politica do dominio exclusivo dos
agentes humanos, uma vez que € justamente isso que caracteriza 0 modo propriamente
ocidental de concebé-la. Do ponto de vista da antropologia, seria preciso admitir a
impossibilidade de esta continuar sendo conduzida pela distingdo fundamental entre cultura
€ natureza, ou a separacao supostamente incontorndvel entre 0 mundo dos humanos e o
acesso as verdades que ndo foram por eles produzidas. Tal € o fundamento do que Latour
denomina "constitui¢do moderna": uma espécie de contrato social cujos artigos teriam sido
tao bem redigidos a ponto de a tomarmos como uma distin¢g@o ontolégica (Latour, 1994, p.
19)™. Segundo esta "constituicdo", a realidade universal sobre a qual se assentariam as
representacdes de todos os outros seria fornecida por apenas uma sociedade em particular —
a nossa. E por pressupor o mononaturalismo que o multiculturalismo trai a diferenca, e é
nessa direcdo que a proposi¢do cosmopolitica expressa um determinado "faire attention",
um principio de prudéncia: "Attention, nul d’entre nous n’a le droit de représenter le

'genre humain'. Ou de définir pour tous ce qui est de l’ordre de la fin et ce qui peut étre

relégué aux moyens" (Stengers, 2002a, p. 28).

Como observa Latour (2007), "les cosmopolitiques, telles que Stengers les définit, est un
remede contre ce qu’elle appelle 'la malédiction de la tolérance™ (p. 72). Assim, se a
filosofia da diferenca tem por tarefa "tirar a diferenca de seu estado de maldi¢ao", como
sugere Deleuze (2009, p. 57), é "amaldicoando" a tolerancia, entdo, que Stengers a efetua.
Isso porque a tolerancia é uma forma de impedir a diferenca de subverter os critérios de
uma identidade primeira, de se permitir ser afetado pela diferenca ou aceitar que a sua

presenca modifique os termos nos quais o problema é colocado — tolera-se, apenas, a sua

™ Segundo Latour, “é com o kantismo que a nossa constitui¢io recebe a sua formulagio verdadeiramente
candnica. O que era uma simples distin¢do transforma-se em uma separacdo total, uma revolugdo
copernicana. As coisas-em-si tonam-se inacessiveis enquanto que, simetricamente, o sujeito trascendental
distancia-se infinitamente do mundo” (1994, p. 56).
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existéncia. A proposi¢do cosmopolitica de Stengers visa assim colocar as vozes politicas
"qui ne s'identifie pas a l'identité d'une solution, mais a l'hésitation quant au probléeme"

(Stengers, 1997, p. 131) em posicdo de simetria no interior da arena de decisdes politicas.

E importante observar que isso ndo pressupde nenhuma forma de representacio, pois &,
com efeito, contra este imperativo que a ideia de cosmopolitica se investe. Trata-se, diante
de um problema especifico, de "injecter une hétérogénéité et un risque supplémentaires"
(Stengers, 2002b, p. 7) que force a pensar e que suscite, assim, a necessidade de reavaliar
os termos através dos quais ele foi instituido. Nao significa, portanto, eliminar as tensoes,
mas explicitd-las para que o problema seja equacionado a partir delas. E preciso, pois,
buscar, contra as palavras de ordem que julgam e hierarquizam, um agenciamento com
vistas a uma produgdo coletiva de saberes "qui demandent la présence légitime active,

objectante, proposante, de tous ceux qui sont «concernés»" (Stengers, 2007, p. 54).

Mas, a partir do que vimos até aqui, em que a proposicao de Stengers poderia nos ajudar a
pensar a capoeira angola? Pode-se dizer que a relagdo do Estado com a capoeira passou
historicamente da repressdo a tolerancia, mas nunca atravessou francamente esta barreira,
pois jamais a capoeira (e sobretudo a capoeira angola) foi levada a sério pelo primeiro
como a expressdo de um saber auténtico, legitimo em sua diferenca. Como observou
Vassallo (2012), por exemplo, apds o reconhecimento da capoeira enquanto patrimonio
imaterial brasileiro, em 2008, algumas politicas ptublicas voltadas para esta pratica t€ém sido
criadas no Brasil. No entanto, estas "requerem que a populacio se organize em associagoes
da sociedade civil, com estatutos aprovados e enquadrados num formato legal que lhes
garanta representatividade” (Vassallo, 2012, §30)”". Estd em jogo, assim, a imposi¢do de
formas de organizacdo estratificantes completamente alheias a filosofia da capoeira, cujos

efeitos estdo longe de ter sido bem avaliados.

Parece-me este um caso no qual a proposicdo cosmopolitica de Stengers poderia oferecer

uma contribui¢do significativa para articular as diferentes vozes politicas na perspectiva de

> Conforme argumenta ainda a autora: "isso, sem entrar no mérito da questdo da concorréncia, uma vez que,
nos editais, alguns 'ganham' e outros tantos 'perdem', ou seja, ndo € algo igualmente distribuido por todos,
apenas para os 'vitoriosos'. E mesmo esses ndo o sdo por muito tempo, ji que os beneficios dos editais
costumam ter duracio limitada e que um projeto implementado por um certo grupo de pessoas terd grande
dificuldade de ir além do tempo de vida que lhe é garantido pelo financiamento de que se beneficia" (idem).
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"une résistance active a la hiérarchie des savoirs" (Stengers, 1997, p. 65). E especialmente
se levarmos em conta a consideragdo de Latour (2007), segundo o qual "le courant des
cosmopolitiques s’est construit autour d’une tdche centrale: voir comment ce 'méme
monde' peut progressivement se constituer" (p. 74). Por outro lado, uma nova observacao
de Vassallo nos permite introduzir mais uma dose de heterogeneidade na questdo: "a
iniciativa de registrar a capoeira como patrimdnio partiu do Estado, e ndo dos capoeiristas.
Ela foi conduzida a partir de alguns de seus representantes legais e de seus 'técnicos' e

m

‘especialistas' (2012, §24). Tomemos, entdo, o pronunciamento de Mestre Cobra Mansa,

um dos mestres mais conhecidos no mundo da capoeira angola, sobre essa questado:
A capoeira ndo pode ser limitada a um grupo de praticantes, por uma organizagao
formal e muito menos por um grupo de Mestres que clamam o monopdlio sobre ela. A
capoeira vai além de todos nds. (...) Antes de pensarmos em institucionalizacdo da

capoeira, nds temos que perguntar por que querem nos ‘organizar’? Por que
76
quereriamos uma institui¢do para controlar o nosso estilo de vida?

Diante da forma como a relacao entre a capoeira e o Estado se desenrola no contexto junto
ao qual esta pesquisa foi realizada, pode-se notar certa ambivaléncia. A ONG
Africanamente, da qual a escola faz parte, tornou-se, em periodo recente, "ponto de
cultura" do estado’’ (o que ndo deverd, entretanto, trazer mudancas significativas para a
escola, de acordo com Guto). Alguns capoeiristas do grupo dao aulas em projetos sociais e
a intencdo de participar de editais para a promog¢do de eventos, como o fazem muitos
grupos de capoeira na atualidade, ja foi algumas vezes manifestada. Essas sdo apenas
algumas formas de entrar em relacdo com o "sistema'"; porém, mesmo tomadas em seu
conjunto, ndo podem ser apreendidas como o desejo da composi¢cdo de um "mundo
comum", nos termos de Latour (2007). A capoeira, desde a sua génese, é marcada pela
relacdo com um presente que a oprime. Sua filosofia, marcada pelo privilégio da seducao
sobre o embate, € uma filosofia politica da negociacdo, da relacdo em um jogo de forcas e,

assim, necessariamente "contra o Estado".

Na verdade, no que se refere a essa relagao da capoeira com o Estado, ou mesmo com "a
sociedade mais ampla", ela parece ndo ter, ainda, se desvencilhado do "lugar preparado

para a expressdo cultural negra na hierarquia da criatividade gerada pelo pernicioso

"® Disponivel em
http://www.senado.leg.br/comissoes/CE/AP/AP20131206_Capoeira_Maria_Paula_IPHAN.pdf

7 Sobre os Pontos de Cultura no Rio Grande do Sul, conforme http://www.cultura.rs.gov.br/v2/diretoria-de-
cidadania-e-diversidade-da-cultura/rede-rs-de-pontos-de-cultura .
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dualismo metafisico [ocidental] que identifica os negros com o corpo e os brancos com a
mente", de que fala Gilroy (2001, p. 201)"®. Sua filosofia politica € ainda reprimida,
sufocada por incessantes processos de folclorizagdo ou esportivizagdo que muitas vezes

encontram ressonancia nas mais requintadas elabora¢des académicas sobre o tema.

Assim, se a vontade reciproca de compor o "mundo comum" que Latour vislumbra na
proposicao cosmopolitica pode ser, neste caso, questionada, ndo € apenas porque parece
ndo corresponder a maior parte dos capoeiristas (sobretudo angoleiros), mas ela tampouco
parece existir por parte do Estado, cujo modo de entrar em relacio se expressa a partir da
sobrecodificacdo e captura (Deleuze e Guattari, 1997a). Mas aquela pressuposi¢do parece
ser uma nuance que introduz um diferencial entre as abordagens de Latour e Stengers, uma
vez que a dltima € enfética ao sublinhar que "la proposition cosmopolitique n’a donc rien a
voir avec un programme" (2007, p. 49) e que "c'est le principe méme du Parlement
cosmopolitique que d'apprendre pour chaque question, en chaque conjoncture, par ou

passe le pli" (1997, p. 121).

skeksk

De acordo com Stengers, sua proposi¢do abriga uma dimensao especulativa, num sentido
positivo muito preciso: "elle se risque a introduire un possible, une dimension
supplémentaire, dimension pertinente si elle permet de poser les questions un peu
autrement, de déplacer les enjeux, de compliquer les positions" (Stengers, 2002a, p. 30).
Introduzir um possivel € abrir uma fenda na realidade, e por isso Stengers necessita
distinguir o possivel do "provavel". Em relacdo ao primeiro, ele ndo corresponde ao
conjunto de alternativas realizdveis (e cognosciveis) — nesse sentido ele € improvavel —,
mas aquilo que escapa a recogni¢do, a '"ce qui renvoie a une création" (idem): a
emergéncia do novo, enfim, da diferenca. E aqui, parece-me, que a questio pode

vislumbrar contornos propriamente antropolgicos.

Ja ha algumas décadas Roy Wagner preconizava que "o futuro da antropologia reside em

sua capacidade de exorcizar a 'diferenca’ e tornd-la consciente e explicita" (Wagner, 2010

8 Conforme argumenta também Anjos (2008) a respeito da religiosidade afro-brasileira, "o que raramente se
levou realmente a sério é o empreendimento de reunir a regularidade dos conceitos construidos no terreiro
para fazer ressaltar filosofias de dimensdes similares aquelas canonizadas no ocidente" (p. 78).

108



[1975], p. 237). E essa a tarefa, creio, que a nocao de cosmopolitica, tal como vem sendo
mobilizada por alguns antropdlogos, pode impulsionar. Ndo se trata mais de uma
proposicao, como em Stengers, ou de uma orientacao cautelar, mas de algo para o que se
poderia buscar determinar um conteido (cosmo). Assim, a ideia de cosmopolitica, tal
como pretendo falar aqui de uma "cosmopolitica angoleira”, é aquilo por meio do que uma
diferenca se estabelece enquanto um modo singular de existéncia, "o expresso de um
agenciamento concreto de vida" (Zourabichvili, 2000, p. 338). Nessa perspectiva, como
observa Viveiros de Castro (2002a), "se ha algo que cabe de direito a antropologia, ndo é
certamente a tarefa de explicar o mundo de outrem, mas a de multiplicar nosso mundo,
'povoando-o de todos esses exprimidos que ndo existem fora de suas expressoes™ (p. 132,
grifo original). E assim que, ao "nos devolver uma imagem de nés mesmos em que nio nos
reconhecamos"” (Maniglier, 2005, pp. 773-74, apud Viveiros de Castro, 2011, p. 304), a
antropologia poderd nos impelir a modificar o0 modo através do qual alguns problemas sdo
colocados, "non pas que 1’événement soit 'inexplicable’, mais qu’il 's’explique’ a travers

ceux qu’il a obligé a penser" (Stengers, 2002a, p. 36).

O efeito da proposi¢ao cosmopolitica de Stengers ndo pode ser o de um acordo consonante
entre as vozes politicas, mas antes o de um acorde dissonante, um agregado sonoro de
vozes positivamente sob tensdo e que suscita uma resolu¢do subsequente. Quanto a
antropologia, parece-me que se hd algo que ela pode pretender aqui, entdo, € acrescentar
essas dissondncias, tantas quantas forem as vozes capazes de a ele se agregar. Em outras
palavras, a eclosdo de diferentes cosmopoliticas, tal como os antrop6logos parecem ter se
apropriado deste termo, pode ter como efeito "créer une mise en inquiétude des voix
politiques, un sentir de ce qu’elles ne définissent pas ce dont elles discutent, que ’aréne
politique est peuplée par les ombres de ce qui n’a pas, ne peut avoir, ou ne veut pas avoir,
de voix politique" (Stengers, 2007, p. 49). Essa inquietacdo é o que pode se desdobrar na
"mise en egalité" desejada pela proposicdo de Stengers. Mas, como sublinha a autora, esse
"colocar em igualdade" nao se confunde com uma "mise en équivalence", que presumiria
uma medida comum, um "ponto de convergéncia de todos" — o maximo que uma

antropologia (pseudo)relativista poderia pretender alcancgar.

Conforme argumenta Zourabichvili (2000), a abertura de um novo campo de possiveis, a

criacdo de novas possibilidades de vida engendra novas condi¢des de percepcao, "efetuar o
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possivel como tal é afirmar a nova sensibilidade, permitir-lhe que se afirme" (p. 346). E
assim significativa a observacdo de Gravina (2010) sobre a sua experiéncia etnogrifica
com a capoeira angola: "a experimentacdo das dimensdes do visivel e do invisivel
presentes no mundo da capoeira alterou a minha sensibilidade a ponto de compreender
outros agenciamentos possiveis nas relacdes de alteridade" (p. 449). E a partir desse
encontro com novas condi¢des de existéncia e a abertura das percepcdes, penso, que
podem ser melhor compreendidos os relatos de alguns capoeiristas apresentados no
primeiro capitulo sobre as mudancas que a capoeira introduziu nas suas vidas. O relato de
Magnolia é também expressivo:

tu acaba conhecendo tantos mestres, tantas pessoas cheias de uma riqueza cultural,

assim, e que sdo tdo simples, que tu comeca a ficar sensivel pras outras pessoas

também, ndo necessariamente sé da capoeira. E que podem ser um mestre também de
alguma coisa, ter muita coisa pra te ensinar.

E em relatos desse tipo que me parece possivel apreender com maior intensidade uma
orientacdo dos capoeiristas, na Africanamente, para a afirmagdo da diferenga, a qual é
potencializada pela composicdo heterogénea do grupo. E o que faz mais interessantes as
palavras de Edilene, a seguir, é captar no préprio jogo da capoeira poténcias desta
afirmacdo:
Como tu age com os outros sendo um capoeirista e ndo sendo, € outra relacdo. (...) Até
mesmo de olhar no olho, isso é uma relagdo que tem na capoeira, tu olha no olho da
pessoa. (...) E as vezes tu ndo sendo capoeirista tu passa tdo rdpido, tu vai num bar, tu

compra uma coisa e tu ndo olha quem é. Tu entra no 6nibus e tu ndo olha quem € o
cobrador, quem € o motorista...

A aproximacao deste relato com o "ralentissement" desejado por Stengers talvez ndo seja
fortuita. E assim, a partir dessas novas maneiras de ser afetado suscitadas pelo encontro
com a capoeira que devemos, no meu entendimento, compreender a "filosofia de vida" a
que os angoleiros reiteradamente se referem. A criagdo de novas possibilidades de vida, a
abertura de um novo campo de possiveis, essa parece ser a maior resisténcia da capoeira.
Um ultimo relato expressa bem o modo como a articulacdo entre o jogo da capoeira e a
vida é com frequéncia apresentado pelos angoleiros e de que forma algumas metaforas sao
amidde construidas:

A capoeira angola, ela consegue penetrar na esséncia da pessoa, na espiritualidade da

pessoa. A pessoa numa roda ela mostra a sua verdadeira esséncia, como ele € na vida.
Se a pessoa ginga fechado, se a pessoa ndo consegue fazer tal movimento, se consegue

z

ser mais solto, mais expressivo, entendeu? Esse movimento € a esséncia da mesma
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pessoa. Como vocé age na frente de uma meia-lua é como vocé vai agir na frente de um
problema na sua vida (Michel).

A ultima frase deve ser destacada, pois compreende um encadeamento sintatico que nao é
arbitrdrio, pois expressa, a seu modo, certa anterioridade da capoeira a vida, o contrdrio do
que talvez se pudesse em principio esperar (j4 que a grande maioria dos capoeiristas do
grupo ingressou na capoeira ja adultos ou adolescentes). Nao se trata assim, certamente, de
uma anterioridade cronoldgica ou histdrica, mas intempestiva. Dessa forma, as frequentes
relagdes entre a roda de capoeira e a roda da vida ndo devem ser entendidas enquanto
metafora, uma vez que, para esses casos, nenhuma delas pode ser concebida como anterior
a relacdo que se estabelece entre ambas. A "filosofia de vida" da capoeira €, assim,
imanente ao préprio ato de expressar e € nesse sentido que a ideia de uma cosmopolitica

angoleira deve ser compreendida.

O mundo € uma imensa roda de rua, essa talvez seja a melhor forma de colocar a questao
(aqui devemos novamente evitar o sentido metaférico, pelas mesmas razdes). Como
afirmam Deleuze e Guattari (2010), € na "conjuncao da filosofia ou do conceito com o
meio presente” que a filosofia se torna politica (p. 121). De modo semelhante, é neste
encontro com o "meio presente", contra os mecanismos de sobrecodificacdo do "sistema"
que esse pensamento do corpo se torna cosmopolitica. Diferentemente da andlise de
Strathern sobre o povo melanésio que vimos no capitulo anterior, na qual a autora afirmava
que os conceitos construidos pela andlise ndo poderiam fazer sentido para eles préprios,
uma vez que haviam sido construidos pelo contraste entre os mundos do dom e da
mercadoria, no caso da capoeira o contraste € vivido pelos proprios capoeiristas e a
natureza do saber se funda nesse encontro. Por isso uma roda de rua, ndo se sabe bem o
que se poderd encontrar pela frente e tampouco se pode estar seguro das regras que vao
prevalecer no jogo, pois estas lhe sao imanentes. O cosmo, o mundo se constitui assim pela

capacidade coletiva de nele se expressar.

E aqui precisamos retornar a uma questdo fundamental: a no¢ao de aparéncia. Se 0 mundo
¢ uma roda , cada jogo € a colocacdo de um problema singular. Uma frase prépria da
capoeira pode ser usada para resumir os efeitos da aparéncia: "capoeira angola nao da

golpe em vao". Latour (2007) assim observa, a respeito da proposi¢ao de Stengers:
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la présence du politique dans les cosmopolitiques résiste a la tendance du cosmos a
concevoir une liste finie d’entités qui doivent étre prises en compte (2007, p. 72). (...)
les réalités sont faillibles et nécessitent alors d’étre vues et revisitées en permanence
(idem, p. 75).

Na cosmopolitica angoleira que nos esforcamos para apresentar aqui ndo deve também
haver fechamento, mas tampouco a totalidade das entidades que constituem as realidades
(mesmo que efémeras) € tornada aparente a um s6 tempo. Esse € o principio da aparéncia,
somente algumas varidveis sao colocadas em jogo a cada vez, "cada jogo € um jogo". Mas
o "elemento cosmopolitico" por exceléncia, creio, ndo é propriamente o fato de haver

somente algumas varidveis em jogo, mas sim o de elas estarem em jogo.

skekesk

Talvez possamos perceber pelo menos um ponto em comum entre a proposi¢ao
cosmopolitica de Stengers e a articulagdo do conceito de cosmopolitica no interior da
antropologia, e que neste caso a noc@o de aparéncia vem ainda reforcar. Nao diz respeito a
uma similitude dos conceitos em si, mas do que demandam para serem agenciados: trata-se
de "oser se présenter comme 'pensant a partir de [|'événement', engagé par lui, le

prolongeant" (Stengers, 2002a, p. 36) — tarefa que, agora percebo, guiou esta disserta9§079.

PE o que foi perseguido através, e dentre outras coisas, dos conceitos de contra-efetuacdio, rizoma,
aparéncia, alianga - restituir as virtualidades, "dar a verdade do acontecimento a chance tnica de ndo se
confundir com sua inevitdvel efetuacio” (Deleuze, 2011, p. 164).
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