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RESUMO

A presente pesquisa constitui uma etnografia realizada junto a Africanamente Escola de
Capoeira Angola, em Porto Alegre (RS). Nos primeiros capitulos, pretende-se apresentar a
Africanamente e problematizar, a partir da descricio etnogréfica, algumas tematicas
relacionadas as pesquisas sobre a capoeira (especialmente o conceito de identidade e as
referéncias as arvores genealdgicas), buscando compreender a capoeira angola sob a
perspectiva do grupo. A seguir, a descricdo volta-se para a filosofia politica expressa no
jogo da capoeira, encaminhando o texto, no capitulo final, para a discussdo sobre a ideia de
cosmopolitica, na tentativa de apresentar o0 modo como este conceito pode potencializar a
compreenséo desta arte e as formas de resisténcia que engendra.

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 (RS/Brazil). In the first chapters, it intend to present
Africanamente and discuss, from the ethnographic description, some issues related to the
research on capoeira (especially the concept of identity and references to the family trees),
searching to understand the capoeira angola according the group’s perspective. The
following, the description turns to the political philosophy expressed in capoeira’s play,
forwarding the text, in the final chapter, to the discussion of the idea of cosmopolitics, in
an effort to show how this concept can enhance the understanding of this art and the forms
of resistance that it engenders.

Keywords: Capoeira Angola; alliance; cosmopolitics; resistance.



SUMARIO

INEFOAUGED. ...ttt ettt ettt et ennee s 7
R {10 TSR 14
1.0 INAITALIVAS ..ottt ettt ettt et e e nre e 28
1.2, RESISTBINCIAS ...ttt ekttt ettt ettt 33
2. ATIANGAS ...ttt bbbttt s 46
2.1, CaPOLINa ANGOIA.....ci it 65
B EM I J000 s 73
A, COSMOPOITICA ...ttt ettt neee s 109

Y (=] ] ST TR TPRRTTTR 119



Introducéo

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), liderada pelo contramestre Guto Obafemi, da qual
faco parte desde marco de 2010, periodo no qual iniciei etnografia junto ao grupo para
compor a monografia de concluséo 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 necessario explicar o que é capoeira. Ela foi tdo divulgada, nos

ualtimos vinte anos, que ja deu, literalmente, a ‘volta ao mundo’” (Vieira e Assuncéo, 1998,
p. 2). Apos 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, esta presente em todo o territorio nacional e em 2008 a roda de
capoeira foi registrada pelo IPHAN - Instituto do Patriménio Historico e Artistico
Nacional como “Patriménio 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 provavel 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 estara provavelmente presente,
frequentemente em andncios de produtos esportivos, representando homens jovens com
tatuagens e musculos protuberantes, pele amorenada e rostos carrancudos. Nessa versédo
da capoeira, os corpos normalmente ameacadores dos “marginais” sdo contidos pela
presenca da marca registrada na forma in6cua 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
historia da capoeira correspondente a cada uma dessas imagens (pp. 94-95).

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



bastante 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 desconstrdi, sabe?”. Na verdade, se hoje em dia todo
mundo supostamente sabe 0 que é capoeira no Brasil, ndo é muito comum encontrarmos,
por parte de pessoas alheias a esta pratica, quem possua familiaridade com a expressao
capoeira angola. Aos que tem algum contato anterior, o risco maior, parece-me, é sempre
o de folclorizacdo. De qualquer forma, raros sdo 0s casos em que se leva a sério a sua
filosofia politica, e inclua-se aqui grande parte das producbes académicas. Mesmo que
menos estereotipadas, é notavel como uma imagética da capoeira é fortemente divulgada e
reiterada pelos meios de comunicacgdo 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 teria introduzido, ainda na década de 1930, um
método de ensino na capoeira e outras modificacbes em busca de eficiéncia que
aproximaram a sua pratica das atividades esportivas (Frigerio, 1989; Magalhdes, 2012;
Pires, 2001; Vieira e Assuncdo, 1998). A expressdo capoeira angola foi entdo mobilizada
especialmente por Mestre Pastinha, como contraponto a capoeira regional, que havia
desfrutado de forte ascensdo nas décadas seguintes, para colocar em evidéncia a sua

origem africana (idem).

Hoje em dia, essa constitui uma distingdo ainda muito vivida na estética de jogo (o que nao
se separa de uma ética) 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 0s corpos, geralmente mais protuberantes na
capoeira regional). Entretanto, € muitas vezes em contraposicdo a capoeira regional que
pesquisadores e também alguns capoeiristas 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 é capoeira angola ndo soa em unissono. Como busca demonstrar
Magalhdes (2012), apesar de alguns grupos apresentarem definicdes bastante delimitadas
sobre a capoeira angola, diferentes concepcdes e linhagens coexistem no proprio campo
angoleiro. Em uma perspectiva etnografica, emerge a necessidade de saber como essas
categorias sdo criadas no interior dos prdprios grupos, ndo somente através dos seus

discursos, mas igualmente através de praticas cotidianas ndo discursivas ou ndo verbais.



Cada vez mais, também, tém surgido grupos hibridos ou avessos a esse tipo de
categorizacbes, em geral autodenominados tdo somente capoeira ou ‘capoeira

contemporanea”. 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-divisao 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 aliancas,
viabilizaram a aceitagdo e disseminacéo da capoeira no Brasil e, progressivamente, no
mundo (p. 110).

Num sentido mais geral, podemos estender para a capoeira, creio que de modo muito
préximo, a elaboragdo que Goldman (2005, p. 3) faz, a partir das consideracGes de Guattari
(1993) sobre o jazz, a respeito das religides afro-brasileiras:

as religiGes 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 exploracdo das
Américas com a utilizagdo do trabalho escravo. Frente a essa experiéncia mortal,
articularam-se agenciamentos que combinaram, por um lado, dimens@es de diferentes
pensamentos de origem africana com partes dos imaginarios religiosos cristdo e
amerindio, e, por outro, formas de organizacdo social tornadas inviaveis pela
escravizagcdo com todas aquelas que podiam ser utilizadas, dando origem a novas
formas cognitivas, perceptivas, afetivas e organizacionais. Tratou-se, assim, de uma
recomposicao, em novas bases, de territorios 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 dlvida, a0 menos em parte, o fato de as religides afro-
brasileiras serem atravessadas até hoje por um duplo sistema de forgas: centripetas,
codificando e unificando esses cultos, e centrifugas, fazendo pluralizar as variantes,
acentuando suas diferengas e engendrando linhas divergentes.

**k%x

Algumas observacgdes sobre um ponto fundamental precisam ser feitas, diz respeito ao meu
duplo vinculo com o grupo que constitui 0 objeto desta pesquisa, ou seja, o fato de atuar
enquanto pesquisador e capoeirista. Fazer parte do grupo ao qual se pesquisa coloca o
pesquisador diante de uma singularidade ambivalente: pode jogar uma luz que ilumine a
observacdo para dimensdes ndo experienciaveis de outra forma, mas deve-se ter cuidado
para que esta luz ndo o cegue para a producdo do conhecimento etnogréafico. 1sso coloca
também em evidéncia a dificuldade de se buscar um “ponto de vista nativo”, uma vez que
0 seu ponto de vista esharra a todo 0 momento com aquele de outros. Talvez ndo haja nem

tanta clareza sobre o seu préprio ponto de vista, especialmente quando se trata de ser um



aprendiz em transformacgéo constante de uma arte inacabada, uma transformacdo ainda
mais intensificada pelo prdprio ato de escrever. Nesse sentido, a composi¢cdo do texto
etnogréafico é muito mais um escrever com do que um escrever sobre, constituindo zonas
de indiscernibilidade entre sujeito e objeto (isto &, entre sujeitos), hum agenciamento que
aproxima indelevelmente a narrativa do “discurso indireto livre”, ou 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). Como observa Goldman (2006), “nosso saber é 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 uma dificuldade incremental: como
fazer com que o meu ponto de vista, 0 modo pelo qual sou afetado pela experiéncia de
participar ativamente do grupo e meu desejo de que as coisas sigam determinado caminho
ndo se transforme em obstaculo, sobrecodificando os desejos e as percepgdes de outrem?
Desse modo, o saber antropoldgico e o saber nativo sdo saberes distintos, mas nem sempre
discerniveis ao sujeito pesquisador. Sua dificil tarefa, parece-me, ndo é 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).

A vivéncia no grupo por um tempo muito superior a0 que 0S prazos académicos
geralmente permitem para a realizacdo de uma pesquisa de mestrado possibilita, por outro
lado, compreender com mais acuidade a contingéncia de algumas situacdes observadas e
0s contextos nos quais algumas metaforizacdes sao efetuadas — neste caso, eu diria que foi
decisivo para compreender alguns aspectos fundamentais da filosofia da capoeira. O
proprio aprendizado antropoldgico efetua-se num tempo diferente daquele do capoeirista, o
que, por sua prépria conta, ja confere aquele saber um carater que o diferencia. Assim, é
preciso ter em conta ainda que, se 0s quatro anos que vivencio a capoeira angola me
concedem certa vantagem enquanto pesquisador, € muito pouco enquanto capoeirista. 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. Este somente seria um
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problema de fato, talvez irremediével, se partisse de pressupostos que contrariam a prépria
I6gica da capoeira que, como veremos, parece carregar um apelo “ndo representativo”. Nao
ha, assim, pretensdo de representar a capoeira angola, mas fazer parte dela, compor com
ela, prolongar a rede em direcdo ao discurso antropolégico.

**k*k

“Na capoeira nada pode, mas tudo’ acontece”. Esta afirmacdo foi feita por um mestre
relativamente proximo da Africanamente durante uma oficina de capoeira ministrada na
escola, em 2012, e desde entdo Guto passou a evoca-la com certa frequéncia, como um
aforismo. Trata-se sobretudo de ressaltar a necessidade de se estar sempre preparado para
todo tipo de situacdo de jogo na capoeira, diante da esterilidade de qualquer regulamento
ou sistema de julgamento ulterior. E, da maneira como foi elaborada a expresséo, é
possivel entrever ainda um posicionamento critico a investidas normativas no interior da
capoeira. Esta “maxima” chama a atencdo para um ponto fundamental a ser levado em
conta na etnografia, a necessidade do afastamento de qualquer tentativa de definir uma
gramatica (o que “pode”) em direcdo a uma analise pragmatica (o que “acontece”). Como
veremos, ndo se tem na capoeira regras claras e precisas, mas joga-se com elas, no duplo
sentido: ora as tomando como referéncia (capoeira angola / se joga no chao), ora as

prolongando ou falseando-as (olha, o tempo mudou / relampejou).

Em uma critica aos “postulados da linguistica”, Deleuze e Guattari (1995a) observam que
ha dois tratamentos possiveis de uma lingua: “Ora tratam-se as variaveis de maneira a
extrair delas constantes e relacdes constantes; ora, de maneira a coloca-las em estado de
variacdo continua” (p. 49). Na perspectiva dos autores, a constante ndo se opde a variavel,
mas € um caso particular desta, resultante de um tratamento especifico que a submete a
algum tipo de estabilizacdo. Assim, a suposta necessidade de fazer da “realidade variavel
heterogénea” de uma lingua um sistema homogéneo para que esta se tornasse passivel de
estudo cientifico, afirmada por alguns linguistas, compreenderia inelutaveis processos
politicos de homogeneizacédo e padronizacdo (p. 45). A colocacdo em “variacdo continua”,
a recusa de um modelo estavel transcendente para a analise, caracterizaria o ponto de vista

da pragmaética — “a realidade do criativo, o colocar em variacdo continua das variaveis,
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que se opbe somente & determinacdo atual de suas relagcdes constantes” (p. 43, grifo
adicionado). Lembrando que “a unidade de uma lingua é, antes de tudo, politica”, Deleuze
e Guattari advertem que “o empreendimento cientifico de destacar constantes e relacdes
constantes sempre se duplica no empreendimento politico de impd-las aqueles que falam”
(1995a, p. 46). Foi nesse sentido que evitamos tomar aqui conceitos como o de identidade
ou as arvores genealdgicas da capoeira como ponto de partida, como se estes
representassem modelos estaveis, confrontando-os com as ideias de singularidade e
rizoma. Aqueles sdo modelos com frequéncia referidos pelos grupos de capoeira angola e
séo eficazes para obter determinados efeitos, mas 0s agenciamentos operados no cotidiano

dos capoeiristas lhes escapam sobremaneira.

Nessa perspectiva, 0 conceito de segmentaridade foi mobilizado numa tentativa de
descrever as aliancas engendradas pelos capoeiristas libertas do modelo arborescente que,
se em geral é tomado como referéncia pelos grupos de capoeira para dar conta de alguns
contextos, guia com frequéncia analises sobre esses grupos. Compreender o0 modo como a
alianca entre Guto e Mestre René, seu mestre de capoeira, se manifesta em sua
singularidade, para além da sua expressdo atualizada em uma relacdo entre mestre e
discipulo, é fundamental porque permite compreender também a singularidade do préprio
grupo, seu carater ndo determinado por relagdes identitarias e sua abertura para 0s
encontros com a diferenca. Isso possibilita ainda apreender as diversas aliancas firmadas
com outros mestres, outros capoeiristas invisibilizadas nas construcdes correntes das
arvores genealdgicas da capoeira. Estas aliancas, mais do que a filiagdo ancestral, parecem
estar na base do gque constitui 0 que os capoeiristas consideram sob a categoria capoeira

angola.

Estas problematizacdes compdem especialmente os dois primeiros capitulos. No terceiro
capitulo, o foco da analise concentra-se sobretudo no jogo da capoeira, pois é 0 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
relacdo que abrem a roda de capoeira para uma dimensdo cOsmica. Busquei, assim,
descrever as interacfes presentes na roda, numa tentativa de restituir-lhes, tanto quanto
possivel, a dimensdo do acontecimento. Nesta perspectiva, o capitulo final coloca em jogo

um conceito ndo agenciado nos capitulos anteriores mas virtualmente presente desde o
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principio, a ideia de cosmopolitica. Proposto inicialmente pela filésofa belga Isabelle
Stengers, este conceito foi retomado por alguns antrop6logos brasileiros e vem ganhando
espaco nas discussdes antropoldgicas recentes. Argumento, neste capitulo, que o conceito
de cosmopolitica pode ser agenciado de forma a potencializar a compreensao da “filosofia

de vida” da capoeira angola.
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1. “Africa”

Que outra definicdo 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)

Depois de um ano relativamente afastado da escola, enquanto residia no Rio de Janeiro
para a realizacdo do mestrado, encontrei muitas mudancas ao retornar 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 para o grupo. Primeiro, porque desde a metade de
2012 a escola estd em um novo espaco, mais amplo que o anterior, 0 que possibilita que
mais pessoas treinem ao mesmo tempo e de forma mais confortavel. Na minha primeira
visita a casa nova, em setembro de 2012, a sensacdo de mudancas foi acentuada por
encontrar Guto sem o0s dreads nos cabelos, estes cortados bem curtos, uma decisdo
repentina que despertou muita curiosidade. 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 construcéo da sua nova casa, uma vez que a atual ja
ndo se encontrava em bom estado de conservacdo. Em funcéo disso, tomou em margo a
decisdo de ndo mais participar de atividades ligadas a capoeira nos finais de semana
(embora com excegdes), dedicando-se integralmente para a obra. “Isso é uma coisa que eu
aprendi com o Mestre René: tem que ter foco”, comentou. Assim, se em 2010, quando
ingressei na escola, eram muito constantes as atividades promovidas pelo grupo nos finais
de semana — eventos ou oficinas com mestres convidados, rodas de capoeira na rua, 0s
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),
participacdo em eventos para 0s quais 0 grupo era convidado ou ainda festas de aniversario
dos capoeiristas e churrascos para confraternizagcdo 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 “renovacgdo”, a chegada de Kayodé, filho de Maskote, capoeirista
da Africanamente, e Jane, capoeirista baiana, aluna de Mestre René em Salvador, que
passou a residir em Porto Alegre e logo juntou-se ao grupo, inaugurou ainda em 2012 uma
série de outros nascimentos e gestacdes que fizeram com que qualquer anincio 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 “chés de fraldas”, nos quais sempre contava com a realizacéo
de rodas de capoeira) organizados em geral no espaco da escola. A presenca frequente
dessas criancas 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 gravidos entre 0s capoeiristas do

grupo.

Alguns capoeiristas da Africanamente residem em uma ocupacdo ligada a0 movimento
punk, na qual grande parte dos moradores praticam capoeira e possuem uma relacdo

proxima com o grupo, frequentando as rodas e outras atividades. Varios deles artistas de
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rua, sdo referéncia para muitos capoeiristas quando se fala em “resisténcia”, devido ao
estilo de vida alternativo pelo qual optaram. Atraves dessa relacdo, é 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 ocupagdo. Certamente a presenca
desses capoeiristas na escola exerceu influéncia significativa na orientacdo 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 confianca do mestre no sentido de assumirem algumas responsabilidades, como
substituir Guto para passar algum treino ou abrir e fechar o espago, eram em sua maioria
ligados ao Boske. Devido a mudanca de alguns para uma cidade préxima, a presenca dos

punks também foi menor durante este ano.

Mudancas no cotidiano da escola e na dindmica dos treinos ocorreram também no segundo
semestre de 2013 devido a aprovagdo 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 la galera!
Vamos buscar os frutos roubados de nossos ancestrais”, comemorava'. Por varias vezes
agradeceu aos capoeiristas da escola o apoio recebido (incentivos e inspiracdo, copias das
provas dos anos anteriores, emprestimo de livros didaticos 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 e amigos proXimos que
cursaram ensino superior o fizeram em universidades privadas. A sua aprovacdo estimulou
também outros capoeiristas a tentar ingresso na UFRGS no ano seguinte. Em agosto, com
0 inicio das aulas, Guto reduziu os horarios dos treinos da semana na Africanamente e
confiou a alguns alunos os treinos do turno da tarde, que o fizeram de forma voluntéria®. 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”. Ndo houve um consenso e a questdo ficou por ser decidida. Mas

ficou claro que a ideia partiu de uma concep¢do negativa de escola, baseada em uma

! publicagdo de Guto na rede social Facebook, informando aos amigos sua aprovacao no vestibular.

2 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 dimensbes das
situacgBes vividas em campo.
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educacéo autoritaria e unilateral que nio corresponderia as vivéncias da Africanamente —
onde, argumentava, nés, alunos, também participamos da sua formacdo®. Desse modo,
farei referéncias a escola, grupo ou coletivo um tanto indiscriminadamente, uma vez que
estes ndo sdo conceitos estaticos e precisos que representam a forma como os capoeiristas

se percebem enquanto unidade.

**k*k

A Africanamente Escola de Capoeira Angola foi criada em 2003 por Guto, integrando a
Africanamente — Centro de Pesquisa, Resgate e Preservacdo de Tradigoes
Afrodescendentes, organizacdo ndo governamental (ONG)* fundada em 2001 com o
objetivo de “pesquisar, preservar e divulgar os valores éticos, estéticos, cosmologicos e
filosoficos contidos nas manifestacGes culturais afrodescendentes, como instrumentos

In5

positivos de educacdo étnico-social””. A fundacdo da ONG ocorreu a partir do interesse

dos seus fundadores — Guto, Nina Fola e Baba Diba de lyemonja, este Babalorixa da

® No mesmo sentido, o termo “aluno” ndo é muito utilizado no dia a dia da escola, embora em geral os
capoeiristas assim se apresentem em outros lugares. S&o mais usados para se referir cotidianamente a estes,
inclusive por Guto, termos como “parceiro(a)”, “irmao(a)”, “mano(a)”.

* Hoje a instituicdo atua sob a forma de Organizagéo da Sociedade Civil de Interesse Piblico (OSCIP).

® Conforme http://www.africanamente.blogspot.com.br.
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Comunidade Terreira lle Axé lyemonja Omi Olodo, localizada em Porto Alegre, da qual os
primeiros fazem parte —, todos negros e a época militantes do movimento social negro, em
criar uma pessoa juridica para atuacdo na luta antirracista através da educacdo. Nessa
perspectiva, é criado também em 2003 o projeto Ori Inu Eré, voltado para criancas e
adolescentes em situacdo de vulnerabilidade social, como instrumento de promocéo da

»5  Como

cidadania “através da reconstrucdo positiva de sua identidade afrodescendente
apresentado por Kelly Moraes (2012), que dedicou um capitulo da dissertagdo de mestrado
a atuacdo desta organizacao nas politicas antirracistas em Porto Alegre,
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 organizacdo atuante na resisténcia empreendida pelo Movimento Social
Negro, mas com foco na cultura como “aproximacao” e “reflexdo” (p. 82).

A trajetoria de Guto na capoeira serd apresentada no capitulo seguinte, por ora interessa
saber que nela ingressou através do grupo Cativeiro Capoeira, em 1988, passando em 1995
a integrar o Grupo de Capoeira Angola Rabo de Arraia. Ao aproximar-se de Mestre René
Bitencourt, lider da Associacdo de Capoeira Angola Navio Negreiro (Acanne), com sede
na cidade de Salvador (BA), sua principal referéncia na capoeira angola atualmente, Guto
desvincula-se do grupo anterior e, em 1998, abre um nucleo desta associacdo 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 “preservacdo e divulgacdo

desta arte”’

. A capoeira assume novas dimensfes na sua vida a partir do contato com o
movimento social negro, ainda nos anos 1990: “a capoeira comeca 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 participacfes 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
a 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

® http://projetooriinuere.blogspot.com.br (acesso em 10 de marco de 2014).
" De acordo como consta no diploma recebido.
& Conforme relato de Nina, em Moraes (2012, p. 49).
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religiosidade afro-brasileira e outras expressdes culturais como o maculelé, o afoxé, e
especialmente o samba de roda, uma prética que faz também parte das atividades da
escola, sobretudo em dias de festa ou apresentacdes. Mas se a ONG Africanamente tem
uma ligagéo forte com a militancia do movimento negro, o desenvolvimento da Escola de
Capoeira Angola parece, entretanto, marcado por um relativo afastamento de politicas
institucionalizadas. Assim, € perceptivel no texto de Moraes uma orientacdo um tanto
diferenciada entre a escola de capoeira e 0s 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 participacdo da escola em algum evento cultural da
cidade ou ligado a pratica da capoeira, os treinos diarios que ocorrem na escola sao
momentos de aprendizagem em contato com diferentes filosofias que integram a cultura
negra, em especial a pratica da capoeira. (...) Todo momento é um momento de
aprendizagem, uma mdsica, um togue, um movimento nos remete a uma histdria de
resisténcia, um conto de origem africana que nos da um ensinamento ou possibilita

diferentes formas de lidar com situacdes 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 de aprender 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 atraves da capoeira esteve em algum momento em evidéncia, parece
que a prépria pratica da capoeira foi assumindo um lugar cada vez mais central na vida
dessas pessoas. Rogeério, o aluno mais antigo de Guto (embora tenha se afastado da escola
recentemente, apesar de continuar muito proximo, como veremos), coordenou por varios
anos um ndcleo da Africanamente no litoral norte do estado; outras duas alunas que
acompanharam a escola desde muito cedo, Dai e Gil, foram formadas treinéis em abril de
2014 (a primeira formatura deste tipo no grupo)® como reconhecimento pela dedicagéo e

comprometimento com a prética da capoeira angola na Africanamente.

® 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 qualificacdo de Guto na
época), ndo € uma titulacdo prdpria da capoeira angola. Como Guto ndo havia sido ainda formado
Contramestre, esses titulos eram mais direcionados & possibilidade de ministrar aulas de capoeira do que um
reconhecimento interno pelos “mais velhos”, como as titulagdes basicas da capoeira angola, a saber, Treinel,
Contramestre e Mestre.
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A luta antirracista € uma dimensdo fundamental da atuacdo deste coletivo, e se faz
presente, ora diretamente, ora como um pano de fundo, em todas as atividades promovidas
pela Africanamente. Por outro lado, Silva (2004), que realizou etnografia junto ao
“movimento afro-cultural” de llhéus, no Sul da Bahia, observa que muitas analises sobre
os “blocos afro”, ao enfocar a “identidade étnica”, terminam por sobrecodificar outras
motivagbes para se constituir enquanto bloco e outras dimensbes 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), adverte. Aquele tipo de abordagem negaria,
assim, a dimensdo criativa dos encontros, “como se houvesse uma Unica forma de ser
afetado por um novo modo de existéncia” (pp. 261-262). Por conseguinte, além de
empobrecer as analises, este Vviés prescritivo pressupde um engessamento dos proprios
grupos. Sem duvida, as ideias de valorizacdo e preservacdo da cultura afro, a busca por
uma “consciéncia negra” e afirmacdo de uma identidade negra positiva sdo aspectos
importantes da atuacio da Africanamente, especialmente para 0s capoeiristas que
trabalham com educacdo em projetos sociais. E esses efeitos parecem ser, de fato, obtidos.
Mas treinar capoeira, assim como participar das rodas, é certamente 0 que movimenta o
cotidiano dos capoeiristas na escola. “Treino mais treino € igual a resultado”, afirma Guto
com frequéncia, estimulando os alunos. Dessa forma, mais do que praticar capoeira para
preservar e difundir uma “consciéncia negra”, por exemplo, como um objetivo final,
busca-se talvez esta consciéncia justamente para manter a capoeira viva e atuante. Como
argumenta Gravina (2011), a partir de etnografia realizada na Africanamente, “o
comprometimento com a questdo da negritude se constrdi num processo de imersdo, mais
do que de uma conscientizacdo pautada por uma retdrica argumentativa” (p. 1). 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) aponta como o objetivo primordial do resgate da memdria por parte da escola
pastiniana na capoeira angola. 1sso ndo significa um afastamento em relacdo a ideia de

“resisténcia”; ao contrario, veremos como parece encarna-la indelevelmente.

**k*
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Ao cruzar a porta de entrada, entra-se na sala de treinos. Logo a esquerda, o assentamento
do Bara, orixa responsdvel, 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 orixa do movimento, o orix4 da atividade corporal. Entdo a gente que é
capoeira... € uma divindade coletiva que protege todo mundo”. Assim, ndo é incomum ver
0s capoeiristas saudando o orixd logo que entram na escola, inclusive alguns que ndo
mantém relagbes muito proximas 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 sofa. Nas paredes laterais, em meio a pinturas de capoeiristas jogando, chamam
a atencdo as pinturas de orixas — especialmente Xang0, orixa de Guto, estrategicamente
pintado junto a posi¢do que durante a roda ocupara 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 & qual a Africanamente esta
ligada desde que Guto se vinculou a este ultimo, seguem-se varios outros mestres e mestras

que de alguma forma sdo também referéncias para o grupo.

Na parede ao fundo ficam pendurados os berimbaus e os demais instrumentos que
compdem a bateria musical. Varios alunos mantém seus berimbaus na escola, onde os
usam para as aulas de ritmo ou outros momentos. Estes sdo, em sua maioria, fabricados
pelos préprios capoeiristas, a partir do aprendizado adquirido nas oficinas de confeccao de
berimbaus ministradas anualmente na escola. Tecidos africanos e quadros com imagens de
capoeira registradas por Pierre Verger ajudam a decorar o espaco. Pendurado junto a uma
das paredes laterais, um “saco de pancada” vermelho doado por uma aluna, cujo abandono
nos diz mais que a sua presenca. Um pequeno corredor ao fundo conecta o saldo a cozinha
e aos banheiros, e uma porta final nos leva ao péatio. Ao longo do ano, o péatio foi sendo
organizado com a construcdo de uma churrasqueira, uma horta e uma composteira
doméstica, artefatos construidos pelo préprio grupo, inspirados em experiéncias pessoais
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. O patio da escola também ja abrigou
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uma pequena casa de madeira onde residiu Pedrita, capoeirista do grupo, por cerca de um
ano, sendo reconstruida alguns meses mais tarde por Maskote, ja em 2013, onde passou a

morar com Jane, sua companheira, e o0 pequeno Kayodé.

Mesmo fora dos horérios de treinos, € comum que se encontrem algumas pessoas no
“Africa”, como geralmente os capoeiristas se referem ao espaco da escola, desfrutando
também deste local através da realizacdo de atividades cotidianas, como um almoco ou
café, conversar, tocar berimbaus, treinar capoeira ou pernoitar eventualmente:
As vezes eu ndo to a fim de conversar, eu td a fim s6 de ter um lugar que eu sei que é
tranquilo, eu sei que é amistoso e acolhedor pra ficar ali ouvindo as conversas, vendo
alguém treinando, ouvindo uma musica, sei la, alguém tocando um instrumento. Ou
simplesmente sé sentado numa cadeira lendo uma revista. (...) Pra mim o Africa muitas
vezes tem isso, € muito menos a movimentacdo da capoeira e muito mais a capoeira

jogada de outras formas: uma conversa, um café, fazer uma vaquinha pra comprar um
pdo... pra mim é mais ou menos essa histdria ai (Hodo).

O “café da tarde” sempre foi um momento importante de integracdo entre 0s capoeiristas,
embora com as modificacbes dos horarios dos treinos no ultimo semestre este tenha
deixado de ocorrer com muita frequéncia. Todos os dias, a partir das 17 horas, ao terminar
0 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 péo
ou outra iguaria para compartilhar. “Compartilhar alimentos” € uma pratica bastante
valorizada na escola e, conforme ensina Guto, é central para as culturas de matriz africana.
Esta era também uma oportunidade para encontrar outros amigos que costumam treinar em
horéarios diferentes, ja que geralmente participavam dos cafés aqueles que haviam treinado
mais cedo e 0s que iam chegando para o treino seguinte, e ainda uma forma de acompanhar
o desenrolar das varias atividades que a Africanamente desenvolve. Esses eram sempre
momentos muito descontraidos, onde se conversava muito sobre capoeira, sobre as rodas,
sobre o dia a dia, faziam-se piadas e brincadeiras entre 0s capoeiristas e assim se
desenvolvia a intimidade entre as pessoas. Com a presenca cotidiana de Guto, esses eram
momentos privilegiados para a transmissdo de conhecimento. Frequentemente alguém
passava na escola somente pra tomar um café com os amigos e fazer parte dessas
vivéncias. Com a diminuicdo da frequéncia destes cafés, passaram a ocorrer com alguma
frequéncia, mais ou menos no mesmo clima, embora com um numero menor de
participantes, almocos coletivos na escola realizados pelos capoeiristas que participam dos

treinos da manha.
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A formagdo de capoeiristas na Africanamente passa, segundo Guto, por quatro pontos
fundamentais: aprender a jogar, desenvolver habilidade para tocar minimamente todos os
instrumentos que compBem a bateria musical, cantar as musicas do repertorio da capoeira
angola e saber falar sobre a capoeira, sobre sua historia e sua “filosofia”. Talvez possamos
acrescentar um quinto ponto, que nao é uma condicdo explicita, mas acaba sendo resultado,
a saber, o aprender a ensinar, a transmitir o conhecimento que se recebe. Assim, sdo
realizados na escola treinos diarios, de segunda a sexta-feira, nos turnos da manhd, tarde e
noite, nos quais sdo exercitadas as movimentacdes de jogo. Todos 0s treinos sdo
ministrados por Guto, eventualmente algum capoeirista o substitui. Também diariamente,
as 19h, séo realizadas as aulas de “ritmo”, onde sdo treinados os toques dos instrumentos
musicais e o canto. Na verdade, estes sdo os horarios fixos da escola ha alguns anos, mas
apos o ingresso de Guto na universidade, eles tém sido adaptados e um pouco reduzidos,
embora mantenham sempre a frequéncia de duas a trés vezes por dia. Em algumas épocas,
dependendo da disponibilidade, sdo retomadas as atividades dos sabados, geralmente
abertas ao publico, nas quais sdo realizadas exibi¢Ges 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 € o meio privilegiado para que isso se realize.

Os treinos tém duracéo prevista de uma hora, podendo exceder um pouco esse tempo. A
frequéncia aos treinos varia de acordo com cada capoeirista, muitos treinam diariamente e
ndo raro varias vezes no mesmo dia. 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 o 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 devera ser repetida por
todos os que participam do treino. Ndo ha nenhum tipo de separacdo do grupo e em todos
os horarios podem participar desde 0 mais novato ao mais experiente capoeirista. De
acordo com as dificuldades de cada um, podem ser adequadas algumas movimentacGes,
mas a intencdo € que sejam ao menos tentadas por todos: “ndao pode se acomodar em zonas

de conforto”, provoca Guto.
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Com uma didatica admiravel e muita disposi¢do, Guto consegue dar atengdo 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, podera
fazer com que o treino se torne mais voltado para o aperfeicoamento de movimentos
basicos e para o exercicio da oralidade (fragmentos da historia da capoeira e consideracdes
sobre os seus “fundamentos” vém & tona durante a realizacdo dos movimentos). Realizar
essas movimentacdes, sempre protegendo o rosto e olhando para o adversario (mesmo que
seja preciso imaginar um) sem ficar vulneravel a um contra-ataque, ndo é uma tarefa facil
nem para muitos capoeiristas com relativa experiéncia, o que pode tornar um treino mais
basico muito produtivo. Todos os movimentos realizados, inclusive aguecimento ou
alongamentos iniciais, sdo colocados na ginga, sempre procurando estimular a criatividade
e 0 improviso. Muitas vezes 0s treinos sdo realizados em duplas, que vao sendo revezadas
com frequéncia para que se experiencie junto a diferentes corpos as movimentagdes

requisitadas.

Quando se entra na capoeira, 0 primeiro desafio certamente € libertar o corpo, e isso vai
desde a forca e a habilidade até o contato e a exposicdo corporais. Sodré (1988a)
argumenta que “por colocar a liberdade corporal no centro de todo processo comunicativo,
a cultura negra choca-se com o0 comportamento burgués-europeu, que impde o
distanciamento entre os corpos” (p. 39). Essa percepcao pode ser, de fato, vivenciada ja nas
primeiras aulas de capoeira angola por alguém que Ihe € alheio. Conforme Guto, é preciso
que o capoeirista “veja no seu proprio corpo uma capacidade de expressao e de libertacao
também”. Nesse sentido, € comum ouvi-lo dizer, ao explicar determinados movimentos,
gue “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 desempenha-los. Com o tempo, 0 corpo vai ganhando mais autonomia e a
execucdo dos movimentos, no inicio tdo pensada e prevista, vai se tornando mais
espontanea e descontraida. E a medida que os alunos vdo se desenvolvendo, estas
movimentacGes deverdo ser dissimuladas, negaceadas e a capacidade de transformacao
sera muito valorizada para surpreender o outro em momentos de vulnerabilidade. Esse
constitui um aprendizado mais longo, e pode-se dizer continuo, que € a busca da malicia

caracteristica da capoeira angola.
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Nas sextas-feiras a noite sdo realizadas as rodas de capoeira da Africanamente (excegao
feita aos feriados, quando estas ocorrem na vespera). A frequéncia dos alunos nas rodas &
alta e essas quase sempre contam com a presenca de capoeiristas visitantes. Essa € a hora
de colocar em prética os aprendizados da semana e constitui também um momento especial
de aprendizado. As rodas costumam ser muito animadas e, as vezes, quando assume um
carater mais festivo, é realizado um samba de roda logo apos o término. A realizagédo das
rodas é atividade central na escola e sera objeto de uma atencdo mais acurada no capitulo

seguinte.

Apesar de ndo ter o titulo de “mestre” de capoeira, Guto é assim considerado e chamado
respeitosa e afetivamente pelos capoeiristas da escola. Outros capoeiristas eventualmente
se referem também a ele por “mestre” como forma de reconhecimento pelo trabalho que
desenvolve. Essa situacdo, entretanto, encontra a objecdo de Mestre René, o qual nunca
formou nenhum mestre de capoeira e afirma ainda estar “descobrindo o que é ser mestre”,
apesar dos muitos anos que acumula de vivéncia da mestria. Assim, em funcdo do modo e
velocidade com a qual as informacgdes 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 mados 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 educagdo me
chamam de MESTRE, porém, ainda tenho muito caminho a percorrer nesta estrada e faz
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pouco, foi em setembro de 2010, que recebi o titulo de Contramestre pelas méos de
Mestre Rene Bittencourt, a quem estimo e respeito muito. Escrevo isso porque situacoes
como esta podem confundir e atrapalhar o processo ancestral de valorizagio daqueles ou
aquelas que, hd muito mais tempo que eu, vem dedicando sua vida a preservagao e
divulgacdo da Capoeira Angola. Conto com a compreensdo de todos e todas. Axé!
(publicado em 01 de agosto de 2013).

No dia seguinte, Guto exp0s durante a roda esta situacdo para os alunos e disse que
contava com a compreensdo de todos. “Até porque 0 que nos movimenta aqui na
Africanamente ndo é o titulo de ninguém, é a relacdo. Quem nos respeita vai ser
respeitado”, observou. Nao obstante, pode-se perceber entre os angoleiros — e isso nédo 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 é, aquele que orienta, que ensina e transmite 0s ensinamentos da capoeira ou 0s
inicia nesta arte, e que se constitui enquanto mestre nessa relacdo. Assim, existem muitos
mestres reconhecidos no meio da capoeira, aos quais todos 0s capoeiristas devem respeitar
como tais. Por outro lado, uma relagdo de mestre e discipulo ou assim considerada pode se
construir entre dois capoeiristas com diferentes graus de experiéncia a partir da transmisséo
de conhecimento. E nesse sentido que quando Guto foi formado contramestre, em 2010,
ouvia-se que “0 meu mestre virou contramestre”. Mas 0s termos ‘“mestre” e
“contramestre”, aqui, ndo parecem corresponder a0 mesmo sistema de classificacdo. O
altimo é extensivo e indica a posi¢cdo ocupada num sistema de graduagdes reconhecido
pela comunidade da capoeira; o primeiro é relacional, expressa uma alianca singular entre
duas pessoas. E essa perspectiva relacional perpassa ainda outros niveis na linha ancestral,
pois como afirmou certa vez Mestre René, “quando o mestre esta presente todo mundo é
aluno”. Por isso, quando da sua presenca na Africanamente, é a ele que cabe coordenar a
roda, assim como muitas outras decisdes gerais ndo sdo tomadas sem que lhe sejam

consultadas previamente.

Assim, enquanto “mestre” do grupo, Guto tem autonomia para tomar decisdes e definir
algumas diretrizes da escola, embora procure consultar 0s capoeiristas e construir as
atividades da Africanamente sempre “na coletividade”. Suas posicBes sdo as vezes
questionadas, com o devido respeito (talvez mais associado ao seu carater de “mais velho”
do que de “lider”), mas ndo sua autoridade. Sobre a reciprocidade entre mestre e alunos,

algumas consideracdes feitas por Fabiano, capoeirista da escola ha cinco anos, sdo
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emblemaéticas: “o Guto se faz mestre, contramestre com essa troca. (...) A ideia que um
aluno traz, querendo ou ndo, vai influenciar ele também”, e exemplifica a seguir com um
caso no qual as consideracdes de alguns alunos o levaram a reavaliar sua posicao diante de
uma situacdo determinada. “Entdo a gente, como aluno, a gente fortalece 0 mestre com a
nossa diversidade também”, completou. Alguns capoeiristas, e mesmo o proprio Guto, ja
observaram que a sua atuacdo € marcada por “fases”, fruto talvez de certo “gosto pela
velocidade, o dinamismo em ter ideias e propor constantemente” observado por Gravina
(2010, p. 183). Esse dinamismo, que pode as vezes confundir algum capoeirista, pode ser
também vital para a diversidade que compde o grupo, e percebé-lo é fundamental para a
realizacdo da etnografia, evitando-se tomar algumas contingéncias por caracteristicas

formais™®.

Da perspectiva em que geralmente sio narradas na Africanamente as relagdes de alguns
capoeiristas com seus mestres anteriores e da forma como Guto fala dos mestres aos quais
esteve vinculado antes de sua relagdo com Mestre René, a relacdo com um mestre, depois
de alcancar alguma firmeza, em geral é para toda a vida, ou pelo menos enquanto estes
permanecerem na capoeira. 1sso ndo significa que ndo se possa mudar de grupo, de mestre,
mas geralmente se guarda o reconhecimento pelos aprendizados que constituem sua
trajetdria na capoeira e, ao vivenciarem uma préatica que afirma e cultua a ancestralidade,
sdo sempre estimulados a fazé-lo — “‘eu enxergo 0s meus mestres, o Mestre Paulo, 0 Mestre
Jacé, que foi 0 meu primeiro mestre, e 0 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 um reencontro ao “pé do berimbau”, sempre latente “nas
voltas que o mundo da”, nos faz lembrar que a relagdo entre mestre e discipulo pode se

transformar de varias formas, mas dificilmente se anula.

10 Essas “fases”, as vezes sutis, nem sempre sdo tdo efémeras e podem durar por muito mais tempo do que
dispbe o pesquisador em campo. Percebé-las mais facilmente pode ser uma das vantagens de pertencer ao
grupo pesquisado.
1 yguana [Iguana] é o apelido de um capoeirista do grupo. Considerei aqui a grafia que o mesmo utiliza para
se autodenominar.
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1.1. Narrativas

Metade da arte narrativa esta em evitar explicaces.
(Benjamin, 1994, p. 203)

“O que é capoeira? Levanta a mdo quem aqui sabe o0 que é a capoeira. De onde vem a
capoeira? As professoras... quem sabe 0 que é capoeira?” As criancas oscilavam entre a
excitacdo e o embaraco, e as timidas respostas das professoras buscavam afastar o
constrangimento do siléncio frente aquelas questbes tdo aparentemente Obvias quanto
falsamente simples. “Uma lutal Uma danga?”” 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 em maior numero. No coro empolgado de “boa tarde”, na chegada, ja deu

para sentir a energia daquela criangcada.

Maicon havia ingressado na Africanamente ha pouco mais de um més, junto com a sua
namorada. Capoeiristas ha 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 criancas na
escola infantil onde ele dava aulas de capoeira ha alguns anos e apresentar seu hovo grupo
para os alunos e vice-versa. Atividades como essa, com realizacdo de rodas ou
apresentacdes junto a espacos onde capoeiristas da escola desenvolvem trabalhos ligados a
capoeira, ocorrem com frequéncia. Em dois carros, éramos oito capoeiristas, exatamente o

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

No mesmo tom provocativo, Guto ia narrando a histdria da capoeira. “O que é isso aqui na
minha camiseta? E o rosto de uma zebra”. E entdo comeca a falar sobre o n’golo, a famosa,
entre 0s capoeiristas, “danca 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,
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e é também dai que provém, entre outras razdes, as cores do uniforme da Africanamente.
“A zebra € um animal bravo, que d& muito coice. Venham dois aqui, vamos imitar as
zebras”, prosseguia Guto, encenando com as criangas. Assim, observando e reproduzindo
0S 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
habil improvisacdo, Guto buscava chamar a atencao das criancas e (principalmente, creio)
das professoras para questdes sociais a partir da sua narrativa, que naquele momento
constituia uma tentativa de combater interpretacdes discriminatérias 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 uma capoeirista na volta
para casa. E, de fato, outro capoeirista me revelou mais tarde ter encarado esta experiéncia
como uma “aula” e ja ter nela se baseado diversas vezes em atividades posteriores com

outras criancas.

Em seguida, teve inicio a roda de capoeira. Mais felizes do que as criancas, talvez, sé os
proprios capoeiristas que estavam la 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 intencao
de estimula-las, os jogos entre os adultos eram também muito ludicos e acrobaticos, com
muitas bananeiras e “pedes de cabeca”, 0 que nao 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), ha uma série de representacdes 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 ndo passa de uma atividade recreativa

folclorizada.

A associacdo da capoeira com o0 n’golo, de acordo com o historiador Matthias Assuncéo e
Mestre Cobra Mansa (Assuncédo, 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 em

Salvador. Neves e Sousa encontrava nas suas viagens ao interior de Angola o tema de
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muitas de suas pinturas e, ao chegar ao Brasil, teria se impressionado com a semelhanca
entre a “danca 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.

A historia de Mestre Pastinha é conhecida. Aprendeu capoeira ainda crianga com um velho
angolano de nome Benedito, sobre o qual muito pouco se conhece. Antes de tomar
conhecimento do n’golo, sua trajetéria ja era utilizada para reivindicar a origem africana de
sua arte’® e Mestre Pastinha ja havia mobilizado a expressdo “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 ascens@o da capoeira
regional no pais. Como argumenta Assuncdo, “a historia do engolo, ou da danca da zebra,
deu visibilidade a africanidade da capoeira. Eis 0 seu grande mérito, pois permitiu
construir uma alternativa poderosa a narrativa nacionalista que se negava a levar em conta
qualquer contribuigéo 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 observacbes empiricas, que uma multiplicidade de
manifestacdes culturais africanas, em constante relacdo com costumes brasileiros, estaria
na origem da capoeira, desenvolvida atraves de “uma bricolagem criativa e permanente”
(858).

Essas constatacfes tém contribuido para o esforco de se reconstituir a historia da capoeira,
cotejando a tradicdo oral com investigacbes empiricas no Brasil e na Africa. No entanto, a
partir disso muitas pesquisas tém se orientado pela tentativa de “desvelar” processos de
invencdo constituintes da capoeira angola, colocando em questdo 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 anacrénica e um tanto iluséria de

pureza africana. Vassallo, por exemplo, argumenta a esse respeito: “o que se considera ser

12 Como argumentam Assuncdo e Cobra Mansa (2008), néo hé 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.
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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 essas narrativas sdo operacionalizadas no interior dos préprios grupos e por que elas
persistem. Nessa perspectiva, é preciso cautela para ndo toma-las de antemdo como
erigidas com a mesma finalidade de pesquisas académicas na busca da constatacdo 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 0s atores possuam uma
linguagem enquanto os analistas dispdem de uma metalinguagem na qual a primeira esta
‘inserida’” (2012, p. 79). Assim, ao inves de procurar situar os discursos em um contexto
mais amplo de anélise, é, 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 antropdlogo, como sugere Goldman sobre a introducdo do
cacau no sul da Bahia, “captar essa historia 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 histdria
narrada sobre a origem da capoeira ndo era menos dramatica do que 0S jogos
desenvolvidos, ambos visivelmente construidos e performatizados a partir de interesses
especificos. Tomar sua expressao como uma versao desinformada da Historia pode ser tdo
grave quanto reduzir toda a complexidade que atravessa 0s jogos de capoeira a uma
atividade meramente recreativa. Tendo isso em vista, e na contramdo de muitas pesquisas
sobre 0 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 criancas, a encena¢do improvisada do desenvolvimento da capoeira a
partir do n’golo — uma histéria do repertério da tradicdo oral da capoeira angola e a

disposicdo —, passando pelas senzalas e chegando as escolas, parece ter dado conta de
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apresentar as principais caracteristicas da capoeira angola afirmadas na Africanamente: sua

“matriz africana” e seu comprometimento historico com as lutas sociais do povo negro.

Na verdade, ndo parece existir 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 Assuncdo, sao
sempre muito bem vistas, e sua critica a origem ‘“monogenética” ndo me parece que
encontraria muita divergéncia. H4 uma espécie de borddo muito repetido por Guto diante
de situacGes como essa e que, Nndo sem ironia, € as vezes utilizado para encerrar seu proprio
discurso: “se é 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 situacGes especificas e a
busca pela compreensdo da trama histérica através da qual a capoeira teria “de fato” se
desenvolvido. Se quisermos, assim, tratar a narrativa sobre o n’golo como constituindo um
“mito”, poderiamos muito bem toméa-lo pela definicdo de Edmund Leach: uma “linguagem
em que se pode manter uma controvérsia social” (1996, p. 145). Na verdade, trata-se de
chamar a atencédo para o fato de que considerar narrativas como esta um mito ndo encerra o
assunto, ao contrario, abre-se todo um campo de analise no qual a prépria definicdo de
“mito” se torna capital. Levando em conta que a maioria dos angoleiros apontam a
capoeira como um estilo ou filosofia de vida, é justamente esta — a vida — que deve ser
tomada pela investigacdo antropoldgica. Para o caso em questdo, seria, na melhor das
hipdteses, muito reducionismo tomar as recorrentes aliangas com aquelas narrativas como

fundantes dos seus modos de vida, dai a importancia do método etnogréfico.
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1.2. Resisténcias

Se tudo vem da identidade e se tudo visa e dirige-se a ela, qual a
origem desse rio de variedade que nos deslumbra? Estejamos certos,
o fundo das coisas ndo é tdo pobre, tdo opaco, tdo descolorido
quanto se supde (Tarde, 2007, p. 105-106).

Todas as atividades desenvolvidas na Africanamente buscam constitui-la enquanto um
espaco de producdo de conhecimento e reflex&o sobre a capoeira angola e de multiplicagéo
desse conhecimento, isto é, 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 criangas e adolescentes em escolas publicas e privadas ou em
projetos sociais. Alem dessas atividades cotidianas, muitas outras sdo desenvolvidas pela
Africanamente. Pelo menos uma vez por ano, realiza-se uma oficina de fabricacdo de
berimbaus, confeccionados com materia-prima trazida da Bahia. Saber fabricar o seu
proprio berimbau é muito valorizado e afirmado engquanto expressao de autonomia. Nessas
oficinas, que geralmente tém 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 edicdo e vem ocorrendo a cada dois anos, no
més de julho, chama-se “Pra contar certo tem que ver de perto: circuito de oficinas,

palestras e visitacBes a capoeira angola de Salvador*?

, realizado em parceria com a
Acanne. Sdo duas semanas com intensa programacdo, de manha até a noite, envolvendo
rodas de capoeira e treinos com mestres de diversos grupos de capoeira angola, samba de
roda, confraternizagbes e visitagdes a locais historicos da capoeira baiana. E uma grande
oportunidade para conhecer muitos mestres renomados e frequentar algumas das famosas
rodas de capoeira angola da Bahia, trazendo na bagagem grande aprendizado sobre o0s

diversos aspectos que envolvem a arte da capoeiragem. Em 2013 Guto ndo participou do

13 Segundo Guto, a ideia inicial para 0 nome do evento era “Pra cantar certo, tem que ver de perto”, devido a
grande frequéncia de referéncias & Bahia nas musicas de capoeira angola. Ja a opgdo pelo termo contar
parece ressaltar a valorizagdo da transmissdo oral de conhecimento e das vivéncias realizadas junto aos
mestres.
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evento em funcdo de um retiro de quinze dias, no qual cumpria “obriga¢des” 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 marco'®, é realizado o encontro “Ad&o, Addo, cadé Salomé,
Adao?”, cujo titulo é um fragmento de uma mdsica popular da capoeira e busca colocar em
evidéncia a participacdo da mulher na capoeira angola. Este evento mobiliza especial
atencdo do grupo, comecando 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
discussdo sobre as relacGes de género na capoeira angola. Como observou Gravina, desde
0 primeiro “Adao, Addo” (como passou a ser chamado o evento), em 2007, “a questdo de
género tornou-se uma bandeira politica da escola, em consonancia com um movimento

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

A tematica do sétimo encontro, realizado em 2013, foi A trajetoria da mulher na capoeira
angola: transformacdes e desafios, cujo objetivo era avaliar as conquistas desde o primeiro
encontro e pensar nos desafios futuros para o combate ao 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 sdo), mas por
serem admiradas como capoeiristas —, que ministra oficinas e compartilha suas
experiéncias enquanto mulher capoeirista. E interessante ressaltar que no 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 é perceber que ndo é somente um movimento

das mulheres em busca de reconhecimento, mas um movimento conjunto de homens e

40 evento teve inicio como contraposicao as celebracdes do Dia Internacional da Mulher (oito de margo).
Em 2014, Guto optou pela ndo realizagdo do evento, em fungdo da realizacdo do “Il Encontro
Africanamente” no més de abril, com a presenca de Mestre René. Possivelmente a frequéncia do “Adao,
Ad&o” passara a ser bianual.
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mulheres para colocar em questéo atitudes sexistas ainda presentes na capoeira e para néo
reproduzir essas atitudes. E ainda fundamental perceber que o surgimento desses encontros
foi um movimento que brotou internamente, a partir de discussdes e questionamentos sobre
as préprias préaticas do grupo. Assim, se existe machismo na capoeira angola — a propria
continuidade do “Addo, Ad&o” parece fundar-se na pressuposicdo de que, apesar de
considerdveis avancos, este caminho ainda precisa ser percorrido —, as questdes
apresentadas pela Africanamente sugerem que é nas veias desta expressio que devemos
procurar as armas para combater essas desigualdades.

A divisdo sexual do grupo € mais ou menos equitativa e ¢ significativo que as duas Unicas
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 ministra aulas de capoeira angola para criangas da comunidade no terreiro que
frequenta: chama-se “Projeto Guerreiras de Angola”. Segundo Yguana, coordenador do
projeto, a ideia inicial era nomea-lo “guerreiros”, mas ao ser perguntado por Guto se nao
haveria meninas no grupo, mudou de ideia. A intencdo, explica, foi “tensionar” a questao
da prevaléncia do masculino que orienta a gramatica da lingua portuguesa. E, desfazendo

seu receio inicial, “as criancas estao lidando muito bem com isso”, afirma.

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

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

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

relacionamentos com trabalhadores e militantes da “cultura afro” que possibilita articular

15 Conforme descrito por Gravina (2010).

35



0s Vérios convidados que essas atividades demandam sem grandes dificuldades. A tematica
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 varios grupos de capoeira angola com os
quais ja tive contato. Se a capoeira reivindica suas origens em um regime de trabalho
escravista extinto, ndo 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 atualmente) ndo constitui maioria,
embora certamente ultrapasse o percentual aproximado de vinte por cento correspondente a
populagdo negra em Porto Alegre®. No entanto, enquanto um espaco de préatica e
afirmacdo de uma expressdo cultural de matriz africana, a tematica 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 escola, elaborada coletivamente pelo grupo:

16 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. J4 para o bairro Floresta, onde se localiza
a escola, o percentual de negros, de acordo com a mesma pesquisa, é de 9,87%.
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promover vivéncias de capoeira angola enquanto resisténcia individual e coletiva a toda
forma de opressao, através de agBes que estimulem a pesquisa, 0 resgate, a preservacao
e a socializacdo dos valores Afro desta arte ancestral, como via de reflexdo e
aprendizagem para a transformac&o humana e social*’.

A0 perguntar para 0s capoeiristas em que consiste essa resisténcia, duas sao as principais
caracteristicas mais frequentemente apontadas. Primeiro, o fato de ser um grupo que abriga
uma grande diversidade de pessoas: artistas de rua, estudantes universitarios, membros do
movimento punk, trabalhadores assalariados, pessoas com diferentes orientacdes religiosas
etc. Como argumenta Edilene, capoeirista da Africanamente desde 2010, ano em que
conheceu a escola durante a participacdo em uma atividade que celebrava o Dia da
Consciéncia Negra (20 de novembro) em um quilombo urbano em Porto Alegre:

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

um é preto, outro é branco, outro é negro, outro é alemé&o, outro € rasta... a diversidade,

a diferenca. Acho que essa diferenca € o que mais faz a gente crescer, assim. Este

coletivo que tem todos os tipos numa tribo sé. E por isso que é um quilombo, porque
acolhe.

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

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 berco da capoeira
angola, mas € a ideia de quilombo que de alguma forma figura na maioria das referéncias a
ancestralidade da capoeira, mesmo que nao explicitamente. E aqui j& 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
loruba despertaram bastante curiosidade no grupo, talvez sobretudo em Guto, e em funcéo
disso animaram bastante alguns cafés da tarde, logo que se juntou ao grupo. Michel ja
praticava capoeira angola em Havana, em um grupo formado por poucas pessoas que, sem
a orientacdo de um mestre, buscavam informacoes e troca de experiéncias para aprender e

praticar capoeira. E assim argumenta:

17 Conforme o site da escola: http://africanamenteescoladecapoeiraangola.blogspot.com.br.

18 «“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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Pra mim capoeira angola é comunidade, comunidade mesmo. Ja o0 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. (...) 0 que me
surpreendeu é 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 € 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 é como eu digo, todo
mundo termina aqui porque tem a mesma energia. E mesmo uma familia. O que eu
vejo, 0 que eu sinto do Africanamente ¢ mesmo resisténcia.

Pessoas sem experiéncia anterior com culturas de matriz africana também parecem
fornecer uma interpretacdo consonante. O caso de Roger se torna, assim, emblematico.
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 I 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 més, também o seu pai estaria se tornando capoeirista. Nao tardou assim
para que toda a familia — isto €, mais a sua mde e namorada — passasse a frequentar o
espaco da escola. Ele assim descreve a sua primeira impressao:

0 cumprimento, assim, como que é afetuoso. Aqui é 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

religiGes misturadas e tudo se acrescenta, no final tudo se unifica e € um aprendendo
com o outro...

Essa forma de acolher as pessoas de fora, ja& muito espontanea entre a maioria das pessoas
do grupo, sobretudo por terem sido assim recebidas no primeiro contato com a escola,
conforme ressaltam, é 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 confianca do grupo. “E até hoje eu ndo me arrependi”, assegura.
Mas é claro que isso ndo significa ficar “de bobeira”, desatento. Ao contrario, isso SO é
possivel porgue se sabe que aqueles que ja tém algum tempo de casa estardo atentos e
previdentes. E ainda: “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 propria
energia dela vai mandar ela embora sozinha”, pontuou um capoeirista. Esta convicg¢édo por
parte de alguns também nutre, de alguma forma, o sentimento de proximidade em relacéo a

algumas pessoas.
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Marta, que ja convivia um pouco com o coletivo atraves do seu marido, o qual faz parte do
grupo h& 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, h4 uma orientagdo, mais ou menos
consciente, de positivar relagdes com a diferenca e de fortalecer os lagos afetivos entre os
capoeiristas, 0 que € muito estimulado por Guto. Por isso se preocupa em lembrar amitde
para que ndo se alimentem desavengas dentro do grupo e evita assim 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 algumas vezes, o processo de
profissionalizacdo da capoeira impde, isto €, a necessidade de se manter e ampliar o
namero de alunos treinando na escola para que 0 espago se sustente. Por outro lado,

parecem fundamentais para garantir a autonomia buscada pelo grupo.

A coletividade é um dos “valores” da Africanamente, talvez aquele que mais chame a
atencdo nos primeiros contatos com o grupo e aquele no qual o grupo mais se reconheca,
sendo muitas vezes referida pela filosofia “ubuntu”, vocabulo de origem bantu, que teria

por traducdo “eu sou porque nds somos™*°. E significativo perceber na forma de descrever

9 Ver “Ubuntu, uma “alternativa ecopolitica’ & globalizacio econdmica neoliberal”. In: IHU Online -
Revista do Instituto Humanitas Unisinos, Ano X, n° 353. Disponivel em:
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0 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). Essas descri¢des nos conduzem a
considerar essa forma de socialidade no espaco da escola como propulsora para a
emergéncia de um “territério negro”, nos termos de Rolnik (1989):
mesmo a senzala, desenhada pelos senhores brancos como espaco de confinamento dos
escravos (...), acabou por se configurar como territorio negro. Para os negros
desterritorializados da Africa e trazidos ao Brasil pela maquina comercial europeia, a
senzala representava a submissdo a brutalidade dos senhores. Porém, ndo 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 totalitaria que
floresceu e se desenvolveu um devir negro, afirmacdo da vontade de solidariedade e
autopreservacdo 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).

Nessa perspectiva, podemos perceber no termo “familia” algo mais que uma metafora. Nao
se trata de um parentesco por sangue, € evidente, mas tampouco, diria, por outro tipo de
filiacdo. Falariamos mais apropriadamente de um parentesco por alianca. A propria
relacio com a Africa (“na mente”) afirmada pelos capoeiristas é assim muito mais a
expressdo de uma alianca do que a apropriacdo de uma identidade, se fizermos um esforco
para compreender aquele conceito livre de qualquer substancialismo: “o conceito de
alianca cessa de designar uma instituicdo — 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 relacéo entre diferencas que ndo
implique a subordinacdo de uma pela outra (ndo se trata, portanto, de uma relacdo da
ordem da filiacdo). E assim que Anjos (2006) fala de “uma modalidade de néo
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, também
capoeirista da Africanamente, “tem uma parte que eu nunca vou saber como é que é por
ndo ser negra, por ndo ter a cor da pele mesmo. Mas tem todo um lado de tu conhecer a
historia e reconhecer o valor de tudo o que se tem hoje...”. Devir ndo € imitar, mas
estabelecer “zonas de vizinhanga”, encontrar uma “indiscernibilidade”, conforme definem

Deleuze e Guattari (1997, p. 91). O relato de Maskote ¢ significativo nesse sentido:

http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=3689&secao=353 (acesso em
10mai2014).
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No Africanamente o Guto sempre ensinou isso: ndo tem como falar de capoeira sem
falar de negritude, entdo néo falem de capoeira. E eu levo isso comigo.

Eu dou aula para varias 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 n6s”. E eles tem dificuldade de
dizer: “ah, o professor é branco”...

Parece-me, deste modo, pouco produtivo falar em “identidade” no grupo, uma vez que nao
ha uma cartilha, um estatuto e a propria vivéncia da negritude nao passa, como vimos, pela
apropriacdo de uma retérica argumentativa prévia. A ideia de identidade, como
argumentam Guattari e Rolnik (1996), resulta sempre de processos de identificacdo e
circunscricdo que blogueiam ou estabilizam a atividade humana criativa. De acordo com os
autores, “a identidade é aquilo que faz passar a singularidade de diferentes maneiras de
existir por um s6 e mesmo quadro de referéncia identificavel” (pp. 68-69, grifo original).
Uma problematizacdo interessante sobre a ideia de identidade esteve presente na fala de
Mestre René em uma palestra sobre os “processos de padroniza¢do na capoeira angola”,
durante o a realizagdo do 2° Encontro Africanamente de Capoeira Angola, em abril de
2014. A atencdo do Mestre direcionava-se para 0s jogos, advertindo que estes estariam
passando por um processo de padroniza¢do no interior dos grupos em detrimento da
criatividade dos capoeiristas. Citando uma entrevista de Bob Marley, na qual este teria
afirmado que para se tornar rastafari era preciso “morrer e nascer de novo”, Mestre René
argumenta:
O cara tem que dizer “olha, a partir de hoje eu ndo vou fazer isso aqui ndo. Eu vou fazer
a minha ginga. E eu ndo vou estar desrespeitando o meu mestre, nem o meu professor,
nem a capoeira. Eu vou ser eu, eu quero ser eu!”. E vocé, quando chegar na roda, todo
mundo vai saber que vocé é aluno daquele grupo. Esse € o grande problema que as
pessoas acham “ah, mas se eu ndo gingar igual ao meu mestre ta gingando, ao meu
professor, eu vou perder a identidade do meu mestre”. Mas vocé ndo vai ter identidade
nenhuma! Porque quando vocé entrar na roda e fizer aqueles negécios todos igual ao
seu mestre, o cara vai olhar pra vocé e vai dizer: “aquilo é copia mal feita”, sabe? Agora
guando vocé é vocé, voceé vai jogar e ele vai dizer “ali é aluno do Roberto, ali é do Jogo
de Dentro”, mas ele ta sendo ele! Mas a gente ta vendo o desenvolvimento do Jogo de
Dentro ali no que ele ta fazendo, do jeito do Mestre Jogo de Dentro fazer aquilo. “Ali é
0 Jorge Satélite”... e o cara ndo precisa usar a barba igual ao Jorge Satélite, usar o
cabelo baixinho, ser o Jorge Satélite. Ele tem que ser so ele, acabou. Ai vocé termina
chegando nas rodas e as pessoas vao olhar e dizer assim “ah, ele é do Africanamente.
Olha o jeito que o cara chega... O comportamento dele quando ele chegou, quando ele

sentou na roda, como ele pediu pra jogar, como ele pediu permissdo pra tocar, a maneira
dele gingar, o respeito que ele teve com as pessoas na roda”, sabe?

Trata-se de evitar ser anulado por uma identidade, de encontrar no saber que lhe é
transmitido uma forma criativa de singularizar-se. E se a capoeira angola é mesmo uma

filosofia de vida para muitos capoeiristas, se estes realmente jogam capoeira na vida, na
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“grande roda” do mundo, € certo que essas palavras ndo se restringem a ginga ou mesmo
ao ambiente estrito do jogo de capoeira. Conforme observam Guattari e Rolnik, “o que €
verdadeiro para qualquer processo de criagdo € verdadeiro para a vida. Um musico ou
pintor esta mergulhado em tudo o que foi a histéria da pintura, em tudo o que a pintura é
em torno dele e, no entanto, ele a retoma de um modo singular” (idem, p. 69, grifo
adicionado). S&o interessantes neste sentido as narrativas a respeito das mudancas que o
ingresso na Africanamente trouxe para a vida dos capoeiristas. A partir de questionamento
feito a pessoas que ja contam com alguns anos de vivéncia no grupo, as respostas foram
geralmente do tipo “totalmente”, “da &gua pro vinho”, “dai a gente entende ‘a volta que o
mundo da’”. Hodo, capoeirista da escola hd cinco anos, comenta sua entrada na
Africanamente:
em algumas instancias da vida, de descoberta. De “p6, carambal isso aqui existe e eu
posso levar pro jogo fora da roda, na minha vida, nas varias instancias da minha vida”.
E em outros tantos momentos serviu pra me empoderar daquilo que eu ja pensava. No
sentido assim: isso que eu penso é algo valioso realmente, é algo valoroso. Nao s6
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. Ndo é uma coisa que surgiu do nada e que € uma
viagem da minha cabeca ou do meu corpo. N&o, esse negécio é possivel. Ta ai, pode ser

feito, entdo vamos deixar aflorar. (...) [Por exemplo:] o visual, ser negro ¢ muito dificil,
né? ser negro ¢ muito dificil. E ser negro e se reconhecer negro ¢ mais dificil ainda. ..

Aqui também ndo se trata de reproduzir ou imitar. O mesmo capoeirista, dizendo ainda nao

ter descoberto o que € “ser angoleiro”, pondera: “eu ndo quero que, pra mim, ser angoleiro

seja usar determinado ténis, usar chapeuzinho, ou entdo touca, e ficar ‘catando milho’®

quando ginga, eu ndo quero isso”. Em verdade, relatos de descobertas e potencializacdo de
singularidades como o apresentado acima sdo convergentes com Vvarios outros narrados por
grande parte dos capoeiristas. Essas afirmagdes acompanham descri¢fes por vezes bastante
intensas da abertura para novas possibilidades de vida a partir do encontro com o grupo,

como revela a narrativa de Yguana a seguir:

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 mée. Qual a importancia do meu pai e da minha mée. (...) aqui com 0
Guto, cara, e com o Africanamente, eu vi a importancia, mesmo que aquela dificuldade
que eu tinha com 0 meu pai e com a minha mae, eu vi a importancia que eles tém na
minha vida. Porque eles sdo a minha historia. Se um dia eu apagar essa histéria dos
meus pais, eu ndo sou ninguém. Acaba a minha raiz. E tu sem raiz, tu ndo é nada,
entendeu? Tu é s6 uma fruta que cai no chdo e ja era. Tu tem que ter a tua raiz, tu tem

20 Referéncia a um movimento feito com as méo repetidamente como se juntasse graos de milho no cho,
com a intencdo de confundir o adversario no jogo.

42



que dizer de onde é 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
nos: ‘valoriza os teus antepassados’. Tem que valorizar, porque sendo tu acaba a tua
historia. Acaba tudo, acaba o teu futuro, teus filhos ndo vao saber quem tu é, ndo véo
saber que procedéncia vieram, entendeu? Entdo dentro do Africa eu vi essa mudanca,
gue existe esse algo diferente e por que valorizar isso. Porque quando eu entrei no
Africa, cara, eu ndo me importava com isso.

E notavel como a questdo da ancestralidade (“valoriza os teus antepassados”) se desdobra
aqui em uma afirmacdo da singularidade, da diferenca. E também bastante significativa
neste sentido a observacao feita por Maskote sobre as razdes que o conduziram a buscar a
capoeira:
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 situacdo social. E eu

penso que se em todo o Brasil a capoeira tivesse uma expressao rebelde mais aflorada,
eu ndo me identificaria como punk, eu me identificaria como capoeira.

Parece claro que a ideia de identidade punk (ou mesmo “capoeira”) revela-se aqui como
um quadro de referéncia capaz de circunscrever uma subjetividade rebelde. Ha sempre
impulsos, motivacdes (a vida) anteriores a reivindicacdo de uma identidade que operam
produzindo incessantes movimentos de desterritorializacao, e estes ndo devem ser menos
instigantes ao empreendimento etnografico. Assim, e isso é fundamental, o fato de a nocdo
de identidade aparecer nos discursos dos capoeiristas ndo deve nos conduzir a consideragéo
de que estejam carregados dos mesmos pressupostos que em linhas anteriores refutamos.
N&o é, pois, necessario que a alianga do discurso nativo com a noc¢do de identidade seja a
encenacao de um encontro triste. Nesse sentido, no que se refere aos conceitos nativos,
cabe ao antropdlogo, como sugere Strathern (1996),

estendé-los com imaginacéo 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 manipulaveis e utilizaveis nas buscas das pessoas por
seus interesses e na construgdo de relacionamentos (p. 521).

Tendo isso em conta, a presenca de uma mesma categoria em contextos diferentes —
palavra tdo presente em analises sobre os seus préprios modos de vida, e de tantos outros
(um “ndo-humano” a compor a sua rede de relacdes, diria, talvez, Latour) — ndo pressupde
uma intervencao equivalente, pode indicar até mesmo divergéncia sobre um ponto comum.

Estdo em jogo, na verdade, dois modos de tratar a questdo. E possivel partir da
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homogeneidade aparente em determinado grupo, dele extraindo relacbes constantes e
vinculos identitéarios (Brito, 2010; Reis, 2000; Vassallo, 2003). Estes sdo com frequéncia
afirmados, especialmente em grupos que lutam por reconhecimento e legitimidade oficiais,
sobretudo aqueles que almejam ou desfrutam de politicas afirmativas ou de salvaguarda. A
forca politica desses discursos, bem como das analises antropol6gicas que deles se
apropriam, por vezes 0s inspiram, ndo deve ser subestimada. Entretanto, oS mesmos
discursos que alimentam algumas lutas por reconhecimento correm o duplo risco de
corroborar com andlises folclorizantes (como vimos a respeito do n’golo, por exemplo) que
tém por efeito a dissolugcdo da complexidade da capoeira angola e de sua veia criativa e
ainda redundar em processos (politicas) de normatizacdo. N&o se trata, assim, de ignorar a
importancia daqueles discursos, mas de contextualiza-los a partir dos proprios grupos onde

séo produzidos.

E igualmente possivel, por outro lado, partir da singularidade, da afirmacdo de modos de
existéncia criativos e nao referenciados e encarar a reivindicacdo de identidades ndo como
um ponto de chegada, 0 que acaba sempre reificando-as em alguma medida, mas na sua
retomada de modo articulado em processos inventivos. Nessa perspectiva, a narrativa de
Maskote, acima, sobre o seu distanciamento do movimento punk em direcdo a capoeira
angola, analogo ao de outros capoeiristas do grupo, chama a atencdo para algumas
armadilhas que as analises centradas em conceitos como o de identidade podem oferecer.
Na ocasido, ndo cheguei a questiona-lo sobre quais razdes o conduziram a afirmar que o
contato com uma expressao mais rebelde da capoeira o teria seduzido na adolescéncia,
quando aderiu ao punk. Mas parece possivel afirmar, a partir do seu relato, que a
apropriacdo de uma identidade punk ou “capoeira” relaciona-se, neste caso, principalmente
com o estabelecimento de aliangas com a “contracultura”, com o desejo de criar relacbes
com pessoas que tém em comum o fato de ndo aceitarem conformar-se a um modo de vida
submisso a ideologia dominante do capitalismo. Tomar, entretanto, estas aliancas sob o
rotulo da identidade, de uma identidade primordial e homogeneizante, faz sobretudo com
que a fragilidade do conceito se exponha. O que o caso em questdo parece ressaltar é que a
reivindicacdo de uma identidade ndo oblitera integral e necessariamente 0s processos de
singularizacdo que caracterizam a resisténcia a ‘“subjetividade capitalistica”, pois as
mesmas motiva¢es ou motivacGes semelhantes aquelas que o levaram a reivindicar uma

identidade punk parecem ter feito com que dela mais tarde se distanciasse.
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E muito significativa, neste sentido, a famosa definicdo de Mestre Pastinha: “mandinga de
escravo em ansia de liberdade” (2009, p. 21). Importante ter em conta que, guardando 0s
“mistérios da capoeira”, a descricdo acima evita qualquer fechamento ou delimitacdo (a
palavra ansia resulta certamente de uma escolha sensivel daquele prodigioso mestre).
Nessa perspectiva, a busca por determinar constantes que remetam a uma suposta
identidade primeira parece muito pouco fecunda se comparada a possibilidade de se tomar
esta manifesta “ansia de liberdade” como ponto de partida. O que é fundamental, creio, €
perceber se a reivindicacdo de uma identidade ‘“capoeira” age circunscrevendo
subjetividades ou, ao contrario, como abertura para a experimentacdo de novas maneiras de

ser afetado e a criacdo de novas condicdes de existéncia.
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2. Aliancas

Em todos os casos, vé-se que a linha de segmentos
(macropolitica) mergulha e se prolonga num fluxo de
guanta (micropolitica) que ndo para de remanejar seus
segmentos, de agita-los (Deleuze e Guattari, 1996).

T

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 ndo resida mais em Porto Alegre ha varios anos, é 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 comecgou graduagéo
em Educacdo 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

2! Escola de Educacéo Fisica, da Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS).
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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 contemporanea”, 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 0 que se mostrou foi uma concepcdo de “capoeira como cultura do povo negro,
de libertacdo”, 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 ta brigando mesmo na
época, e gostava daquela galera”. Com cerca de dezoito anos, a autoafirmacdo era uma
preocupagdo recorrente e também encontrava neste mestre, € no proprio grupo, uma
“representacdo étnica” na qual se reconhecia: “eram sO 0s pretos treinando também, galera
tudo do gueto”. Guto descreve a capoeira desse periodo, em Porto Alegre, como uma
pratica muito mais agressiva: “se tu ndo brigasse, na época do Cativeiro, tu ndo era
valorizado. Tu tinha que entrar na roda pra bater ou apanhar. (...) Tu tinha que mostrar que
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 tematica da negritude.

Em 1995, Ratinho e Jaburu, outro professor do Cativeiro (hoje mestre reconhecido na
capoeira angola porto-alegrense, lider do Movimento Cultural de Capoeira Angola
Guayamuns), romperam com o Cativeiro e fundaram o grupo de capoeira angola Rabo de
Arraia, e Guto os acompanhou nesta mudanca. Em seguida, o grupo se tornou a
Associacdo Cultural de Capoeira Angola Rabo de Arraia (Accara) — hoje sob coordenacéo
de Mestre Ratinho — e Guto comecou a envolver-se com a promocdo de eventos de
capoeira (seminarios, debates e oficinas). Foi no Rabo de Arraia que, em 1997, recebeu de
Ratinho o titulo de Instrutor de Capoeira Angola. Guto, que ja dava aulas de capoeira em
projetos sociais, comegou 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 consércios, na qual ingressara como office-boy

cerca de uma década antes.

2 Em 2013, Mestre Miguel esteve em Porto Alegre, onde ministrou, em dias distintos, oficinas de capoeira
angola e capoeira regional.
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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 na cidade a convite do Mestre Renato Capoeira,
coordenador da Escola Beab& 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 admiracdo 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 S&o Paulo, apontado como a génese da relagédo
mestre-discipulo — e com novos horizontes abertos na capoeira, Guto decidiu se desligar da
Accara e, em 1998, abriu um nucleo 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 é essa histdria 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:
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 varias coisas
gue eu nem sabia que existiam. E o0 Mestre René, comegando 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, hdo fazer nada em
véo.
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, até o final de 2007, quando a
Africanamente ja tinha quatro anos de existéncia e 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 mdos de Mestre René, em
2010, o titulo de Contramestre de Capoeira Angola®’. 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

2% Mestre Ratinho é autor de um livro intitulado “Capoeira: Um Instrumento de Educacéo Popular”, onde
aproxima esta expressdo do pensamento de Paulo Freire (Accurso, 1995).
2% Uma descricdo da formatura encontra-se em Poglia (2012).
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de seu pai de santo — ‘“eu era fruto disso”. A prépria dificuldade enfrentada no
relacionamento com Mestre René, Guto em parte credita a tensa formacdo daquele mestre
com Paulo dos Anjos, um mestre em alguns momentos bastante rude e exigente que, como
seria pratica comum entre os antigos, testava cotidianamente a disposi¢do dos alunos. Em
2003, apos dois anos de atividade da ONG Africanamente — criada, conforme Guto, com o
objetivo de “pesquisar e preservar tradicdes de matriz africana que trazem vida”, nasceu o
grupo de capoeira. Entdo “a gente ja comeca 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 trajetoria, atravessada por uma série de aliancas e rupturas, ndo
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 & 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 descricdo parece, entretanto, suficiente
para nos conduzir a um assunto ha muito investigado pela antropologia social e central
para a analise que pretendo desenvolver: a ideia de segmentaridade. Ha varias formas de
entrar nesta questdo e, se aqui comecamos por aspectos genealdgicos, ndo é somente
porque estes sdo 0s mais frequentemente apontados nas analises 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.

**k*

A nocdo de segmentaridade, em seu sentido classico, foi introduzida na antropologia por
Fortes e Evans-Pritchard (1966), em 1940, para caracterizar o “sistema politico” nédo
centralizado de alguns povos africanos, em contraposicdo as sociedades estatais. A analise
que o segundo desenvolveu em seu classico sobre o povo nuer (Evans-Pritchard, 1978)
ganhou especial atencdo da disciplina para caracterizar a teoria da segmentaridade como
relacBes 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
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mesma linhagem de capoeiristas pode dar origem a grupos independentes, por
segmentagdo, 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. Araudjo, 2004), ou mesmo todas as
linhagens da capoeira angola podem estar associadas por oposi¢do a capoeira regional e
contemporanea (como alguns antropdlogos percebem a formagdo de uma identidade
angoleira). E ainda, sob uma mesma categoria, capoeiristas em geral podem se mostrar
unidos, como em relagcdes com o Estado (a exemplo das negociagdes que possibilitaram o
reconhecimento, por parte deste Gltimo, da “roda de capoeira” como patriménio cultural

imaterial brasileiro, em 2008) %.

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
toma-las antecipadamente como primordiais. Uma primeira limitacdo que partir daquelas
arvores nos impde, especialmente em analises comparativas, € que geralmente comportam
uma Unica linha de descendéncia, representando um recorte sincrdnico estatico e pontual.
Conforme argumenta Abib (2004, p. 136), “a maioria dos angoleiros fazem questdo de se
referirem a sua ‘linhagem’ — a arvore 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’ é 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 € 0 seu
mestre?’” (idem, p. 68). Todavia, cabe ressalvar que a pergunta “quem € seu mestre?”, a
resposta mais provavel correspondera aquele com quem se possui, hoje, uma alianca

fundamental — o que, possivelmente, estara estampado em sua camiseta?®.

% Brito (2010) faz uma anélise do sistema de linhagens da capoeira angola, numa aproximagdo com o
sistema politico nuer, através do apontamento de uma distingdo de “fundamentos identitarios” em diferentes
dimensdes (a capoeira angola, linhagens, grupos etc). Ver também Travassos (1998).

% 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
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Isso nos conduz a uma nova restrigdo, uma vez que processos de segmentacdo e agregacao
podem engendrar diferentes aliangas. E comum, por exemplo, que capoeiristas, ao serem
formados mestres (ou contramestres, professores etc.), constituam seus proprios grupos, de
forma mais ou menos autdbnoma 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 adesdo a Acanne).
Tais rupturas apresentam também suas singularidades, e o exemplo a seguir parece-me
significativo. Rogério era o capoeirista mais antigo da Africanamente. Ndo ha no grupo,
ainda, ninguéem que tenha sido aluno do Guto por tanto tempo, cerca de 15 anos, e foi a
Unica pessoa a quem Guto ja concedeu o titulo de Instrutor. Desde 2007 coordenava um
nicleo da Africanamente em Tramandai, no litoral norte gaticho. Em 2012, afastou-se da
escola, voltando a fazer parte do grupo Cultura Popular, coordenado pelo Mestre Roberto
Bahia, seu primeiro mestre de capoeira. N&o livre de toda tensdo, sua saida nédo significou
um rompimento de relagdes com a escola. Sua esposa, inclusive, permanece no grupo,
sendo hoje a aluna mais antiga. Em virtude de terem se mudado para Viamao, cidade
vizinha de Porto Alegre, Rogeério frequenta atualmente as rodas e atividades da
Africanamente talvez até com mais assiduidade do que nos Gltimos 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 no grupo que foi aluno de Roberto Bahia e o tem como uma grande referéncia.
Percebemos, assim, que vincular-se a uma linhagem que ndo possui nenhuma ligagcdo com
seu grupo anterior ndo significa, necessariamente, que se esta socialmente mais proximo

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

Por fim, outra limitacdo da analise antropoldgica sobre as linhagens da capoeira deve ser
observada, e diz respeito a questdo da representatividade. A descricdo das linhagens de
capoeira inevitavelmente implica uma dose de homogeneizacdo, tomando em geral as
segmentacOes do mestre por segmentagdes do grupo, 0 que nem sempre corresponde a

realidade etnografica?’. Mesmo que em grande parte se sobreponham, 0s capoeiristas da

solicitacdo (um pequeno cartaz) para que capoeiristas pertencentes a algum grupo assim procedessem,
embora isso nem sempre fosse observado.

2T 0 que poderé corresponder, principalmente em analises comparativas, a operacéo de sinédoque isolada por
Goldman e Lima: “consiste fazer com que um conjunto seja representado por alguns de seus elementos,
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Africanamente, por exemplo, tem autonomia para frequentar as rodas e oficinas que
desejarem, na verdade s&o estimulados a fazé-lo. Argumentei a respeito de o grupo
caracterizar um agenciamento de diferencas, e isso implica valorizar as trajetorias
individuais e extrair delas o que possa trazer alguma positividade — sejam movimentagcdes
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) podem manter relacbes com grupos e capoeiristas que nédo
tenham muita proximidade com Guto e com os demais. Do mesmo modo, eventualmente
algum capoeirista muda de cidade, em carater 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 de treino®®. E preciso ainda levar em conta que, apesar da intencdo de trazé-lo
algumas vezes a Porto Alegre nos ultimos anos, antes da sua vinda mais recente, em abril
de 2014, Mestre René havia estado na cidade pela dltima vez em 2010 (h& mais de trés
anos, portanto). N&o obstante ouvirem referéncias consideraveis e frequentes ao legado do
Mestre, parte consideravel dos capoeiristas teve com ele pouco contato ou ainda ndo o
conhecia pessoalmente. Outros, em compensacao, 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 analises de linhagens, ndo as considero novidades
para 0s capoeiristas ou pesquisadores quanto a sua observancia empirica. Se em alguma
medida provém de singularidades proprias ao caso em estudo, minha vivéncia no meio
capoeiristico nos ultimos quatro anos permite ndo considera-las restritas a esse contexto.
Ao contrério, ainda que as linhagens sejam evocadas com frequéncia para explicar diversas
caracteristicas que atravessam 0s grupos de capoeira angola, as observacdes acima podem

ser facilmente percebidas junto a muitos desses grupos. Todavia, sdo em geral

escolhidos entre aqueles que se opdem de maneira mais aguda aos elementos escolhidos para representar
outro conjunto” (1999, p. 86).

8 O meu proprio caso é emblemético: passei 0 ano de 2012 morando no Rio de Janeiro, onde treinei junto ao
grupo Kabula, utilizando sempre nos treinos a camiseta da Africanamente (o que néo 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
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 a Pedrita com relacdo ao grupo em que ela estava treinando.
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desconsideradas nas analises, como se representassem apenas desvios particulares de um
modelo transcendente. Nesse sentido, uma grande dificuldade para algumas analises de
linhagens na capoeira € que podem carregar pressupostos implicitos que muitas vezes nao

encontram correspondéncia etnogréafica.

Goldman (2006) argumenta que Evans-Pritchard e Fortes legaram & 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¢édo 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. 1sso significa
que a segmentacdo “corresponde a um processo reversivel, e 0 que é apenas um grupo em
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 0s povos tradicionalmente caracterizados como segmentares,
organizados socialmente por linhagens, encontramos multiplas possibilidades de
segmentacdo, entre as quais 0 modelo de descendéncia nuer € apenas uma possibilidade
(Goldman, 2001). A exemplo da trajetoria de Guto, a segmentaridade na capoeira angola
nem sempre obedece a critérios de descendéncia, forjando associacdes 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 préprios
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,

2% Por “reversivel” ndo devemos compreender que as segmentacfes s40 somente momentaneas, mas que 0s
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 considera-la segmentar, é
preciso que a reversibilidade exista virtualmente (como o exemplo de Rogério).
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“arborescente”, como entre 0s nuer, mas sim “rizomatica” (p. 145-146)*. Com efeito, do
ponto de vista analitico, seria preciso, como sugere o0 autor, “‘desnuerizar’ a
segmentaridade. Pois parece ser o modelo nuer que faz com que antropdlogos s6 percebam
a forma piramidal da estrutura segmentar” (idem, p. 145). Podemos entdo considerar a
segmentacédo 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
altimo). 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 antropélogo deve observar a realidade social” (Goldman, 20086, p. 144).

**k*

%0 «“N#o existem pontos ou posigdes num rizoma, como se encontra numa estrutura, numa arvore, numa raiz.
Existem somente linhas” (Deleuze e Guattari, 1995, p. 17). “N&o se deve confundir tais linhas ou lineamentos
com linhagens de tipo arborescente, que sdo somente ligagfes localizaveis entre pontos e posi¢des” (idem, p.
32).

31 Aqui reside a critica que Goldman faz a Kuper (1982), o qual rejeita a nogio 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”. Para este autor, a teoria da linhagem e a segmentagdo nédo
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 aparéncia dos grupos),
enquanto o segundo trata de relagdes formais que caracterizam os tipos de eventos possiveis” (p. 309).
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Numa tarde de margo, cheguei na escola um pouco antes das 16h para treinar. Estavam
somente Guto e Enedir. Enedir geralmente treina neste horario porque mora em Sao
Leopoldo, regido 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 razéo
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, esta 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 diferencgas entre
capoeira angola e capoeira regional. Conversas sobre a capoeira S80 muito comuns nesses
momentos e, de alguma forma, todos os alunos mais envolvidos com a capoeira s&o
também pesquisadores, uma vez que se busca conhecer cada vez mais sobre esta arte, seja
através de oficinas e vivéncias com outros mestres e grupos, conversas informais ou
atraves da leitura de livros sobre o tema. Guto incentiva muito a pesquisa sobre capoeira e
gosta de conversar com 0 grupo sobre isso. Na ocasido, havia assistido na internet, nos
altimos 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 mais um capoeirista para treinar, e Guto
perguntava entdo a nos trés a que estilo achAvamos que mais se aproximavam 0S jogos
daquele evento. Pensando um pouco e com algumas ressalvas, fomos unanimes em
responder “angola”. Guto entdo afirmava que na sua opinido 0 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 ndo assumir iss0?”, questionava. 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 ndo 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
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uma tensdo sobre ter sido ou n&o aluno de Pastinha®’. E assim que Magalhaes, buscando
“fazer jus as linhagens ndo hegemdnicas no campo angoleiro” (p. 225), apresenta a posicao
e o0s relatos de outros seguidores de Aberré que convergem com a versao 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 é, 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, j& 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¢éo entre
as duas linhagens®. Este livro teria, posteriormente, lancamento realizado na
Africanamente, com direito & palestra do autor, em abril 2014, durante a Gltima vinda de
Mestre René a Porto Alegre. Foi também apos a leitura desse livro por alguns capoeiristas,
ainda em 2013, que comecei a ouvir por parte alguns discursos que reivindicavam a
descendéncia de Mestre Aberré, o que se intensificou em alguma medida apds a palestra de
Magalhdes no ano seguinte. Inclusive, durante as preparagdes para o Il Encontro
Africanamente de Capoeira Angola, evento no qual esta palestra ocorreu, os Varios retratos
de mestres da capoeira angola que decoravam as paredes foram retirados para que estas
fossem pintadas, retornando, em local de destaque, apenas aqueles que corresponderiam a
linhagem descendente de Mestre Aberré (comecando por este e seguido dos mestres

Canjiquinha, Paulo dos Anjos e René e, na sequéncia, Guto).

%2 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 relacdo. 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.

¥ Um més apds 0 meu ingresso na Africanamente, em margo de 2010, teve uma semana dedicada a
homenagens a Mestre Pastinha na escola, devido a passagem do seu aniversario em seis de abril. Nesse
mesmo momento, eu comegava 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 audi¢do do referido disco deste
mestre, por algum tempo considerei a Africanamente enquanto seguidora dos seus ensinamentos. As datas de
nascimento e morte de Mestre Pastinha sdo muito celebradas pelos seus discipulos e admiradores e, em
tempos de fervor das redes sociais virtuais, nunca passam despercebidas entre os capoeiras, funcionando
também, direta ou indiretamente, como espaco privilegiado para divulgacdo dos seus grupos. Desde que
tenho contato com a Africanamente, todos os anos é feito algum tipo de homenagem a este mestre.
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Na verdade, colocado nestes termos, ndo haveria nenhuma razdo que justificasse
reivindicar uma filiagdo a “escola pastiniana”. Ha4 um grande reconhecimento e admiracéo
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, inclusive, o tema de discussdo da semana em homenagem a
Mestre Pastinha, ocorrida na primeira semana de abril, em razdo do seu aniversario, e que
tinha como um dos seus objetivos construir minimamente, como “um ponto de partida”,
uma posicdo da Africanamente sobre o legado daquele mestre®. (Esta conversa ocorreu na
quarta-feira anterior ao evento e, possivelmente ainda no mesmo dia, um aluno teria
lembrado Guto de que se aproximava o aniversario de Mestre Pastinha e questionado se
neste ano ndo seria feita nenhuma homenagem. Talvez impulsionado pelas questdes
recentes, Guto ja anunciava na roda de sexta-feira 0 evento que aconteceria ao longo da

semana seguinte).

Ja estdvamos proximos das 16h30min e mais uma capoeirista havia chegado para treinar,
mas mantinhamo-nos todos atraidos pelo assunto. Como quem vai adentrar em um ponto
importante e 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
avancar sobre o horario da aula de ritmo ou mesmo atrasar o inicio de algum treino, ndo
lembro de ter presenciado outra situacdo 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 estava na sua prépria trajetoria na capoeira: diferente
de Mestre René, que comecou a treinar capoeira ainda jovem com Paulo dos Anjos e o
acompanhou até a sua morte, Guto passou por outros mestres, 0s quais ele ainda tem como
referéncia, e ndo chegou a conviver significativamente com aquele mestre. “A minha

linhagem ¢é essa, Mestre René, etc, mas eu ja tive passagem com Ratinho, com Fernando,

* Houve uma discuss&o sobre o tema, mas a ideia ndo chegou a ser concretizada. Foi todavia consensual que
h& muito a ser pesquisado sobre isso e também a respeito da grande importancia da contribui¢do daquele
mestre para que a capoeira angola tenha sobrevivido inclusive a periodos de quase ostracismo, especialmente
ao buscar registros (um livro, um disco contendo mdsicas de capoeira e varios relatos documentais, além de
uma série de manuscritos organizados) sobre sua vivéncia na capoeira, seu trabalho e pensamento.
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que estdo em mim ainda”. E também a distancia geogréfica certamente se reflete em sua
relagdo 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 relacdo com o Mestre mudou também porque eu sou mais
velho, hoje eu tenho mais pessoas que me acompanham, que fazem aula comigo, entéo
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 situacOes de sua relacdo 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 metafora da filiagdo, mas antes por alianca.

N&o pretendo aqui discorrer sobre o estatuto dos conceitos de alianca e filiagdo na
literatura antropologica. Considero, no entanto, importante a analise 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 Platds. Buscando apresentar a contribuicio desses
autores para a discussao sobre o parentesco na antropologia, o autor argumenta que no
primeiro livro o conceito de alianca encontra-se subordinado a ideia de filiacdo, a primeira
operando no campo extensivo, por decalque, como atualizacdo de uma filiacdo intensiva
primeira. Ja em Mil Plat6s, afirma, encontramos a reformulacdo ou o desenvolvimento de
um novo conceito de alianca: “da alianca como forma a alianca como forca, passando ao
largo da filiagdo como substancia” (p. 120). O que € fundamental compreender € que, de
acordo com o autor, no segundo livro a alianca passaria a ser definida pela sua
anterioridade em relacdo a filiacéo:
Do ponto de vista da economia do desejo do Anti-Edipo, a alianca 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 cosmica do afeto (do desejo como
forca inumana) [do Mil Platds], é a filiacho que vem agora limitar, com suas
identificacbes imaginarias, uma alianca tanto mais real quanto mais contra-natural entre
seres radicalmente heterogéneos (p. 118).

Assim, este deslocamento permite considerar a alianga enguanto expressao de uma relacao

entre duas diferencas enquanto tais, uma relagdo que ndo implique algum tipo de
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subordinagdo de uma pela outra, caracteristica determinante da filiacdo. A filiagdo € uma
possibilidade da alianga, assim como a organizagdo 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 associacdes 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 etnografica 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, 0 que se

compreende por esta classificacdo em um contexto especifico.

Tomemos, por exemplo, a distincdo observada por Goldman entre ‘“segmentacdo” e
“fissdo”. A primeira, como vimos, deve ser entendida desde um ponto de vista
propriamente processual, enquanto a ultima seria puramente morfologica (a simples
divisdo de uma unidade em duas ou mais). De acordo com o autor, “a associagdo definitiva
de dois ou mais grupos para constituir um unico (o que poderiamos, talvez, denominar
‘fusdo’) é tdo distinta da agregacdo segmentar, sempre relativa, contextual e reversivel,
quanto a fissdo o € da segmentacdo” (2006, p. 144). Devemos perceber, desse modo, que
esses dois movimentos, processual e morfolégico, podem também atravessar as linhagens
da capoeira. Num certo sentido, poderiamos argumentar que a transi¢cdo de Guto da Accara
para a Acanne, e depois para a Africanamente, configuraria respectivamente fissdo, fuséo e
segmentacdo (podendo o ultimo caso ser ainda interpretado, mais rigorosamente, como
fissdo seguida de agregacdo segmentar, ja que a Africanamente foi criada em um momento
de ruptura com a Acanne). Mas isso sO € verdade no nivel molar das filiacbes. 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 auténomo, o nucleo de Porto
Alegre, e a filiacdo a linhagem de Mestre René. Da mesma forma, ao segmentar-se, a
alianca muda de natureza, mas isso néo a torna sem efeito (o que caracterizaria “fissa0”)™.
“Eu fui aquele filho que teve que se tornar rebelde pra poder ser respeitado”, resume Guto,
sobre 0s anos que passou afastado do Mestre. Ora, se a filiacdo fosse primeira, carregaria

consigo toda a possibilidade de alianca quando da sua ruptura. Na realidade, nunca houve

% A “ruptura filiativa” de Rogério, no exemplo acima, é ainda mais explicita.
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uma total ruptura, e a reconstituicdo desta alianga em termos, digamos, filiativos, néo

obstante a distancia geografica, ndo é fortuita.

Viveiros de Castro chama ainda a atencdo para a distingdo feita por Deleuze e Guattari
(1997), em nota sobre etnografias de alguns rituais africanos, entre dois estados da alianca:
uma alianca “que se impde de fora e que impde a sua lei a todas as filiacbes”; e “uma
alianca consentida, que se conforma ao contrario a lei das filiagdes” (p. 31). Assim, o que é
preciso evitar é tratar as aliancas intralinhagens como necessariamente consentidas. A
hipdtese 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
relacBes presentes em grande parte do campo capoeiristico. Com efeito, se levarmos em
conta a segmentaridade que atravessa 0S grupos, poderiamos argumentar que mesmo
naqueles casos onde a alianca é mais aparentemente “consentida”, as linhagens podem
expressar atualizacdes, no campo extensivo, de virtualidades intensivas primeiras, e que
ndo se esgotam no processo de atualizagdo®. E como se as arvores genealdgicas da

capoeira fossem elaboradas sempre e necessariamente com algum atraso, pois sua natureza

% «Eijs nossa hipétese: uma mutiplicidade se define, ndo pelos elementos que a compdem em extensdo, nem
pelas caracteristicas que a compdem em compreensdo, mas pelas linhas e dimensdes que ela comporta em
‘intensdo’ (Deleuze e Guattari, 1997, p. 27).
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ndo seria propriamente arborescente, mas antes a de um agenciamento rizomatico: “a
arvore é filiacdo, mas o rizoma é alianca, unicamente alianca” (Deleuze e Guattari, 1995,
p. 37)%.

Gravina (2010) traz uma descricao interessante de um jogo entre Guto e Mestre René na
Africanamente, na qual toca em um ponto que parece-me 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 sensagao de integrar essa filiacdo (p. 238).

Passando pelo repertério musical, & o proprio corpo que aparece como expressao de uma
linhagem especifica. N&do somente o corpo no qual se desperta “a sensagédo de integrar essa
filiacdo”, mas também aqueles cujo estilo de jogo repete e reitera a transmissao 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 avancar
neste sentido: “eu vi um video do Mestre Paulo dos Anjos jogando e reconheci 0 nosso
jogo. Ele fazia movimentos que a gente treina aqui”, me relatou Yguana, com orgulho. E
interessante, assim, um depoimento de Mestre René narrado por Gravina, em referéncia a
uma época passada da capoeira, quando o0s processos de padronizacdo referidos acima
ainda ndo haviam penetrado a capoeira angola e na qual os mestres estavam “em busca de
discipulos, ndo de alunos”, como ocorreria atualmente:
Né&o existia camiseta, roupa de capoeira, ndo existia nada. A gente identificava de quem
o0 cara era aluno pelo jogo dele: 6, ali é aluno de Paulo dos Anjos, ali de mestre N&...
pelo jogo, porque ndo tinha camiseta. A referéncia era o seu jogo, o seu cantar, o0 seu
comportamento, a sua maneira de tocar, a sua relacdo com outro mestre... isso ai a gente
sabia, ndo precisava a roupa identificar (p. 218).
De acordo com o Mestre, a mudanca principal dessa época para os dias de hoje, da
percepcdo do jogo para a identificacdo do uniforme, seria que neste periodo “a capoeira
vira profissdo” (p. 220). Assim, a relacdo entre mestre e discipulo, que caracterizou a sua
formacdo com Paulo dos Anjos, vai se tornando mais proxima daquela entre professor e

aluno ou, como argumenta o Mestre, “uma relacdo de mercado” (idem). Uma caracteristica

%" Quando se tratam de arvores genealdgicas contendo apenas mestres, as forcas filiativas tendem certamente
a ser mais resistentes, sendo mais flexiveis & medida em que se vai aprofundando em direcdo as titulacdes
menores e ao interior dos grupos. Sobre o conceito de rizoma, ver Deleuze e Guattari, 1995, pp. 11-37.
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importante desta transformacdo nas formas de ensino da capoeira nas Ultimas décadas
parece estar associada ao surgimento das “oficinas”. Na capoeira angola, conforme
apresenta Magalhdes (2012), a realizacdo de oficinas é 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 realizacdo de
oficinas, inclusive (e talvez sobretudo) no exterior, € um dos principais meios de sustento

para muitos mestres.

Na Africanamente, a participacdo em oficinas de capoeira é muito estimulada, pois o
contato com os “mais velhos” e a vivéncia de novas experiéncias nesta arte € bastante
valorizada neste espaco (situacdo que compartilha com muitos grupos). Vaérias atividades
ja foram desenvolvidas nesse sentido desde que acompanho a escola, ha quatro anos, que
vao desde a realizacao 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 realizacéo
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 — “o que é bom a gente copia”, afirmou Guto certa vez, ao comentar este tipo de

atividade.

Durante a realizacdo do “Adao, Addo” de 2013, as oficinas ministradas pela Contramestra
Tatiana Branddo, do Rio de Janeiro, trouxeram uma movimentacdo para muitos
desafiadora, que tinha por base a movimentacdo do ilustre Mestre Jodo Grande®. Na
semana seguinte, Guto relembrou essas movimentacGes nos treinos e as transmitiu para
aqueles que ndo puderam participar do evento. E lembrou também que houve uma época

em que se treinavam movimentos semelhantes na Africanamente, pois Guto os aprendeu

% Desde 2010, j& ministraram oficinas na Africanamente, dentre outros: Contramestra Dana (RJ), Mestre
René (BA), Contramestre Veo6 (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 Jo&o Pequeno,
falecido em 2011, foi um dos alunos mais proximos de Mestre Pastinha.
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com Mestre René que, por sua vez, os havia aprendido com Mestre Jodo Grande, no tempo
em que conviveram juntos, ha muitos anos, antes do Gltimo radicar-se nos Estados Unidos.
E, como seria de se esperar, ndo foi somente o repertdrio de movimentagdes de capoeira
que a vinda da contramestra potencializou. As discussdes sobre género levantadas a partir
da sua vivéncia na capoeira, as histérias que contou, o seu jogo inspirador, a0 mesmo
tempo performéatico 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 foi concretizado em
breve. Seria véo tentar precisar tudo 0 que essas Vvivéncias proporcionam, uma vez que

agenciam virtualidades impossiveis de serem enumeradas™.

A considerar as observacdes de Mestre René, essas realizagdes possibilitam falar de uma
outra corporalidade, uma nova composi¢do dos corpos que nao expressam mais, apenas e
necessariamente, o saber especifico de uma linhagem. Se ainda é possivel manter uma
relagdo mestre-discipulo (¢ em muitos casos, na Africanamente, isso parece de fato
ocorrer), com o advento das oficinas, dentre outras coisas, relacdes “de mercado”, ou de
outra ordem, tornam-se também possiveis com outros mestres e isso certamente transforma
a propria relacdo entre mestre e discipulo. Conforme afirma Mestre Janja, “0 que mais me
impressiona é a mudanga que caracteriza as novas formas de convivéncias entre 0s grupos
e, principalmente, entre os mestres. A possibilidade de realizarem atividades conjuntas”
(Araujo, s/d). Assim, se sugerimos a existéncia, na capoeira angola, de uma organizagdo
segmentar rizomatica, é porque € proprio 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 ndo o dispersa. Como vimos, uma transicdo como a tracada por

Guto da Accara para a Accane ndo pode ser representada por um galho rompido a procura

%% Nesse sentido, quando da vinda de Mestre Russo, em fevereiro de 2011, este, chamando a atengéo para a
importancia da transmissao oral de conhecimento, salientou que se o interesse das oficinas se restringisse as
movimentacdes de capoeira, ndo precisava da sua presenca, pois seus alunos poderiam transmiti-las, talvez
até mesmo com mais habilidade.

*1 E 0 que Deleuze e Guattari chamam “principios de conexdo e heterogeneidade”, que se contrapdem ao
modelo arborescente: “qualquer ponto de um rizoma pode ser conectado a qualquer outro e deve sé-lo. E
muito diferente da arvore ou da raiz que fixam um ponto, uma ordem” (1995, p. 15). Ao utilizar este conceito
para pensar as linhagens na capoeira, busco assim evitar partir de um ponto fixo ou uma ordem pré-
estabelecida, anterior ao encontro etnogréafico.
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de outra posicdo numa estrutura dada, outro galho mais firme onde possa se sustentar.
Trata-se de entrar em um novo agenciamento, que afeta as outras conexdes e as prolonga.
E, por fim, porque no rizoma “cada um dos seus tragos ndo remete necessariamente a
tracos de mesma natureza” (Deleuze e Guattari, 1995, p. 32): diferentes relagcdes mestre-
discipulo, distintas possibilidades de aliangas 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 é, a

identidade das relaces que as constituem.

Encontramos ainda em Gravina (2010) a seguinte observacdo sobre as rodas de capoeira na
Africanamente:
A disposicdo 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 descricdo 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*?. 1sso ndo significa, entretanto, que a influéncia desses mestres
tenha desvigorado. Pelo contrario, observar que uma alianca dure a despeito de sua
contingéncia (visto que ndo determinada pela filiacdo) é 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 afirmacao, 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, é que seja possivel reconhecer uma relativa (mas
significativa) continuidade, “alguns referenciais”, muito mais fruto do que condicdo 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 facil para Guto apontar alguns exemplos basicos — 0 “jeito de jogar”, a

“2 Importante observar que o periodo de campo de Gravina coincidiu com a reaproximagéo de Guto e Mestre
René.
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disposicdo da bateria, etc. — o limite entre continuidade e ruptura & muito ténue, e por isso
0s contraexemplos séo geralmente bastante 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 ta 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
cantada geralmente no encerramento, um eventual inicio de roda sem cantar a ladainha —
que, nesse ponto, pouco significativas, 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 observaveis, sdo intensidades intangiveis
que garantem a alianca: “a energia bateu, a quimica bateu, ai a gente se tornou amigo”
(Mestre René, durante a cerimdnia de formatura de Guto como Contramestre, em 2010).
No final das contas, 0 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 0 seu relacionamento com o Mestre ou como construiu uma amizade forte
mantendo 0 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.

2.1. Capoeira Angola

O maior fundamento da capoeira angola séo as pessoas.
(Contramestre Guto)

Ha sempre uma dificuldade em se referir a capoeira, sendo comuns referéncias a jogo,
danca, luta etc; em outro nivel, esporte, arte, cultura. Ou ainda “hibridos” de quaisquer

dessas categorias. Mas é visivel que a capoeira desestabiliza essas classifica¢fes, ainda que
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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 classificacfes desta ordem. Head (2004), em etnografia sobre
a capoeira angola no Rio de Janeiro, propde:
poderiamos dizer que o principal objetivo desses grupos é preservar a arte - juntamente
com a “ansia de liberdade” da qual ela deriva - em solugdo, como costumava ser: ndo
como um “objeto” perfeitamente delimitado, feito de formas fixas e contetdos
imutaveis sem se alterarem do passado para o presente, mas como um “sujeito” fluido,

oculto no interior das dobras de sua aparéncia, procedendo através do meio, mais do que
de um inicio a um fim (p. 226-227).

Pode acontecer de efeitos normatizadores levarem alguns capoeiristas a tornarem-se
reticentes a prépria classificacdo entre capoeira angola e regional: “eu acho que é mais
facil definir essa divisdo pra quem pesquisa do que pra quem é capoeira”, advertiu-me,
certa vez, um capoeirista. Esta declaracdo tem um lado verdadeiro, pois a literatura é vasta
em pesquisas que partem desta oposicdo. Entretanto, ao adotar uma perspectiva
etnogréfica, que consequéncias podemos extrair deste tipo de afirmacdo? Como argumenta
Wagner (2010), “devemos subordinar pressupostos e preconcepcdes a inventividade dos
‘povos estudados’, de modo a ndo esvaziar sua criatividade de antemdo no interior da
nossa propria invencdo” (p. 38, grifo original). Assim, categorias deste tipo ndo podem ser
tomadas como um contexto prévio ao qual devem ser enquadrados os discursos nativos,
mas devem brotar da propria experiéncia em campo. Nesse ponto de vista, a dificuldade do
pesquisador diante de categorizagdes desta ordem é necessariamente maior ou igual aquela

encontrada pelas pessoas junto as quais se estuda.

Ocorre de alguns autores atribuirem a mandinga ou a malicia o carater 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
— que foi seu mestre de capoeira e, como se sabe, a referéncia maior da capoeira regional —,
essa distincdo parece algo precipitada. Entretanto, Abib parece ter razéo ao afirmar 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). Como ouvi diversas vezes entre angoleiros, o fato de ndo terem sido
introduzidas graduacdes por cordas na capoeira angola (salvo em alguns grupos), e

consequentemente a auséncia de “batizados”, é com frequéncia apontado como um dos
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fatores que a deixa menos vulneravel do que outros estilos a captura pela competitividade e
individualismo do mundo moderno. Também o fato de que entre os angoleiros 0s jogos
tendem a ser mais lentos e especialmente mais duradouros é relevante. A possibilidade de
realizar jogos mais longos € vital para que tenham desenvolvimentos mais marcados pela
estratégia e malicia do que pela necessidade de respostas imediatas. E, se seria
inconsequente negar a possibilidade de que jogos rapidos sejam também “mandingados”,
jogos lentos seriam quase inconcebiveis sem a presenca de uma dose consideravel de

malicia, pois que reduzidos a monotonia e inocuidade de movimentos previsiveis.

Certo dia, ao ouvir um contramestre de um grupo de capoeira contemporénea cantar “trago
a angola no coracdo”, uma cena que ocorrera algumas semanas antes me veio a memoria.
Um capoeirista havia chegado a Africanamente interessado em treinar junto ao grupo, apds
ter visto a divulgacdo de uma atividade da escola pela internet. Ele residia na regido
metropolitana, onde treinava em um grupo de capoeira regional, e ha alguns dias havia
comecado a trabalhar em Porto Alegre. Guto o advertiu de que havia um nucleo daquele
grupo na capital, ao que ele acrescentou, apos afirmar conhecimento: “é que eu sou
regional por esporte, mas angoleiro de coracdo”. Essa justificativa me soou sincera e
intrigante, pois parecia uma frase de méao Unica, como se somente se pudesse ser angoleiro
de coracdo. E, passado 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 quanto pelos que
afirmam tratar-se de apenas duas vertentes ou estilos equivalentes, embora com algumas
peculiaridades, ambas “tradicdes inventadas” pelos mestres Pastinha e Bimba,
respectivamente, tendo suas diferencas muitas vezes reduzidas a simples estratégias
politicas de legitimacdo (Reis, 2000; Vassallo, 2003). Trata-se da quase auséncia de
transicdo de angoleiros para a capoeira regional frente a intensidade do movimento em
sentido inverso. Este fenbmeno 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 dagueles que praticam a Capoeira Angola” (p. 3).
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S30 varios os capoeiristas da Africanamente que migraram para a capoeira angola ap6s
alguns anos de préatica em outros estilos de capoeira, e estes 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, em resposta a0 meu questionamento. Encontrei por parte
de capoeiristas advindos de outros estilos respostas como a busca por uma capoeira menos
violenta, o fato de sentir-se acolhido ao frequentar as rodas da escola, o “amadurecimento”
enquanto capoeirista e a afinidade com a afirmacéo da matriz africana da capoeira angola
(“teve um lugar que ja treinei que em nenhum momento se falou de Africa”). E notéavel,
nesses casos, a busca pelo distanciamento de performances mais atléticas (“meus tempos

de ventilador™*®

) e alguns valores consonantes com a competitividade e eficiéncia técnica
do desporto, em geral apontados como antagénicos a ludicidade e a ética fundada na
malicia, na mandinga que aproxima a capoeira angola de outras expressdes culturais de
matriz africana. Muitos capoeiristas de grupos externos a capoeira angola sdo convidados
para as rodas da Africanamente, e as frequentam com relativa assiduidade, mas a
participacdo de capoeiristas da escola em rodas que ndao sejam promovidas por angoleiros é
reduzida. Os que o fazem com alguma frequéncia sdo principalmente aqueles que tem uma
trajetéria anterior em grupos de capoeira regional ou contemporanea e ja possuem uma

rede de amigos capoeiristas naqueles grupos (“uma época o Guto pedia pra gente ir, eu ia

*® Referéncia de um capoeirista da Africanamente aos movimentos giratérios e muito rapidos que
caracterizavam a estética de jogo que praticava antes de migrar para a capoeira angola.
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contrariado”, afirmou um capoeirista). Mas quando ouvimos referéncias elogiosas a
capoeira ndo é muito corrente expressa-las em sentido restrito a capoeira angola — “minha
vida é a capoeira”, “a capoeira ¢ minha mae”, essas sao expressdes ndo raro afirmadas
pelos capoeiristas. E assim bastante significativa a observacio de Maskote:
olhando visualmente a coisa, eu sei com qual que eu me identificaria mesmo que néo
tivesse nome, eu me identificaria com aquilo que hoje a gente chama de capoeira
angola. Por uma questdo estética, por uma questdo historica, 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 delimitacGes prescritivas, a relacdo dos capoeiristas
com a propria capoeira angola é constituida sobretudo por aliancas de outra ordem que a
filiagdo (a propria figura de Mestre Bimba parece encontrar muito mais reconhecimento
entre alguns angoleiros do que muitos mestres pertencentes as linhagens da capoeira
angola). Isso fica ainda mais visivel se observarmos que, a diferenga da chamada escola
pastiniana, por exemplo, onde a referéncia direta a um ancestral africano parece capital**,
estamos aqui mais proximos de uma alianca que “impede a filiacdo de funcionar como
germe de uma transcendéncia (a origem mitica, o ancestral fundador, o grupo de filiagdo
identitario)” (Viveiros de Castro, 2007, p. 122). Assim, ndo observamos junto ao grupo,
pelo menos ndo de forma substancial, uma oposicdo sumaria a capoeira regional ou outros
estilos como o fundamento de uma identidade angoleira ou como a adesdo a um projeto
prévio de “ascensdo do negro na sociedade mais ampla”, da forma como alguns
pesquisadores parecem ter observado junto a outros grupos (Reis, 2000; Vassallo, 2003).
Aquela é, parece-me, uma oposicao relativa e contextual, e ndo primeira, no sentido em

que o grupo buscasse se autodefinir a partir dela.

Ao tratarmos das linhagens na capoeira, mantivemos nosso foco no que Deleuze e Guattari
denominam linhas de segmentaridade “binaria” e que caracterizam processos determinados
por oposicBes duais. Seria preciso introduzir a ideia de uma segmentaridade circular,
caracterizada por processos que nos segmentarizam em circulos cada vez mais amplos e a

qual se manifesta sobretudo territorialmente: “minhas ocupacdes, as ocupacdes de meu

* Conforme argumenta Vassallo, “este senhor [0 africano Benedito] que ensinou a Pastinha torna-se uma
verdadeira garantia de autenticidade e legitimidade. (...) A origem exata deste ultimo, bem como 0 modo e o
local onde teria, ele proprio, aprendido a praticar, ndo importam nesse contexto. Sua legitimidade j& é dada
de antemdo, na medida em que representa a continuacao direta com o saber africano” (2009, p. 7).
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bairro, de minha cidade, de meu pais, do mundo...” (Deleuze e Guattari, 1996, p. 84). J&
observamos que as rodas da escola sdo também frequentadas por capoeiristas de grupos
que ndo sdo da capoeira angola e que alguns capoeiristas da Africanamente frequentam,
eventualmente, as rodas desses grupos. Mas isso somente parece ocorrer em nivel local ou
regional, isto é, em Porto Alegre ou cidades proximas. Ocasionalmente ndo angoleiros de
outros estados visitam as rodas da escola, mas nunca ouvi falar de capoeiristas da
Africanamente que tenham viajado para participar de atividades que ndo sejam realizadas
por angoleiros. Da mesma forma, se alguns eventos contaram com a presencga pontual de
algum mestre ou contramestre exterior a capoeira angola como convidado na
Africanamente, foram sempre frutos de aliancas locais. Jamais se cogitou, até onde eu
tenha conhecimento, convidar para algum evento mestres de outros estados (o que
demanda um esfor¢co bem mais intenso) pertencentes as linhagens da capoeira regional ou
contemporanea para a realizaco de oficinas na escola®. E fundamental ter em conta que,
tal como as definem os autores, as linhas de segmentaridade sdo tomadas umas nas outras,
e € assim que vemos segmentacOes binarias entre diferentes estilos de capoeira serem
atravessadas por uma linha de segmentaridade circular. Haveria ainda uma terceira linha,
sempre em coexisténcia com as outras duas, a qual Deleuze e Guattari denominam linear,
que nos envolve em segmentos relativos a “processos” ou “episddios” singulares que nao
seguem necessariamente critérios genealdgicos ou territoriais: a familia, a universidade, a
profissdo etc. Na analise que desenvolvemos, essa € a linha que coloca em jogo pontos da
trajetdria dos capoeiristas (como o0 pertencimento anterior a outros grupos) ou vinculacdes
da escola com outras instituicdes, como a Comunidade Terreira lle Axé lyemonja Omi
Olodo e a propria ONG Africanamente. E devemos levar em conta ainda a existéncia de
relacionamentos afetivos entre capoeiristas da Africanamente com capoeiristas de outros
grupos, o que intensifica também algumas aliancas entre estes, especialmente a partir da

presenca nas rodas*®.

** Mestre Russo, o “zelador” da Roda Livre de Caxias, em Duque de Caxias (RJ), que é avesso a
classificacdes desta ordem e afirmar praticar apenas “capoeira”, constitui exce¢do. Mestre muito admirado na
Africanamente, ja ministrou oficinas na escola e varios capoeiristas do grupo ja frequentaram, e frequentam
quando tém oportunidade, aquela roda. No entanto, todos reconhecem no seu estilo de jogo, e especialmente
no carater de resisténcia que assume, algo muito préximo do que buscam os angoleiros. Com efeito, a Roda
de Caxias € bastante frequentada por angoleiros de diversos grupos (constituindo, nesse sentido, também
“excecdo” para muitos desses grupos) e conta com angoleiros responsaveis por sua organizagao.

“® Duas capoeiristas da escola tém como companheiros capoeiristas pertencentes a um outro grupo de
capoeira angola, os quais visitam com alguma frequéncia as rodas da Africanamente. Isto certamente
contribui para aproximar capoeiristas de ambos 0s grupos. Ha também um caso no qual um capoeirista de um
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Assim, as diferentes linhas, binéria, circular e linear, ndo segmentarizam todas as pessoas
em um grupo da mesma maneira, e nem mesmo cada pessoa de forma fixa ao longo do
tempo; ao contrario, elas se combinam e se entrecruzam singularmente (é isto também o
que torna pouco produtivo o conceito de identidade). Olhando assim para a classica
oposicdo entre capoeira angola e capoeira regional a partir da perspectiva da
segmentaridade, percebemos um processo reversivel, mas ndo no sentido em que a
possibilidade de agregacdo segmentar que colocaria angoleiros e regionais num mesmo
nivel em determinado contexto de acdo (a realizacdo de uma roda de capoeira, a
reivindicacdo de politicas afirmativas) resultasse de estabelecer aliancas onde haviam
rupturas, unido onde havia oposicdo. Trata-se sobretudo da possibilidade de colocar
circunstancialmente em primeiro plano aliangas j& existentes anteriormente, resultantes de

interesses comuns suscitados pelo fato de serem, enfim, capoeiristas.

Na perspectiva de uma segmentaridade linear, a composicdo da “familia Africanamente”
pode ser considerada mais uma segmentacdo na vida dos capoeiristas, com diferentes
intensidades em cada caso. Mas se € verdade que a capoeira angola ndao é uma esfera
separada da vida dos capoeiristas, ndo deveriamos tomar a capoeira, 0 “ser capoeirista”
Ccomo apenas mais uma segmentacdo na vida dessas pessoas. O relato seguinte expressa
bem o modo como a articulagéo entre a capoeira e a vida é com frequéncia apresentado por
alguns angoleiros e de que forma algumas analogias séo amitde 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 é na vida.
Se a pessoa ginga fechado, se a pessoa ndo consegue fazer tal movimento, se consegue
ser mais solto, mais expressivo, entendeu? Esse movimento é a esséncia da mesma

pessoa. Como vocé age na frente de uma meia-lua é como vocé vai agir na frente de um
problema na sua vida (Michel).

Acreditamos, assim, que 0 ser capoeirista, 0 ser “capoeira” tem aqui menos a ver com a
pertenca a determinado segmento do que com a afirmacdo de uma “filosofia de vida”
singular, e dai derivam as segmentacfes (ndo bastaria, neste sentido, estar ligado a um

grupo para ser capoeirista — ou para ser “capoeira”, categoria utilizada em geral, parece-

grupo de capoeira contemporanea migrou para a Africanamente apés ter firmado relacionamento com uma
capoeirista da escola.
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me, com um sentido mais profundo). O depoimento de Magndlia é expressivo nesse

sentido:
eu acredito que, por exemplo, se tiver uma linha assim que va me conectar a alguma
coisa, uma linha de ancestralidade, eu ndo acho que vai me conectar a Bahia, ou vai me
conectar & 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 ta ai ha muito mais tempo. O que eu t6 buscando, eu
ndo sou a primeira pessoa que ta indo buscar isso. Até eu “viajo” um monte no “lance”
dos quilombos... e eu acho que hoje em dia a propria histéria da capoeira, ela tem uma
estratégia de sobreviver muito dos quilombos, assim, né? De agregar gente de tudo que
é lugar, de ter troca, de ser um espaco de fuga da realidade que a gente vive. (...) Entdo
eu acho que a minha ancestralidade ta ligada com essas pessoas que estiveram nessa
fuga e construcdo de uma outra realidade. (...) quando eu vou vendo as histdrias dos

quilombos, eu vou percebendo coisas que tem a ver comigo. Tipo de agregar pessoas
diferentes, ndo s6 0s negros, por exemplo. A capoeira hoje € isso, né?

Tentativas de definir a capoeira angola encontra sempre entre 0s capoeiristas, de modo
geral, uma tendéncia convergente mas ao mesmo tempo vacilante quanto as possibilidades
de delimitacdo: “talvez seja mais facil definir no que a gente ndo se reconhece”, sugeriu
certa vez uma capoeirista. Nesse sentido, um capoeirista pode ser atravessado por uma
segmentaridade que o situa em uma linhagem especifica da capoeira, mas também e ao
mesmo tempo por segmentacdes de carater circular ou linear que faga com que este esteja
socialmente mais proximo de capoeiristas que a ideia de uma segmentaridade puramente
binaria (as arvores genealdgicas e seus liames filiativos) o consideraria muito distante.
Trata-se, nessa perspectiva, de uma divisdo segmentar que é talvez muito mais efeito do
que condicdo da afirmacédo de novas possibilidades de vida que encontra no saber ancestral

da capoeira as poténcias de sua singularizacao.
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3. Em Jogo

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

Chama-se roda tanto o espaco circularmente delimitado onde ocorrem 0s jogos quanto o
evento como um todo que compreende a realizacao destes, semelhante a outras expressdes
culturais de matriz africana (samba, jongo, batuque etc.). A roda é marcada para as
19h30min e procura-se inicia-la pontualmente. Téo logo termina o ultimo treino do dia — as
19h, nas sextas-feiras — 0 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 contrario, 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 serdo 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 0S outros
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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
agogb, um reco-reco e 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, S&o Bento
Grande e S&o Bento Pequeno, respectivamente — seguem a estrutura adotada pela Acanne.
Em muitos grupos, assim que os instrumentos estiverem preparados para a roda, ndo se
deve tocé-los sem o consentimento do mestre. Isso ndo chega a ser uma norma na
Africanamente, mas Guto orienta seus alunos para que nio o facam em outros lugares. Na
verdade, Guto ndo € 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, é 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 chao devagar, angoleiro).

Enguanto isso, um semicirculo é organizado com almofadas em frente aos bancos de
madeira e a roda esta formada. Revisam-se 0s banheiros, a &gua gelada e 0s copos, outro
banco de madeira e alguns pufes sdo colocados atras 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 0 espago, 0s capoeiristas vdo sentando nas almofadas, uniformizados (camiseta
do grupo e calca preta, algumas das confortaveis calcas de malha dos treinos déo lugar a
calcas sociais). Talvez mais do que o horario se aproximando, € a sonoridade dos
berimbaus, a casa cheia, o transito de pessoas e 0s 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 véo
compor a bateria inicialmente. Os berimbaus ficardo a cargo dos mais experientes,
incluindo visitantes. Os capoeiristas se redistribuem nas almofadas, de modo que néo fique
nenhum “buraco” na roda, isto €, nenhum espaco 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 o0s alunos mais novos. Guto comeca a tocar, entram o Médio e a
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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 proprio instrumento, é o Gunga
quem coordena a roda, quem dé& permissdo para 0 jogo comegar ou 0 encerra, € o atabaque

que “vira”, a Viola que “chora”. E como se 0 instrumento assumisse a posi¢ao 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 0s ancestrais atraves 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) é o chamado para que dois capoeiristas ali se
posicionem, em geral aqueles que estiverem nas extremidades da roda, mais proximos da
bateria, ainda que outros dois possam ser escolhidos para “abrir a roda” e dar inicio aos
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
sera cantada uma ladainha. A ladainha ¢ um canto com frases melddicas peculiares
caracterizado por uma narrativa cujo contetdo pode celebrar algum mestre ou herdi, fazer
referéncias a algum episodio historico ou tracar comentarios sobre os fundamentos da
capoeira. E precedida por um “iééé” 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 exposicdo nos rituais da religiosidade afro-brasileira, ou
ao “era uma vez” que introduz alguns contos de ficcdo. Durante a execucdo da ladainha
deve-se evitar muitos redobres, principalmente nos pandeiros, para ndo desviar a atengdo

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, pratica que nunca observei em outros lugares (o
que ndo significa que ndo ocorra, mas talvez ocorra somente em momentos de maior
intimidade). Mas se a ladainha é tradicionalmente cantada na abertura das rodas, ndo esta
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,
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especialmente quando requisitado pelo Gunga, mas € preciso certa autoridade para fazé-lo
espontaneamente. Como Guto ja observou, ndo ha ninguém na Africanamente, exceto ele
préprio, 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 é 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 expressdo 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 0s deuses, 0S orixas e 0S ancestrais, a propria capoeira e 0S mestres, a
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 tracado de um territorio, um
agenciamento territorial que se prolonga a cada verso, estabelecendo também novas
aliancas (ié, viva meu deus) no proprio ato de expressar. E o que podemos chamar, com
Deleuze e Guattari (1997), ritornelo:

chamamos de ritornelo todo conjunto de matérias de expressdo que traga um territério e

que se desenvolve em motivos territoriais, em paisagens territoriais (p. 132). (...)

sublinhou-se muitas vezes o papel do ritornelo: ele é territorial, € um agenciamento

territorial. O canto dos passaros: 0 passaro que canta marca assim seu territério... (p.
118).

I&, campo de mandinga... E a roda, o espaco sagrado onde o jogo vai acontecer. E desde ja
0s capoeiristas devem estar com “um olho no peixe, outro no gato”, atentos a possibilidade
do seu parceiro de jogo erguer 0s bragos, num gesto onde a0 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 intencdo de atingi-lo*’. Esse gesto, transversal as

" Da mesma forma que a ambiguidade pode representar um recurso para desconcertar o adversario, pode
também limitar a possibilidade de expressdo da real intencdo de um gesto ou atitude qualquer, até mesmo
fora da roda - é preciso jogar com ela. Por isso ja fui alertado por uma amiga mais experiente a evitar pedir
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fronteiras entre o sagrado e o profano forjadas na metafisica ocidental, é também realizado
as vezes entre 0s 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 louvagéo passa-se para 0s corridos, que sdo 0s 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 direcdo dos jogadores.
“O coragdo 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
religibes afro-brasileiras — e, ap0s um aperto de maos, o jogo inicia. Evita-se sempre, na
Africanamente, o canto de musicas com referéncias a situacdes em que 0 negro ¢ aviltado
(trabalha nego, nego trabalha / nego trabalha pra nédo 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 improvisacdo — que
podem ser variacOes, as vezes sutis, no fraseado, na letra ou na propria melodia — que
permitira, 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 funcdo mais “marcadora”, como 0 atabaque, e outros estejam mais
livres para 0 improviso, como a Viola. E importante para o bom cantador dominar um
amplo repertdrio, pois este devera tambem utilizar as masicas para interagir com o publico
e indicar alguma situacdo inusitada, fazendo comentarios sobre o jogo (o facdo bateu
embaixo / a bananeira caiu) ou narrando acontecimentos ao redor (quem é ele / que
chegou agora?), solicitando alguma situacdo 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 é

desculpas em algumas situa¢des de jogo (vocé pode parecer irdnico), o que ainda correria o risco de passar a
ideia de uma andlise vantajosa de uma situacdo 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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potencializada pela extensdo do repertério. E o desenvolvimento da aptiddo para cantar nas
rodas talvez passe menos pela “técnica vocal” — j& que, afirma-se, todo mundo esté apto
para cantar, ndo lhe é exigido “afinacdo” — do que pela dificuldade de se assumir uma
posicao de enunciador.

A metéfora, percebemos, é uma figura recorrente na textualidade caracteristica do
repertério musical da capoeira angola. Mas metaforizacbes 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 situacao 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 proprio 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 territorios porque multiplas
também o sdo as formas de expressdo*®. Mesmo o respeito preciso aos intervalos escalares
discretos que caracterizam as musicas ocidentais, embora aprazivel, ndo é 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
musicas irrompem nas rodas. E preciso algumas vezes um calculo muito rigoroso e
premente para se “comprar” o canto, isto é, assumir por iniciativa propria e repentina o
canto de uma masica que esta sendo executada por outrem. Cabe ressaltar a diferenciacao
feita muitas vezes pelos capoeiristas entre cantor e cantador, este Gltimo mais relacionado
com a possibilidade de influenciar a energia da roda, o seu “axé”, do que com o respeito

rigoroso a determinada melodia.

A musicalidade da capoeira angola, assim como nas manifestacdes populares de matriz
africana em geral, especialmente as cantigas mais “tradicionais”, ndo sao regidas pelas
funcbes da tonalidade que caracteriza a musica moderna ocidental, pois caracterizam
expressdes tipicamente concernentes ao mundo modal. Conforme Wisnik (2006), o que
caracteriza o sistema modal é “a multiplicacdo de escalas e configuracGes escalares, que

aparecem como provincias sonoras, territorios singulares, cujo colorido e cuja dinamica

*® «¢ a emergéncia de matérias de expressdo (qualidades) que vai definir o territério” (Deleuze; Guattari,

1997, p. 121)
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interna estardo associados a diferentes disposicOes afetivas e a diferentes usos rituais e
solenizadores” (p. 85), capaz de introduzir “uma outra experiéncia do tempo musical” (p.
78). Importante papel também é desempenhado pela antifonia (chamado e resposta),
“principal caracteristica formal” das “tradi¢des musicais” da diaspora africana, de acordo
com Gilroy (2001, p. 167), que marca seu carater essencialmente coletivo. E preciso ainda
acrescentar a auséncia da “afinagdo 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 matematicos, homogeneizou e eliminou nuances microtonais caracteristicas das
afinacBes modais — “diferencas minimas, mas de grande poténcia expressiva” (idem, p. 93),
que dotariam essas expressdes musicais de um relevante “poder psicossomatico” (p. 131).
De acordo com o autor, a tonalidade operou

uma implacavel 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 unificagdo do temperamento igualado e da escala, dando lugar ao
discurso musical (p. 117, grifo original).

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 s0 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 espaco sonoro, traco fundamental para a sua distin¢do entre 0s espacos
liso e estriado (pp. 82 ss.)*® que sera retomada pela filosofia politica de Deleuze e Guattari
(1997a), assumindo lugar central para pensar a atuacdo do Estado moderno®. Estes séo,
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.

**k*

49«0 temperamento — escolha do padréo — (...) ele ‘estriard’ em suma, a superficie, o espaco sonoro, e dara a

percep¢do — mesmo longe da total consciéncia — os meios de se orientar utilmente (Boulez, 1972, p. 84).
*% «“yma das tarefas fundamentais do Estado é estriar o espaco sobre o qual reina, ou utilizar os espacos lisos
como um meio de comunicagao a servigo de um espaco estriado” (1997a, p. 59).
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Da mesma forma que sdo inseridas variagdes musicais sem que a estrutura melddica se
dissipe, a inventividade e o improviso durante o jogo também n&o deverdo escapar aos
fundamentos da capoeira. A mengdo aos fundamentos é corriqueira, embora estes nunca
sejam explicitados sendo pontualmente. Talvez o mais preciso, especialmente no contexto
em que esta pesquisa se estabelece, é 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
ndo ha regras rigidas e explicitas no jogo da capoeira angola, estas sdo negociadas entre 0s
jogadores no préprio desenrolar do jogo, e caberd ao Gunga (as vezes, também ao
cantador) chamar a atencdo quando observar algo que Ihe pareca descabido. Assim como
um redobre pode soar descontrolado ou um improviso muito irreverente sem ser
considerado um “erro”, o limite entre 0s excessos cometidos no jogo e o exceder aos
fundamentos ndo é explicito, e pode variar de acordo com a situacdo. Desse modo, € a
propria capoeira que vai sendo reinventada ao longo dos anos a partir da invengédo e
apropriacdo de novos elementos. A experimentagdo com novas musicas, assim como novas
movimentagBes de jogo, sdo em geral bem recebidas na Africanamente. Por outro lado,
classicos como a conhecida Paranaué sdo tdo presentes nas rodas quanto os “rabos de

arraia” e outras movimentacdes caracteristicas da capoeira angola.

As vezes, pode-se dizer que 0 jogo, que aparentemente comegou com o aperto de maos,

teve um inicio anterior e dificilmente terminara, de fato, no aperto de maos subsequente.
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Isso porque, caso 0s capoeiristas j& 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 e
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 € pautado em trocas agonisticas e retribuir a “dadiva” na mesma moeda é
certamente mais satisfatorio. Podem se passar muitos meses, até mesmo anos, para que
uma “divida” deste tipo seja saldada. Um corrido bastante conhecido adverte: ndo bata na
crianca / que a crianca cresce / quem bate ndo se lembra / quem apanha ndo esquece™’.
Mas ha ainda quem prefira passar logo “adiante”, sem delongas, aplicando em um
adversario 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 némade, o mal se
fecha num circuito de reciprocidade estrita” (p. 20). Se substituirmos as no¢des de bem e
mal por acepcOes de éxito e reves, podemos estender para a capoeira, creio, as elaboracdes
do autor. E importante perceber que a propria 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 nao é uma palavra do cotidiano dos angoleiros. Fala-se
em oficinas e treinos de movimentos ou movimentacao (aos quais geralmente se atribui um
nome) em distin¢do as de “ritmo” (musica). E para todo o movimento de ataque tem uma
saida (na verdade varias) correspondente e um possivel contra-ataque. Muitas fotografias e
desenhos de jogos de capoeira angola soam nesse sentido intrigantes por nédo ficar claro
guem esta atacando e quem esta se defendendo. Assim a palavra golpe, que pressupfe
ataque, aparece mais frequentemente em situacdes do tipo “o golpe entrou” ou “ndo foi
possivel esquivar do golpe”. S&o a essas situacdes, que geram algum tipo de “revés” para
alguém, que se referem as observacdes do paragrafo anterior. Para todas as outras, parece-
me, aquele que se faz exitoso (ataques onde o outro esquiva, por exemplo) ndo
corresponde, para além do jogo em curso, nenhuma dadiva a ser retribuida. Isso,
entretanto, ndo significa que a dadiva ndo exista, uma vez que é a circulacdo dessas

movimentacdes que constituem os jogos e fazem acontecer a roda. Sua “propagacio

*! Esse corrido é frequentemente cantado, num tom um pouco lidico, quando alguma crianca entra na roda
pra jogar com um adulto. Mas por “crianga” pode-se tomar também, metaforicamente, aquele que é iniciante
na préatica da capoeira, novato.
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ndmade”>°, porém, impede ou dispensa a individuacdo do seu alvo e, por conseguinte, a

“obrigacéo de retribuir” (Mauss, 2003).

E fundamental levar em conta o carater essencialmente coletivo desta arte, tdo
frequentemente ressaltado neste meio (“ninguém joga capoeira sozinho™). Toca-se e canta-
se para que 0 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:
uma roda que tem axé, pra mim, é aquela quando todo mundo se doa para que se
realize, para que se tenham realizagdes 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 ta cantando, o coral, entra
num semi-transe.

Em Strathern (2006) encontramos uma distingdo fundamental entre dois regimes de troca:
uma economia da mercadoria, propria a organizacdo das sociedades ocidentais, e 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 Gltima a partir da
projecdo de categorias criadas no contexto especifico da primeira. Para tanto, a autora
estabelece uma diferenca determinante entre as duas: mercadorias consistem em “coisas
produzidas para a troca”; dadivas, “coisas produzidas pela troca” (p. 491, grifo
adicionado). Nesse caso, nesta de circulacdo de golpes e afetos que constitui 0 jogo da
capoeira, poderiamos dizer que estamos diante de coisas produzidas pela troca, a que
podemos considerar, assim, como pertencendo a uma economia da dadiva. Mas o que ha
de essencial nesta distingdo é que “numa economia orientada pela dadiva, o desejo é o de

ampliar relacdes sociais” (idem, p. 222).

O jogo, a vadiacdo, com efeito, ndo é somente um modo notavel de os capoeiristas
estabelecerem novas relacées 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

%2 Anjos usa 0 termo “ndmade” no sentido afirmado por Deleuze e Guattari (1997a): “O némade n&o é de
modo algum o migrante, pois 0 migrante vai principalmente de um ponto a outro (...). Mas o némade s6 vai
de um ponto a outro por consequéncia e necessidade de fato; em principio, os pontos séo para ele alternéncias
num trajeto” (p. 51). “Ainda que os pontos determinem trajetos, estdo estritamente subordinados aos trajetos
que eles determinam, ao contrario do que sucede no caso do sedentario” (p. 51). Assim, o trajeto ndmade é
sempre aberto e ndo comunicante, realizado sobre um espaco liso, “marcado apenas por ‘tragos’ que se
apagam e se deslocam com o trajeto” (p. 52).
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rua ou ainda viagens para participar de eventos de capoeira (como o Pra contar certo...)
parecem cumprir primordialmente esse propdsito, e com intengdes diversas. Desses casos,
diz-se “vivéncias” (acumulam-se vivéncias), uma expressdo que privilegia também, de
alguma forma, novas relacdes. E pelo jogo, assim, que se estabelecem as principais
aliancas entre os grupos, através de visitas as suas rodas e eventos ou convites para as
atividades promovidas. A realizacdo de oficinas de capoeira é aqui fundamental. De modo
analogo, as redes sociais e a circulacdo de videos amadores e profissionais na internet
(como o canal abeiramar.tv®®) 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.

E preciso sublinhar uma das premissas fundamentais da economia do dom analisada por
Strathern, isto &, que 0 que se troca, entre 0s melanésios, ndo sdo coisas nem pessoas, Como
nos sistemas descritos por Mauss, mas relagdes. Em alguns casos essas relagdes sao, em
termos ocidentais, “representadas” por intermédio de alguma coisa que as tornem visiveis,
aparentes, “itens [que] circulam entre as pessoas, criando sua mutua vinculagdo”
(Strathern, 2006, pp. 270-271). Essas sdo as trocas mediadas e constituem as relagdes de
reciprocidade que, na antropologia, estamos acostumados a encontrar e mais aptos a
reconhecer. Mas as dadivas também podem circular de um modo nédo 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 circulacdo 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 crencas sobre poluicdo [ndo mediado]” (p. 271). E prossegue
com um apontamento decisivo: “[a]pesar da auséncia de objetos mediadores, as interacfes
desse ultimo tipo tém a forma de uma troca’, na medida em que cada pessoa é afetada pela

outra” (idem).

E na mesma perspectiva, Guto afirma com frequéncia que o jogo da capoeira € um
“encontro” com o outro — “essa pessoa vai deixar algo em mim, eu vou deixar algo nela...”.
Sdo assim varias as possibilidades de relagbes existentes num jogo de capoeira. Uma

rasteira pode significar apenas o movimento interno a um dialogo corporal, uma troca

*% http://www.abeiramar.tv
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mediada em que, mesmo se dela derive uma reciprocidade, em principio, estrita (a resposta
do outro), trata-se somente de uma relacdo fugaz, necessaria a sua propagacdo némade, que
dilui-se na circulacdo de golpes e movimentos. 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 s6 tempo, quando bem
aplicada a rasteira realiza a sua poténcia propulsora de axé na roda, pois investe vigor no
jogo e arranca sempre a vibragdo do publico. Assim, o jogo da capoeira eclipsa® varias
outras formas de reciprocidade internas, que por vezes também o ultrapassam. E
interessante perceber que o aperto de maos que invariavelmente encerra 0S jogos
contempla um agradecimento reciproco. Cada um se diz “obrigado”, algo foi produzido
pela troca, mas ndo restam dividas a saldar — exceto aquelas geradas por relagGes internas,

eclipsadas, que todavia ultrapassam, como observamos, 0 proprio jogo em curso.

E importante estar claro que a analise de Strathern concentra-se em uma tentativa de tornar
explicitas (para nés) as relacbes ocultas que compdem as relacdes de troca dos melanésios
e a forma como eles tornam essas relacfes aparentes entre eles. Mas a descri¢do s6 é
valida, como ressalta a autora, em contraposi¢do a economia mercantil do Ocidente, pois a
sua descricdo torna também explicita, a todo momento, ser necessariamente efetuada nos
limites da linguagem interior a um dos lados da comparacdo: “a formula se apoia numa
dicotomia ocidental” (2006, p. 491). Nessa perspectiva, tomamos aqui emprestados alguns
conceitos da analise de Strathern com um objetivo semelhante: realizar um descentramento
em relacdo a economia da mercadoria para dar visibilidade a possibilidades outras de
transacBes entre as pessoas™. Por conseguinte, a0 NOS MUNIrmMos 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 analises da reciprocidade na capoeira, pois este constitui
também relacbes que perduram e ultrapassam o jogo, compondo virtualidades intensivas

que prefigurardo o clima de um novo encontro ao pé do berimbau.

> A ideia de “eclipsamento” supde a ocultacio de uma relagdo por outra, mas “como num eclipse lunar, para
que os efeitos sejam registrados, € preciso que haja um encobrimento apenas parcial, e ndo uma obliteragdo”
(Strathern, idem, p. 241). Como sublinha Gell (1999), uma caracteristica fundamental deste tipo de “relacGes
entre relagBes” apresentado por Strathern é que funcionam sob um principio hierarquico, onde a relacdo
interna, eclipsada, somente é acessivel através da relacdo englobante (p. 41).

% Qualquer tentativa, assim, de comparar a capoeira angola e as dadivas melanésias entre si a partir deste
aparato conceitual nasceria do fracasso. Visto se tratarem de oposi¢cBes da ordem da analogia, ndo da
homologia (que suporia uma posicéo externa do analista), 0 maximo que se pode pretender é comparar as
metéforas ocidentais para cada uma, isto é, os tipos de contrastes que elas apresentam em cada caso.
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Quando o jogo ocorre entre dois capoeiristas da escola, um ja conhece o jogo do outro, isto
é, seu estilo de jogo, alguns golpes e movimentacGes caracteristicos, e 0 encontro muito
provavelmente ndo € inédito. Isso pode ditar as estratégias do jogo e, num carater mais
amistoso, servir para experimentar movimentacées novas ou mais arrojadas. Visto que 0s
grupos de capoeira angola, em sua maioria, ndo utilizam sistemas de graduacdo por cordas
(como nos estilos regional ou contemporanea) e nao ha, assim, nenhum adereco que
simbolize sua experiéncia nesta arte, somente quando se joga entre conhecidos é sabido
desde o inicio quem é o capoeirista mais experiente, o que faz com que este assuma uma
posicdo mais propositiva desde o comeco do jogo e com que cada um saiba
antecipadamente “até onde pode ir’ — “guem ndo pode com mandinga, ndo carrega
patud™®, esta talvez seja a regra mais bésica 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¢bes de
enfrentar um possivel contra-ataque, o que é bem mais simples de avaliar quando se

conhece 0 oponente.

*® Ditado popular corriqueiro entre capoeiristas, muito presente em improvisos nas masicas de capoeira.
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Tudo muda quando os dois capoeiristas tém o seu primeiro encontro ao pé do berimbau, €
jogando que os dois irdo se conhecer. N&o existe uma formula precisa para se reconhecer
um “mais velho” (ou um “mais novo”)®’ antecipadamente, uma vez que n3o se adota
sistema de graduacgdes por cordas, como observado acima, € mesmo 0s 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 negociacao
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
expressar e interagir € aqui anterior ou prescinde a distin¢do entre si e 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 lanca o capoeirista ao improviso, e isso requer muita
técnica — € preciso “ser verdadeiro no treino para poder mentir na roda”, como costuma
repetir Mestre René. As fintas, as negacas sdo sobretudo aliancas com o cliché, com o
convencional, por meio do que o capoeirista induz o adversario para um terreno conhecido
a partir do qual buscard surpreendé-lo com o contra-ataque. A dissimulacdo é entdo
fundamental, e muitas vezes dispde-se de fracdes de segundo para tentar reconhecer nas
movimentacBGes 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 é central para este autor e esta 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,

%" Cabe ressaltar que “mais velho” ou “mais novo” na capoeira corresponde sempre ao tempo de pratica, néo
a idade, ou mais precisamente ao tempo e intensidade da vivéncia obtida nesta arte.
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de um caminho” (p. 158, grifos no original) e “no Brasil, a seducdo negra faz parte
inicialmente da estratégia de resisténcia de um grupo militarmente mais fraco” (p. 165), o
que nos remete também ao imaginario da propria 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 crianga 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, s6 isso mesmo. Esté certo” (Pastinha,
2009, p. 23). Tudo isso nos conduz a uma outra no¢do recorrente entre os angoleiros e que
parece as vezes aproximar-se do indizivel®®: a mandinga. O leitor com alguma intimidade
com a capoeira ja devera ter reconhecido na descricdo acima do jogo da capoeira, por
Sodré, a acdo de um “mandingueiro”. De acordo com Abib,

no contexto da capoeira, 0 termo mandinga designa tanto a malicia do capoeirista

durante o jogo, fazendo “fintas”, fingindo golpes e iludindo o adversario, quanto uma

certa dimensdo 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 acepc¢do apontada por Abib, sugere que “se tem
uma coisa que a mandinga faz é dar um significado de jogo a velha luta” (p. 4). Prossegue
a autora:
Se de um lado temos uma figura de significacdo metonimica que separa e pGe cada qual
no seu lugar, de outro, parece que estamos diante de uma metéafora, posto que a

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

A argumentacdo 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, 0 que parece coerente. Mas, se 0s capoeiristas se referem
invariavelmente a préatica de jogar capoeira, por que ver aqui a metafora 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) propbe que a concepcado de luta na “cultura negra” ja

compreende “as artimanhas, a astlcia, a coragem, o poder de realizacdo (axé) implicados”

%8 E significativa a descricdo de Head (2004) da narragéo feita pelo seu mestre de um jogo entre dois velhos
mandingueiros. O autor enfatiza o gestual do narrador, balangando a parte superior do tronco enquanto
narrava, e argumenta: “revivendo assim a natureza ritmicamente dancada da mandinga, ele produziu um traco
corporificado dos jogos por ele narrados, o qual (..) resiste a qualquer reducdo a um (conjunto de)
significado(s) particular(es)” (p. 238, grifos suprimidos).
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(p. 144) que, em certa medida, correspondem a no¢do de mandinga apresentada pela autora
(“ginga, malemoléncia, malicia, esperteza e malandragem” — p. 3). Além disso, a ideia de
jogo, neste contexto e ainda segundo Sodré, expressa ‘“um ciclo interminavel de lutas (sob
a forma da provocacéo, do desafio), regido por um conjunto limitado de obrigac6es™ (pp.
144-145), algo de fato muito proximo ao que os capoeiristas geralmente referem sob esta

categoria.

Por separacdo metonimica Travassos compreende as segmentacdes que 0s grupos por ela
estudados assumiriam, subdividindo-se em subgrupos contiguos a partir de oposicdes
inseridas através da utilizacdo da mandinga (ou melhor, sua falta) enquanto categoria de
acusacdo (Travassos, 2004). Mesmo que nao encontre afinidade — tedrica, no primeiro
caso; empirica, no segundo — com nenhuma das figuracdes isoladas pela autora, considero
que Travassos soube perceber uma ambivaléncia interessante da mandinga, isto é, a
capacidade de introduzir ao 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 acusatéria circunstancial em determinado grupo (esvaziando-
Ihe assim o contelido), é por estar diretamente relacionada com o acimulo de experiéncias
e axeé e, por conseguinte, ser com frequéncia apontada como a principal arma do
capoeirista no jogo, que a mandinga funciona como instauradora de relagdes hierarquicas
entre 0s capoeiristas. Por outro lado, ao caracterizar a vadiacao e a ludicidade da capoeira,
a mandinga retne as condicdes para que dois capoeiristas com experiéncias muito
diferentes em intensidade possam entrar na roda juntos sem perder o espirito obstinado do

jogo da capoeira.

Apesar de dificil definicdo etnografica, acredito possivel estabelecer algumas vizinhangas
enriquecedoras entre a mandinga e outras nocGes com as quais esta parece fazer
ressonancia toda vez que alguém se aventura a discorrer sobre a sua condicdo. A
mandinga, num sentido, reporta-se sempre a algo de magico ou feiticeiro, conforme aponta
sua provavel etimologia®. Nesse sentido, podera ser referida para “explicar” — isto é,
manter inexplicada, incdgnita — qualquer situacdo por demais inesperada e que apresenta

algum tipo de risco, desde que seja possivel determinar-lhe um agente humano,

% uma referéncia a 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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“mandingueiro” — alguém que surge de repente (propriedade que as vezes se associa a
figura do lendéario Besouro de Manganga), o adversario que escorrega na roda sem ser
atacado, ha sempre um sujeito que a possui ou de onde ela provém. Mas a mandinga pode
remeter também a situacOes cotidianas as mais banais, sendo com frequéncia aludida, ndo
sem humor, como estando na origem de qualquer circunstancia para a qual ndo ha uma
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 h4 uma aproximagio com as
religibes afro-brasileiras, especialmente o batuque, embora nem todas as pessoas (nem
mesmo a maioria) sejam “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 praticas consideradas africanas, certamente encontra aqui ressonancia,
especialmente entre os alunos mais antigos. Desse modo, a possibilidade do conceito de
mandinga operar como 0 que poderiamos chamar de um dispositivo re-velador do
extraordinario — isto €, reiterativo de um velamento, o contrario da sua suposta revelacao —,
ndo deve ser confundida com seu esvaziamento, ou seja, ser reduzido a simples
representacdo de algo em Gltima instancia inexistente (mero significante). Trata-se antes de
um modo de conhecimento que contrasta com aquele decorrente do principio que subjaz
em nossas concepcdes hegemdnicas do fazer cientifico — e do lugar consagrado a este fazer
— segundo o qual o conhecimento somente é possivel pelo acimulo de informacdo. Esse
contraste pode ser melhor compreendido se retomarmos a distincdo estabelecida por
Strathern (2006) entre as economias da mercadoria e do dom: “uma torna a apreensdo da
natureza ou carater dos objetos uma préatica explicita (convencdo), a outra, suas

capacidades ou poderes animados (invengdo)” (p. 268).

Nesse sentido, Sodré argumenta que na “cultura negra” da diaspora “o segredo circula

enquanto tal, sem a finalidade de revelacdo” (p. 162). Assim, a existéncia de uma acao

% Nos meses em que fiquei responsavel por passar alguns treinos semanais, logo que Guto ingressou na
universidade, era também responsavel por abrir 0 espaco nestes dias. Acender todas as |ampadas as vezes
demandava este tipo de esforco e ndo foram raras as vezes em que se aludiu @ mandinga nessas ocasifes. Se
essas brincadeiras dizem pouco sobre acreditar-se que “realmente” se tratava de mandinga, informam
bastante sobre o que se considera sob esta categoria.
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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
prépria ao nosso “racionalismo ocidental”, no qual o segredo” é encarado como enigma, ao
qual é preciso dar um sentido através da manifestagdo da verdade™ (p. 139)°*. Quanto ao
conteldo e as propriedades daquele segredo, essa é a questdo que parece ser
constantemente desviada, como o eclipsamento de relacGes inauditas. A iniciacdo na
capoeira, quicé toda iniciacdo, coloca o iniciando em contato com forgas desconhecidas
capazes talvez de afetar qualquer ceticismo racionalista, e 0 dito popular “yo no creo en
brujas, pero que las hay, las hay” parece dar conta com relativa precisdo 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 ndo ocorre somente porque ela precisa
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
capoeirista a desenvolva. Ela € criativa e singular e sua natureza é sobretudo iniciatica. Da
mandinga, diz-se demorar muito tempo para adquiri-la e, em geral, 0s 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, €
mandingueiro, camara) — 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 acepg¢des da
malicia ou entdo seus harménicos (no sentido musical) e € aqui que ambas, mandinga e

malicia, se fazem indistintas.

Halloy (2002) apresenta assim uma abordagem criativa da mandinga enquanto préatica

imanente ao tomar as interacdes entre 0s capoeiristas na roda como alvo de uma breve e

81 Nas culturas de matriz africana, por outro lado, 0 enigma consistiria em “uma provocacéo ou um desafio &
luta para se conhecer a regra do jogo, € uma exibi¢ao do segredo” (idem, p. 141).
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sensivel descricdo analitica®’. Com a atencéo voltada para o corpo — o gestual, a troca de
olhares e o0s sorrisos, as posturas — o0 autor procura isolar tracos fundamentais da
“encarnacdo da mandinga” pelos angoleiros, identificando nessas expressdes corporais 0
que seria 0 seu carater 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 méao ao local “ferido” e, ndo ausente
a simbolizacdo de uma nova exposi¢cdo a morte, aplica-lhe um curativo imaginério. “Este
gesto assim repete o que ja havia sido uma simulagéo 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 atualizacio das virtualidades e
potencialidades africanas instauradoras ou propulsoras de ambivaléncia. No outro, a
capacidade que se credita a alguém de realizar feitos ditos sobre-humanos, acionada
principalmente como mecanismo “re-velador” do extraordinario. Deve-se, entretanto,
ressaltar que é 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 atualizagdo —
“‘potencial’, ‘virtual’ ndo se opdem precisamente ao real; ao contrario, é a realidade do
criativo” (Deleuze e Guattari, 1995a, p. 43)**.

Num primeiro momento, ao tomar a mandinga a partir destes dois estados assim definidos,

tender-se-ia a considerar a sua expressao encarnada nos corpos como atualizacdo das

62 Esta abordagem parece ser o caminho mais interessante para se realizar uma anélise mais aprofundada da
mandinga e talvez rendesse uma potente etnografia sob inspira¢do goffmaniana (Halloy concentra sua anélise
no “mandingueiro” e, ainda, no aspecto voluntério. Seria interessante pensar a dimenséo involuntaria daquele
que deixa transparecer, por exemplo, inseguranga ou que é seduzido).

% E neste mesmo sentido, compreendo, que se recomenda “soltar a mandinga” quando o jogo se apresenta
muito contido.

* Goldman (2009) pontua o essencial nessa mudanca de referéncia: “no pensamento deleuziano, o par
virtual-atual se opbe ao par possivel-real, caracteristico de um certo kantismo, que, na antropologia, foi
consagrado por Lévi-Strauss. Mesmo quando ndo atualizado, 0 modo de existéncia do virtual ndo é o de uma
mera possibilidade, mas ja, a seu modo, o de uma realidade” (p. 124).
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virtualidades constituintes da sua outra acepcdo, mais associada a feiticaria. Mas ao
acompanhar a pratica dos capoeiristas, ao considerar a mandinga em sua imanéncia parece
que 0 que se passa € um movimento em sentido inverso, uma espécie de desencarne, no
qual ascende-se a nocdo do personagem “feiticeiro” a partir (e a0 mesmo tempo) da
desenvoltura sedutora, mandingueira do capoeirista no jogo: “o acontecimento ndo 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
ndo histdrica”, 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 conceitualizacdo do virtual (ou “virtual-
real”) introduzida por Deleuze e Guattari se contrapde as nocgOes estruturalistas de
virtualidade e atualizacdo, deslocando a primeira do estatuto da possibilidade para restituir-
Ihe uma realidade que lhe é propria, a capacidade de ser agenciada sem que isso implique,
entretanto, atualizacdo (cf. Goldman, 1999). Agora é o conceito de contra-efetuacdo que
estabelece o contraste com o estruturalismo pela propriedade de resgatar, dos estados de
coisas, 0 acontecimento, “dar a verdade do acontecimento a chance Unica de ndo se
confundir com sua inevitavel efetuacdo” (Deleuze, 2011, p. 164), ao inves de buscar
inscrevé-los na solidez de uma estrutura subjacente®. Mas o ponto crucial, que me afastou
daquela impressdo primeira sobre o tipo de relacdo existente entre as duas acepc¢des da
mandinga, é ressaltado pelos autores a seguir:

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

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

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

% Assim, na filosofia de Deleuze, o acontecimento no se reduz & sua efetuacdo, 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’. H& pois duas
concretizacOes, que sdo como a efetuacdo e a contra-efetuacdo” (2011, p. 154). Na antropologia, a nogao de
contra-efetuacdo foi utilizada por Viveiros de Castro (2002) para descrever “o processo do parentesco”
amazonico. Foi a partir desta exposicdo, 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
acepcdes da mandinga na capoeira angola.

86 «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).
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Assim, a contra-efetuacdo ndo € apenas o reverso da atualizacdo ou efetuacdo. Ao contra-
efetuar o acontecimento atualizado ndo retrocedemos a sua virtualidade anterior, primeira,
mas ascendemos a um novo agenciamento virtual. Ou seja, a mandinga, na sua acepcao
magica ou feiticeira, ndo se confunde com as poténcias ancestrais africanas que se
inscrevem nos corpos expressivos, mandingueiros dos capoeiristas®’. Convém ainda
destacar, da citagdo acima, a impossibilidade de se isolar as atualidades e as virtualidades
pelas quais se atravessa através dos processos de atualizacdo e contra-efetuacdo, o que nos
adverte para o carater inextricavel das duas acep¢des da mandinga tais como busquei

distinguir nas linhas anteriores.

Nessa perspectiva, ha uma dimenséo intrinseca a mandinga, igualmente presente nas suas
duas expressoes, seus dois estados que talvez funcione como uma espécie de operador
transfigurativo e que, a0 mesmo tempo em que impulsiona a sua duplicacdo, a contra-
efetuacdo, possibilita-lhe (& duplicacdo) ser apreendida sob o0 mesmo conceito da sua (a
mandinga) expressdo atual, efetuada: ¢ a dimensdo do perigo (miudinho, cuidado / este
jogo de angola é mandingado). Em outras palavras, pode-se arriscar uma hipotese, a saber,
a de que é a capacidade dos capoeiristas de oferecerem perigo ao adversario nas rodas sem
recorrer a0 embate, “mostrar que nao bateu porque nao quis”68 — em suma, serem
mandingueiros — que lhes conduz a ventura de ter atribuida a agéncia diante de fenémenos

extraordinarios ou desconhecidos (e por isso perigosos) — ou seja, mandinga.

Durante o jogo, os golpes sdo em geral apenas “marcados”, isto €, para-se o golpe antes de
acertar efetivamente o adversario caso este ndo consiga esquivar, deixando clara,
entretanto, a possibilidade de atingi-lo. E a manifestacdo da mandinga. Salvo engano, foi
Guto quem me chamou a aten¢do para a semelhanca deste gesto com a pratica, ndo menos
sagaz, que encontramos amiude encenada nas “peladas” de futebol de varzea, em que o
jogador, apos driblar o goleiro, segura a bola com a méo, préximo a linha do gol, e a leva
até o meio-campo. Podemos acrescentar a frequente realizacdo de uma “volta ao mundo”
(que caracteriza algo como uma pausa, durante a qual os capoeiristas caminham circulando

a roda — o mundo — para em breve retomar o0 jogo) ap6s a marcacdo de um golpe certeiro,

87 Por isso o afastamento daquela impressdo inicial sobre a relacio entre suas diferentes acepgdes, pois a
mandinga associada as capacidades sobre-humanas ndo é a causa da expressdo mandingueira nos jogos, nao
preexiste ao acontecimento; mas, pré-individual, torna possivel a sua efetuacéo.

%8 «“Mandinga é isso, é sagacidade, é vocé poder bater no adversario e ndo bater. Vocé mostrar que n&o bateu
porque ndo quis” (Mestre Curio, apud ABIB, 2004, p. 140).
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aproximando ainda as duas situacdes nas suas poténcias de recomecgo (Gilberto Freyre
talvez estivesse certo ao perceber “alguma coisa de danca ou capoeiragem” no futebol
brasileiro... — 1938).

A mandinga, a seducdo sdo tracos consonantes de certo humor que povoa o espirito da
capoeira angola. Ndo a manifestagdo circunstancial de uma comicidade simploria ou
enfadonha, mas a expressividade de um humor que incita e enleva, a alegria presente nas
expressdes culturais de matriz africana, as quais, como argumenta Anjos (2004),
ressaltaram “o corpo como lugar de um pensamento ludico 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, é quando este atinge determinada dimensdo cosmica, “como se 0
proprio circulo tendesse a abrir-se para um futuro, em funcédo das forcas que ora ele abriga.
E dessa vez é para ir ao encontro de forgas do futuro, forcas cosmicas. Langamo-nos,
arriscamos uma improvisacao” (1997, p. 117). Na roda de capoeira, € 0 momento singular
no qual o vigor desterritorializante da conjuncdo 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 habito 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 “trocacdes”, certos golpes podem ser mais efetivamente aplicados, sobretudo
quando ha mais intimidade entre os capoeiristas. Mas isso faz parte ainda das negociacdes
que permeiam 0 jogo da capoeira (ndo mexe comigo / que eu ndo mexo com ninguém),

como se houvesse um privilégio da acdo em relacdo a regra que sobre ela incide. E

89 «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).

0 Assim, diferentemente do que parecem crer esses trés autores, e mais afinado com a fala de Maskote sobre
0 axé na roda, acima, acredito que estes ndo sdo momentos ordinarios nas rodas de capoeira, especialmente
quando se trata de capoeiristas relativamente pouco experientes, e tampouco se restringem, parece-me, ao
momento em que se esta jogando.

94



evidente que isto “mexe” também com o ego, e aprender a controlar os impetos e as
emocBes durante o jogo é fundamental na formacdo do capoeira, dimensdo ndo 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 bragos — sem parar 0 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 psicolégico”, preparar-se psicologicamente
para a eventualidade de um jogo mais duro. Isto inclui ainda saber distinguir o convite a

este tipo de jogo de um ataque violento.

Ao perceber qualquer situacdo adversa, o0 Gunga tem autoridade para, a qualquer tempo,
chamar os capoeiristas ao pé do berimbau e orienta-los quanto ao temperamento do jogo ou
mesmo determinar seu fim. Cabe, assim, aquele que estiver no Gunga saber avaliar as
situagbes 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
essa legitimidade que possibilita ainda, por exemplo, que Guto possa deixar acontecer
jogos mais “pegados”, combativos se assim o desejar, uma vez que esta seguro de que tera
sua autoridade respeitada se quiser interceder a qualquer momento, situacdo que talvez seja
evitada na sua auséncia. Mas ha momentos na capoeira nos quais é preciso deixar 0 jogo
acontecer. Todo capoeirista com alguma experiéncia sabe que existem situacdes que
devem ser resolvidas na roda. Mesmo que se busque, na Africanamente, fazer com que 0s
jogos sejam momentos de alegria e diversdo, como sugere o termo ‘“vadiacdo”
correntemente utilizado para se referir a pratica de jogar capoeira, entende-se que esta €
também uma luta. Por isso a elaboracdo de Mestre Russo, o “zelador da capoeira” de
Duque de Caxias (RJ), encontra ressonancia entre 0s capoeiristas: “a capoeira € 0 que 0

momento determina”.

E é isso também que me leva a discordar da interpretacdo de Travassos, segundo a qual “os
momentos de alegria e diversdo na roda sao intercalados por outros de extrema tenséo,
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
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capoeira angola, e a autora bem percebeu a permanente “evitacdo do confronto” aberto
durante os jogos (p. 3). Mas por que, entdo, a “extrema tensdo” no grupo, o alegdérico Ihes
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
masicas, 0s golpes e movimentagdes, mesmo que habilmente dissimulado. A proépria
historia da capoeira e 0s testemunhos dos capoeiristas sdo abundantes em casos de jogos

mais ofensivos ou hostis (é 0 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, nfo obstante gerar desaprovacdes e intervencao,
estes ndo foram vistos como desvio de conduta, ja que fruto do endurecimento do jogo sem
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 ocasides.

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 consideraveis 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-efetuacdo, um aspecto fundamental do jogo, ja que a parte do
acontecimento que se encarna nos corpos, o0 “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 relagdo mais amistosa, o conflito exige as
vezes um olhar relativamente agucado para ndo passar despercebido, e em geral deseja-se
mesmo a dissimula¢do. 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

™ 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).

2 Na verdade, este tipo de jogo é o evento gerador da “treta”, que compreende a relacdo que entram duas
pessoas (reciprocidade estrita) a partir do desentendimento (dir-se-ia, neste caso, que estdo “entretados”).
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tenso e perigoso, abragado aquele que h& poucos minutos poderia ter lhe sido o algoz: “A
capoeira também ¢é briga, e as vezes a gente briga para ndo brigar. Foi o que nds fizemos

aqui”73.

Mas essas observacfes ndo devem confundir o leitor, ha nas rodas muito mais alegria do
que tensdo. As rodas de capoeira angola sdo sempre momentos privilegiados para o
aprendizado através da observacdo e da experiéncia singular que proporcionam. As rodas
semanais realizadas na Africanamente possuem caréter, numa medida, bastante informal, e
sdo consideradas também um momento importante para exercitar os aprendizados da
semana. Assim, é requisitado a todos os presentes participarem da bateria, sendo inclusive
oferecidos instrumentos que requerem menos habilidade, como o reco-reco ou 0 agogo, a
pessoas com pouca (as vezes, nenhuma) experiéncia, para contribuir com “um pouco do
seu axe”, como forma de integracdo. Os participantes da bateria serdo tambem
incentivados a cantar, atividade muitas vezes constrangedora para pessoas pouco
experientes. E ndo é para menos, pois além da exposicdo, é preciso adequar 0 canto e 0
toque do instrumento. Na Africanamente, é realizada a troca dos tocadores na bateria a
qualgquer 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 ao mesmo tempo, aguardando-se que a harmonia com o restante da bateria se
reestabeleca para que uma nova substituicdo 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 tras da bateria, cuidado que deve também ser observado por aquele
que a deixa. Mas ha ainda um carater sagrado que ultrapassa a atencdo com 0 jogo

corrente, sendo aquela prescricao respeitada inclusive durante o intervalo entre 0s jogos.

Em rodas onde hd menor numero 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

® Esta situagdo me pareceu exemplar. Ap6s encerrar 0 jogo, o referido mestre explicou que havia um
desentendimento anterior entre os dois, h4 anos, “coisas da roda que a gente leva pra fora da roda”. Os dois j&
haviam conversado, um deles tendo inclusive participado como convidado de um evento promovido pelo
outro, mas nao haviam jogado juntos desde entdo. Certamente, na eventualidade de esses mestres se
encontrarem novamente ao pé do berimbau, havera espago para um jogo muito mais amistoso entre ambos.
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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 condigdes, pois
h& alguns anos eram muito poucos os alunos a quem Guto confiava 0 Gunga em uma roda.
Esta é uma pratica que parece ter sido impulsionada pelo fato de Guto ter machucado o
dedo minimo da mao esquerda (responsavel por sustentar todo o peso do berimbau durante
0 toque) em um jogo de capoeira, em margo de 2013, o que nos faz perceber que o
improviso e a experimentacdo atravessam mdaltiplas dimensbes da realizagdo das rodas.
Todavia, quando ocorre de um capoeirista relativamente novo pegar o Gunga numa roda
com o intuito de adquirir experiéncia, este certamente ndo goza da mesma autoridade que
em geral dispde o tocador deste instrumento. Ha uma ética nas rodas de capoeira angola,
pouco explicita e que por isso exige sensibilidade dos capoeiristas, que pode modificar um
pouco algumas observacOes 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 podera entrar na roda a qualquer momento.
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 nédo 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 0s 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 0s capoeiristas ou o fato de se estar ou ndo na sua propria casa. Esta “perspectiva do
axé”, chamemo-la assim provisoriamente, € por vezes necessariamente imprecisa, ja que as
relacBes estdo constantemente sendo construidas e reconstruidas, o que pode trazer
hesitacdo para os capoeiristas em determinadas situacdes. Por outro lado, como ja afirmou
Mestre René, “o capoeirista tem que ter atitude”. Assim, Guto orienta para que aquele que

achar que tem condicdes de pegar um berimbau nas rodas, por exemplo, procure fazé-lo se
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tiver oportunidade, ou pelo menos demonstre essa intencéo. A ele caberd chamar a atencéao
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 (o que talvez explique em parte a revelacdo de Guto numa dessas
visitas, que dizia se descobrir cada vez mais angoleiro durante usa permanéncia no
terreiro). Da mesma forma, o fato de se estar jogando com algum mestre ou outra pessoa
bastante experiente, embora requeira prudéncia e respeito, ndo deve deixar o capoeirista
sem iniciativa. “Esquece o mito e joga com 0 homem”, estas foram as palavras de Mestre
René orientando os capoeiristas para esta situagéo, certa vez, durante uma oficina. O jogo
da capoeira é um constante dialogo que expira quando uma das partes ndo for mais capaz
de oferecer respostas criativas, momento em que provavelmente tera 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 orientagdo é sempre mais cautelar. Instrumentos, sobretudo
berimbaus, somente devem ser pegos se lhe forem oferecidos e na condi¢cdo de que se
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
percepcao suscitada por essa experiéncia que vai permitir ao capoeirista avaliar a melhor
forma de agir diante da singularidade que cada situacdo — de jogo, de vida — apresenta. A
necessidade da experimentacdo e a contingéncia da convencdo mais uma vez se fazem

flagrantes.

A realizacdo de um movimento acrobatico pode instigar o parceiro de jogo para que,
sentindo-se desafiado, demonstre possuir a habilidade necessaria 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
(vocé pra cantar imagina, parana / eu canto sem imaginar, parana), mas ha um caso
peculiar em que este se manifesta com maior poténcia: a “chamada de Angola”, “chamada
para 0 passo a dois” ou simplesmente chamada. Esta € anunciada estendendo-se um ou
ambos 0s 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 tras,

até que o primeiro, que conduz o movimento, sinalize um ponto determinado a partir do
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qual o seu adversario devera evadir-se para que 0 jogo seja entdo 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 matua. Pode-se
afirmar que aquele que fez a chamada encontra-se em alguma vantagem, pois escolheu
fazé-la, o que demonstra confianca (ou blefe). Ha ainda casos em que se realiza a chamada
assumindo uma posicdo defensiva, com o intuito de salientar ao outro capoeirista que nao
se tem intencédo de ataca-lo, o que deve ser compreendido como o convite a um jogo menos
cerrado. De qualquer forma, trata-se sempre de um instante de tensdo, isto &, que pressupde

uma resolucéo 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 0 axé que emana da bateria e a
intencdo de exprimir a necessidade de precaucéo que o desafio Ihe impde. A seguir, realiza
alguma movimentagéo que lhe renda mais tempo para observar o oponente e idealizar uma
forma resguardada de se aproximar e, quica, desferir um ataque. A imagem de um negro
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 e meandros que envolvem este desafio. Talvez
a chamada seja 0 momento no qual se explicite de forma mais precisa a malicia que inspira
a consideracdo 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 intencdo, dependendo da experiéncia do adversario que a efetuou, de
transmitir a falsa avaliacdo de um perigo que concentraria toda a aten¢do no seu resguardo
quando em verdade se almeja um ataque nefasto. E pode ainda, se esta falsidade for
intencionalmente revelada (excessivamente dramatica), 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

(revelacdo) —, uma referéncia a fina percep¢do de Taussig nos rituais magicos de cura, que

™ \er Brito (2010, p. 64) sobre os diversos tipos de chamadas na capoeira angola.
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0 autor retoma para falar da mandinga na capoeira: a “verdadeira habilidade do praticante
reside ndo em um habil ocultar, mas na habil revelagdo de um habil ocultar” (Taussig,
1998, p. 222 apud Head, 2004, pp. 195-196).

As chamadas possuem algumas convenc@es singulares a cada casa ou linhagem que €
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 ndo se observa, e Guto eventualmente
explicita, diante da presenca de alguns mestres ou contramestres externos nas rodas, esta
singularidade, por precaucdo. No entanto, é importante estar atento para o fato de que o
que chamamos perspectiva do axé possa em alguma medida “fazer valer” a concepg¢do do
mestre com o qual se estd jogando. De qualquer forma, se recomenda mesmo prudéncia
nesses €asos, 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)
muitas situacdes sdo melhores compreendidas sob o signo da conveniéncia do que da

conformidade.

" Ver, por exemplo, a descrico feita por Gravina (2010, p. 349) do clima de tenséo gerado pela realizacio
de uma chamada por um capoeirista inadvertido a um mestre, em uma roda de capoeira realizada em
Marseille (Franca).

101



Outra convencdo existente em alguns grupos isenta aquele que fez a chamada da
possibilidade de ser atacado. Todas essas observac6es 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 convencBes, mas € preciso principalmente ndo
esquecer de que ndo se deve contar com elas em seu proveito. E adverte: é preciso fazer
distincdo 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 coordenacéo,
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 ndo o livra de todo embarago, optando pela negativa: “vou
comegar explicando quando ndo se deve fazer”. E cita, entdo, algumas situagdes
inapropriadas nas quais com frequéncia incorrem capoeiristas com pouca experiéncia de
jogo: ndo se deve fazer chamadas quando se esta cansado, para descansar, evitando assim a
exposicdo; nao 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 proximo a
algum obstaculo que lhe impeca esquivar-se de um provavel ataque. Mais algumas
recomendacdes antecedem a resposta, um tanto vaga, que associa a intui¢do e argucia do
capoeirista a possibilidade de perceber no curso do jogo 0 momento apropriado para a
realizacdo de uma chamada. 1sso nos remete a uma cantiga do repertério musical da
capoeira:
capoeira, capu
(maculelé, maracatu)

ndo é karaté, nem é kung fu
(maculelé, maracatu)

Os versos cantados pelo solista, que podem ser usados quando se deseja chamar a atengdo
de alguém guanto a eventuais excessos cometidos no jogo, evidenciam a mesma férmula
adotada por Guto para discorrer sobre as chamadas. Ja& as respostas do coro (entre
parénteses) conectam, através da repeticdo reiterada, a capoeira a multiplicidade das
expressdes culturais afro-brasileiras, encadeando-se com 0s versos do solista através de

uma conexao que, vale observar, ndo passa por analogias, como que constituindo um fundo
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de intensidades “afro” onde figura a capoeira, a partir do qual aquele passara a improvisar
com referéncias a pratica e aos fundamentos desta arte. Ora, esse modo de exposicdo das
convengdes na capoeira ndo é fortuito. Trata-se de uma férmula mais ou menos recorrente,
resultante, creio, de uma perspectiva singular, intrinseca & propria capoeira e outras
expressdes 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 é a reversibilidade da regra, justamente a recusa dos regimes de verdade

caracteristicos da metafisica ocidental: ‘““A intencionalidade teérica de aparéncia é

apreender tdo somente instantes de funcionamento dos grupos, 0 que se mostra ou aparece
no jogo concreto das diferencas” (p. 136). A observacdo do autor chama a atencéo para a
necessidade de apreender os fenbmenos em ato, no momento singular da sua efetuacao (é
preciso fazer “leitura do ambiente”...)’®. Nessa perspectiva, se seria muito dificil ou
impossivel, mas sobretudo vdo descrever por extenso os “fundamentos” da capoeira
angola, a totalidade das suas regras e convencgdes, € porque estes se expressam muito mais

em intens@o do que extenséo.

*k%x

Guto anunciava, no inicio de uma roda, que a encerraria as 21h30min, com a seguranca de
quem acreditava possivel termina-la no horéario previsto. E tudo se encaminhava para isso,
mas 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, acabou estendendo um pouco a atividade.
Depois de varios 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, o que despertou a atencdo dos demais, pois
que considerado o prendncio de um belo jogo. Cantou-se uma ladainha e, enquanto a
ouviam, ao pé do berimbau, eis que o arame de um dos berimbaus estoura e Guto “da um

i€”, isto €, solicita de forma ritual uma pausa na bateria, e a roda silencia: “ja é tarde,

"® Estes modos de entrar em relacdo que aqui designamos sob o conceito de “aparéncia” parecem proximos
da “légica polivoca e plural” das religides afro-brasileiras que Goldman (2012, p. 273) denominou
“pragmatismo afro-brasileiro”.
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vamos ouvir o sinal”, diz ele, apertando a mdo do outro capoeirista e encerrando, assim, a

roda.

Conforme argumentam 0s capoeiristas, arames arrebentam 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 manifestacdo de
uma energia muito pesada, infausta e sugere precaucdo. 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 ja se encontra armado e reservado para este tipo de
situacdo, e os jogadores fazem uma breve pausa até que a bateria se harmonize. Este fato
nos remete a uma conversa ocorrida meses antes, apos a realizagdo de outra roda, enquanto
comiamos algumas frutas, servidas no ch&o, ao centro da roda, em um clima muito
familiar. Naquele dia, houve a presenca de um casal de capoeiristas residentes na
Colémbia, 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 visitar a Africanamente. A presenca destes dois capoeiristas experientes trouxe muitas
alegrias para a roda, nas diversas formas que ela proporciona (jogo, musica etc.). No
mesmo dia esteve também 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, ha
alguns anos. Em certo sentido, foi uma roda ordinaria, com a presenca corriqueira de
algumas visitas e dos capoeiristas da escola. Mas uma série de encontros trouxeram para
esta roda algo de especial, que fez com que ficasse marcada pelo seu axé. Em torno de

22h30min Guto encerrou a roda, “ja é tarde e o som do atabaque vai longe”, afirmou.

Durante a roda, estouraram varios arames dos berimbaus. Diante do clima alegre que
impulsionava comentarios 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 varias 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 que 0s arames estouraram ‘“porque estavam podres mesmo”, pois nem
sempre que isso ocorre € sinal de alguma coisa ruim — “tem gente que tem toda uma

mistica...”.

104



Bem se diz que “cada jogo € um jogo”. E verdade que se compararmos as duas situacoes
descritas parecemos estar diante de um paradoxo. Seria entretanto precipitado (ou mesmo
leviano) perceber aqui uma pratica puramente arbitraria, depurando o discurso de todas as
intensidades ndo verbais ou outras possibilidades de enunciacdo. Aquele comentério final
forneceu a ocasido para que um dos visitantes narrasse uma situacdo em que presenciou
uma roda ser interrompida pelo mestre da casa em razéo de berimbaus estourados durante
0s 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 responsavel pelo “estouro” do arame, inclusive como humor ou
provocacao na roda, mas nunca se atribui a esta ou aquela pessoa a intencionalidade deste
tipo de ocorrido. Ao contrario, atribuir-se-a 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 € creditada a acdo de alguma forga nociva, por isso é sempre desabonador ser
por ela responsabilizado. (Reencontramos, parece-me, na capoeira a afinidade com a
observacdo de Anjos, acima, sobre 0 bem e o mal nas religides de matriz africana, visto
que se fechar em um circuito de reciprocidade estrita, como 0 autor sugere ocorrer nas
relacbes que envolvem o “mal”, pressupbe a individuacdo, 0 que ndo ocorre com 0S

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 0S Orixas estdo avisando, o
cara que é surdo!”, completou. Para quem ja esta acostumado a ver as atitudes de Guto
diante dos berimbaus estourados, é possivel perceber que ndo se trata de voltar atras na sua
argumentacao, ao contrario, trata-se de seguir em frente, de avancar a partir da introducao

de uma novo elemento discursivo através da histéria narrada pelo visitante. A observacéo

105



de Sodré, acima, visa justamente levar em consideracdo o fato de que em geral somente
algumas variaveis sdo colocadas em jogo de modo aparente e, aspecto fundamental, que as
variaveis funcionam de forma singular em cada disposicdo circunstancialmente assumida —
“a temporalidade do instante ou da ocasido” (idem, p. 147), onde ndo se presume a
existéncia de “relagGes absolutas de causa e efeito” (p. 148).

Essas consideragdes nos remetem ao jogo da capoeira. 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 usa-los no
jogo. Isso pode parecer trivial, mas 0s capoeiristas parecem acordar sobre ser esta uma
habilidade cujo aprendizado demanda muito tempo de pratica. Assim, é dentro do contexto
intrincado do jogo, uma trama de ataques e dissimulacdes, que determinado golpe ou
movimentacao se torna em vado ou imprevisivel e eficaz. Trata-se, em suma, de chamar a
atencdo para a necessidade de se apreender os fendmenos observados “na dependéncia do
momento que se descreve” (Sodré, 1988, p. 160). Isso € fundamental para
compreendermos, por exemplo, comparacfes as vezes feitas entre a capoeira e 0 xadrez.
Esta metafora € muitas vezes empregada entre 0s capoeiristas, mas ¢ em geral dirigida a
iniciantes para chamar a atencdo quanto ao aspecto dialégico do jogo, onde deve-se
responder a movimentacao proposta pelo outro ocupando 0s espacos vazios deixados por
ele, através de um movimento que suscite uma nova resposta. No momento especifico de
uma primeira aula, é tudo o que interessa que o aluno perceba, mas no que concerne ao

espirito do jogo, sua dimenséo afetiva, ha entre os dois uma distancia desmedida.

E importante observar que o proprio Sodré adverte para “a existéncia de relagdes (tanto no
Ocidente como em outras culturas) que ndo passam pela equivaléncia geral do sentido”
(idem, p. 160). Desse modo, poderiamos afirmar que a maior singularidade das culturas de
matriz africana, sob o signo do que Sodré denomina “aparéncia”, ndo residiria tanto na sua
manifestacdo, mas no modo de lidar com ela. Da mesma forma (e talvez por causa) que a
nossa sociedade ndo é 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

" Como é chamado informalmente o evento “Pra contar certo tem que ver de perto”, falado no primeiro
capitulo.
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imperativo da ideologia moderna € o da transparéncia absoluta: tudo deve ser dito, tudo
deve ser revelado” (Sodre, idem, p. 142, grifo original). Seu modo de operar tratando 0s
discursos como necessariamente irreversiveis, extraindo consequéncias ldgicas
(racionalistas) de elaborac6es inacabadas, as bloqueia e as colmata. A forma como alguns
antropologos, inclusive, interpretam as criacdes nativas a partir desta orientacdo é
sintomética. Por outro lado, é talvez a propria expressao ‘“contra o Estado” das
manifestacdes culturais de matriz africana (Anjos, 2006; Goldman, 2011) que faz delas,

enfim, a favor das aparéncias (como expressa, por exemplo, seu carater iniciatico)’®.

Sdo assim importantes as criticas de Gilroy (2001) a exclusividade ou ao privilégio dado a
textualidade nas mais diversas abordagens sobre as culturas diaspéricas negras’. Nessa
perspectiva, parece-me bastante apropriada a consideragdo do autor sobre as criacdes
musicais do Atlantico negro: “o valor que todos esses estilos da diaspora negra atribuem ao
processo de interpretacdo € enfatizado por suas formas radicalmente inacabadas — um
traco que os marca indelevelmente como produtos da escraviddo” (p. 214, grifo
adicionado). Do ponto de vista da antropologia, a principal consequéncia a extrair, pelo
menos a primeira, é que a necessidade de se restituir os contextos vividos para a descrigdo
etnogréfica parece tender ao seu limite, empresa que ndo pode prescindir de intensa
inser¢do junto ao grupo estudado. Tambem a mediacdo realizada pela experiéncia do
antropdlogo e fundamental. Assim, se considerarmos que a interpretacao antropolégica nao
tem como objetivo buscar o sentido Ultimo das praticas 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 “inacabado” do proprio texto etnografico.

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 interpreta-los — sejam eles atribuidos a orixas ou onde quer que se localize sua
origem, ja que certamente nem todos os capoeiristas 0os tomam (e nem mesmo Guto
provavelmente o faca de forma definitiva) como diretamente relacionados as divindades

das religides afro-brasileiras — a emergéncia em ato da mesma “formula” recorrente que

8 O modo como uns e outros sdo contra e a favor do Estado e, inversa e respectivamente, a favor e contra as
aparéncias, ndo é, evidentemente, 0 mesmo.

79 «A textualidade se torna um meio de esvaziar o problema da acdo humana, um meio de especificar a morte
(por fragmentacdo) do sujeito e, na mesma manobra, entronizar o critico literario como senhor do dominio da
comunicacdo humana criativa” (Gilroy, 2001, p. 166).
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observamos em paragrafos precedentes, agora no seio da atividade prética da capoeira. E
isso ndo se afasta, notemos, da orientacdo que de alguma forma se espera que 0S
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 €, o lance em uma

nova experimentacao.

O que os relatos acima parecem indicar é a imanéncia do afeto a regra, ou seja, 0 modo
como se é afetado por determinada situacdo é inerente a avaliacdo das situagcdes nas quais
se atua. Um arame arrebentado em um momento em que a roda ja “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 proximo 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 0s proprios preceitos religiosos do batuque, muito mais como uma
orientacdo 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 orienta¢do do grupo.
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4. Cosmopolitica

Andam dizendo por ai

que uma lei ja se formou
pra regulamentar a capoeira
isso é coisa de doutor

quem elaborou essa lei
capoeira ndo jogou

(Mestre Camaledo)

A nocdo de cosmopolitica foi proposta pela filésofa Isabelle Stengers e nos dltimos anos
vem ganhando espago no campo de producado antropolégico (Anjos, 2006; Sztutman, 2012;
Lima, 2012). Nas linhas que se seguem, tentarei tracar algumas conexdes na busca de

explicitar as condicBes que me fizeram ver nesse conceito uma potente ferramenta para

pensar a capoeira®.

**k*

8 Aqui agradeco especialmente ao professor Marcio Goldman, cujas observagdes durante a defesa de
qualificacdo do projeto que originou essa dissertacdo (assim como muito da sua obra) foram fundamentais
para as elaboracdes que aqui me esforgo para esbogar.
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Em Diferenca e Repeticdo (2009), Deleuze busca tornar pensavel 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 Platéo,
livra-la. Para o autor, a diferenca em si mesma somente pode ser apreendida através da
ruptura com uma “imagem dogmatica” 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 0 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 oposicao e a analogia (“é como um
jogo, uma luta ...”). Esse parece ser o caminho — a recusa daquele modelo — escolhido por
Isabelle Stengers para criar a sua proposicao, pois a elabora de tal forma que ha sempre
algo de impensado ou ndo reconhecivel que subsiste ao encontro com novas condigdes de
existéncia. Assim, de acordo com a autora,
o cosmos tal como figura neste termo, cosmopolitica, designa o desconhecido
constituido por esses mundos multiplos, divergentes, as articulacdes das quais eles
poderiam tornar capazes, contra a tentacdo de uma paz que se pretenderia final,
ecuménica, no sentido em que uma transcendéncia teria o poder de exigir que aquilo

que divergisse se reconhecesse como somente uma expressdo particular daquilo que
constitui o ponto de convergéncia de todos (2007, p. 49).

Em Stengers, a nocao de cosmopolitica ndo constitui precisamente um conceito, mas antes
de tudo uma proposicdo. E uma formulacdo de natureza pragmatica, e diz respeito a
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 “as praticas produtoras de saber ndo tém em si a
necessidade de um arbitro externo que detenha a responsabilidade de fazer prevalecer o
interesse geral” (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.

O primeiro ponto, assim, a considerar é “a insisténcia do ‘cosmos’ no seio do politico”

(Stengers, 1997), ou a retirada da politica do dominio exclusivo dos agentes humanos, uma
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vez que é justamente isso que caracteriza o modo propriamente ocidental de concebé-la
(Stengers, 2004, pp. 19-20). Do ponto de vista da antropologia, seria preciso admitir a
impossibilidade de esta continuar sendo conduzida pela distingdo fundamental entre cultura
e natureza, ou a separacdo supostamente incontornavel entre 0 mundo dos humanos e o
acesso as verdades que nao foram por eles produzidas. Tal é o fundamento do que Latour
denomina “constituicdo moderna”, uma espécie de contrato social cujos artigos teriam sido
tdo bem redigidos a ponto de a tomarmos como uma distin¢do ontolégica (Latour, 1994, p.
19)®!. Segundo esta “constituicdo”, a realidade universal sobre a qual se assentariam as
nossas representacfes e também a de todos os outros seria fornecida por apenas uma
sociedade em particular — a nossa, evidentemente. Assim, é por pressupor o
mononaturalismo que o multiculturalismo trai a diferenca, e é nessa direcdo que a
proposicdo cosmopolitica expressa um determinado “faire attention”, um principio de
prudéncia: “Atencdo, nenhum de nds tem o direito de representar o ‘género humano’. Ou
de definir por todos o que é da ordem do fim e o que pode ser relegado aos meios”
(Stengers, 2002a, p. 28).

Como observa Latour (2007), “as cosmopoliticas, tais como Stengers as define, € um
remédio contra o que ela chama ‘a maldicdo da tolerancia’’ (p. 72). Assim, se a filosofia
da diferenca tem por tarefa “tirar a diferenca de seu estado de maldi¢cdo”, 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 € colocado — tolera-se, apenas, a sua existéncia.
A proposicdo cosmopolitica de Stengers visa assim colocar as vozes politicas “que nao se
identifica[m] pela identidade de uma solucéo, mas pela hesitacdo em relacdo ao problema”
(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 representacdo, pois &,
com efeito, contra este imperativo que a ideia de cosmopolitica se investe. Trata-se, diante
de um problema especifico, de “injetar uma heterogeneidade e um risco suplementares”

(Stengers, 2002b, p. 7) que force a pensar e que suscite, assim, a necessidade de reavaliar

8 Segundo Latour, “é com o kantismo que a nossa constituicdo recebe a sua formulacéo verdadeiramente
canbnica. O que era uma simples distincdo transforma-se em uma separagdo total, uma revolucdo
copernicana. As coisas-em-si tonam-se inacessiveis enquanto que, simetricamente, 0 sujeito trascendental
distancia-se infinitamente do mundo” (1994, p. 56).
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0s termos através dos quais ele foi instituido. N&o significa, portanto, eliminar as tensdes,
mas explicita-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 producdo coletiva de saberes “que demanda a presenca legitima ativa,
objetante, proponente, de todos os que estdo ‘envolvidos’” (Stengers, 2007, p. 54).

Mas em que a proposicéo de Stengers poderia nos ajudar a pensar a capoeira angola? Pode-
se dizer que a relacdo do Estado com a capoeira passou historicamente da repressdo a
tolerdncia, 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. Diante da forma como a relagcdo entre a
capoeira e 0 Estado se desenrola no contexto junto ao qual esta pesquisa foi realizada,
pode-se notar certa ambivaléncia. O espaco da Africanamente tornou-se, em periodo
recente, “ponto de cultura” do estado® (o0 que ndo deverd, entretanto, trazer mudancas
significativas para a escola, de acordo com Guto). Alguns capoeiristas do grupo déo aulas
em projetos sociais e a intencdo de participar de editais para a promocao de eventos, como
o fazem muitos grupos de capoeira na atualidade, ja foi algumas vezes manifestada. Essas
sdo apenas algumas formas de entrar em relagdo com o “sistema”; porém, mesmo tomadas
em seu conjunto, ndo podem ser apreendidas como o desejo da composi¢do de um “mundo
comum”, nos termos de Latour (2007). A capoeira, desde a sua génese, € marcada pela
relacdo com um presente que a oprime. Sua filosofia, uma filosofia politica da negociacao,
da relagdo em um jogo de forcas e, assim, necessariamente “contra o Estado”, sobretudo

contra a “forma-Estado” do pensamento (Deleuze e Guattari, 1997a, p. 43).

8 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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A proposicdo cosmopolitica de Stengers poderia oferecer uma contribui¢do significativa
para articular as diferentes vozes politicas na perspectiva de “uma resisténcia ativa a
hierarquia dos saberes” (Stengers, 1997, p. 65). E especialmente se levarmos em conta a
consideracdo de Latour (2007), segundo o qual a proposicdo cosmopolitica teria como
tarefa central “ver como esse ‘mundo comum’ pode progressivamente se constituir” (p.
74). Por outro lado, a seguinte observacdo de Vassallo nos permite introduzir mais uma
dose de heterogeneidade na questdo: “a iniciativa de registrar a capoeira como patriménio
partiu do Estado, e ndo dos capoeiristas. Ela foi conduzida a partir de alguns de seus
representantes legais e de seus °‘técnicos’ e ‘especialistas’ (2012, §24). Mestre Cobra
Mansa, um dos mestres mais conhecidos no mundo da capoeira angola, argumenta: “nds
temos que perguntar por que querem nos ‘organizar’? Por que quereriamos uma instituicdo
para controlar o nosso estilo de vida?”®. Na verdade, no que se refere a essa relacdo 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 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 é ainda reprimida, sufocada por incessantes processos de folclorizacdo ou

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

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

113



esportivizacdo que muitas vezes encontram ressonancia nas mais requintadas elaboragoes

académicas sobre o tema.

Assim, se a vontade reciproca de compor 0 “mundo comum” que Latour vislumbra na
proposicdo cosmopolitica pode ser, neste caso, questionada, ndo é 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 relacdo se expressa a partir da
sobrecodificacdo e captura (Deleuze e Guattari, 1997a). Como observou Vassallo (2012),
apOs o reconhecimento da capoeira enquanto patriménio imaterial brasileiro, em 2008,
algumas politicas publicas voltadas para esta pratica tém sido criadas no Brasil. No
entanto, estas “requerem que a populagdo se organize em associagdes da sociedade civil,
com estatutos aprovados e enquadrados num formato legal que Ihes garanta
representatividade” (Vassallo, 2012, §30)®. Esta em jogo, assim, a imposicdo de formas de
organizacgdo estratificantes completamente alheias a filosofia da capoeira e cujos efeitos
estdo longe de ter sido bem avaliados, e ndo o “confronto de ontologias” que garantiria,
segundo Latour, a “composi¢cdo de um mundo comum”. Mas aquela pressuposicdo parece
ser a nuance que introduz um diferencial entre as abordagens de Latour e Stengers, uma
vez que a ultima é enfatica ao sublinhar que “a proposi¢éo politica ndo tem nada a ver com

um programa” (2007, p. 49) e deve se ater a cada conjuntura especifica.

De acordo com Stengers, sua proposicao abriga uma dimensdo especulativa, num sentido
positivo muito preciso: “ela se arrisca a introduzir um possivel, uma dimensdo
suplementar, dimensdo que se torna relevante a medida que permite com que se facam as
perguntas de forma um pouco diferente, se desloquem as questdes, compliqguem as
posicBes” (Stengers, 2002a, p. 30). Introduzir um possivel é 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 realizaveis (e cognosciveis) — nesse sentido ele
é improvavel —, mas aquilo que escapa a recognicdo, “remete a uma criacdo” (idem): a

emergéncia do novo, enfim, da diferenca. E, como afirma Deleuze, “o proprio do novo,

8 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 é algo igualmente distribuido por todos,
apenas para 0s ‘vitoriosos’. E mesmo esses ndo o sdo por muito tempo, ja que os beneficios dos editais
costumam ter duracdo 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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isto €, a diferenca, ¢ exigir, no pensamento, forcas que nido sdo as da recognicdo, (...)
poténcias de um modelo totalmente distinto, numa terra incognita nunca reconhecida, nem
reconhecivel” (p. 198). E aqui, parece-me, que a questdo pode vislumbrar contornos
propriamente antropoldgicos.

J& ha algumas décadas Roy Wagner preconizava que “o futuro da antropologia reside em
sua capacidade de exorcizar a ‘diferenca’ e torna-la consciente e explicita” (Wagner, 2010
[1975], p. 237). E essa a tarefa, creio, que a nogo de cosmopolitica, tal como vem sendo
mobilizada por alguns antrop6logos, pode impulsionar. Ndo se trata mais de uma
proposicdo, como em Stengers, ou de uma orienta¢do cautelar, mas de algo para o que se
poderia buscar determinar um “contetido” (cosmo). Assim, a ideia de cosmopolitica, tal
como pretendo falar aqui de uma cosmopolitica da capoeira, ou 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), a partir de
Deleuze, “se ha algo que cabe de direito a antropologia, ndo € 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 expressdes’ (p. 132, grifo original). E
assim que, ao “nos devolver uma imagem de n6s mesmos em gque ndo nos reconhecamos”
(Maniglier, 2005, pp. 773-74, apud Viveiros de Castro, 2011, p. 304), a antropologia
podera nos impelir a modificar o modo através do qual alguns problemas sdo colocados,
“ndo que o0 acontecimento seja ‘inexplicavel’, mas que ele se explique através daqueles que

ele forcou a pensar” (Stengers, 2002a, p. 36).

O efeito da proposicdo cosmopolitica de Stengers ndo pode ser 0 de um acordo consonante
entre as vozes politicas, mas antes 0 de um acorde dissonante, um agregado sonoro de
vozes positivamente sob tensdo que suscita uma resolucdo subsequente. Quanto a
antropologia, parece-me que se ha algo que ela pode pretender aqui, entdo, é acrescentar
essas dissonancias, tantas quantas forem as vozes capazes de a ele se agregar. Em outras
palavras, a eclosdao de diferentes cosmopoliticas, tal como os antropélogos parecem ter se
apropriado deste termo, pode ter como efeito “criar uma inquietacdo das vozes politicas,
um sentir de que elas ndo definem o que elas discutem, que a arena politica € povoada

pelas sombras do que ndo tem, ndo pode ter, ou ndo quer ter, voz politica” (Stengers, 2007,
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p. 49). Essa inquietacdo € o0 que pode se desdobrar na “mise en egalité” desejada pela
proposicdo de Stengers. Mas, como sublinha a autora, esse “colocar em igualdade” néo se
confunde com uma “mise en équivalence”, que presumiria uma medida comum, um “ponto
de convergéncia de todos” — 0 maximo que uma antropologia (pseudo)relativista poderia

pretender alcancar.

Conforme argumenta Zourabichvili (2000), a abertura de um novo campo de possiveis, a
criacdo de novas possibilidades de vida engendra novas condigdes de percepcao, “efetuar o
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 etnografica
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 condigdes de existéncia e a abertura das percepgdes, 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. Conforme o
relato de Magndlia:

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 s6 da capoeira. E que podem ser um mestre também de
alguma coisa, ter muita coisa pra te ensinar.

E em narrativas desse tipo que parece-me possivel apreender com maior intensidade uma
orientacdo dos capoeiristas para a afirmacdo da diferenca, a qual é potencializada no
universo desta pesquisa, conforme resaltam, pela composicdo heterogénea do grupo. E o
que faz mais interessantes as palavras de Edilene, a seguir, é captar no proprio jogo da
capoeira poténcias desta afirmacao:
Como tu age com os outros sendo um capoeirista e ndo sendo, é outra relagéo. (...) 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 rapido, tu vai num bar, tu

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

A aproximacdo 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
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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.
Talvez possamos falar de certa anterioridade da capoeira a vida, o contrario do que se
poderia em principio esperar, ja que a grande maioria dos capoeiristas do grupo ingressou
na capoeira j& adultos ou adolescentes. N&o se trata certamente de uma anterioridade
cronoldgica ou histdrica, mas intempestiva. Dessa forma, as frequentes relacdes 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 é, assim, imanente ao proprio ato

de expressar e é nesse sentido que a ideia de cosmopolitica deve ser aqui compreendida.

O mundo € uma imensa roda de rua, essa talvez seja a melhor forma de colocar a questéo
(e aqui devemos novamente evitar o sentido metaforico, pelas mesmas razdes). Como
afirmam Deleuze e Guattari (2010), € na “conjuncdo 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 0s mecanismos de sobrecodificacdo do “sistema”
que esse pensamento do corpo se torna cosmopolitica. Diferentemente da analise de
Strathern sobre o povo melanésio que vimos no capitulo anterior, na qual a autora afirmava
gue 0s conceitos construidos pela analise ndo poderiam fazer sentido para eles proprios,
uma vez que haviam sido construidos pelo contraste entre os mundos do dom e da
mercadoria, no caso da capoeira 0 contraste € vivido pelos proprios capoeiristas e a
natureza do saber se funda nesse encontro. Latour (2007) observa ainda:

a presenca do politico nas cosmopoliticas resiste & tendéncia do cosmos a conceber uma

lista finita de entidades que devam ser levadas em conta (2007, p. 72). (...) as realidades
sdo faliveis e necessitam entdo ser vistas e revisitadas permanentemente (idem, p. 75).

Na cosmopolitica da capoeira que nos esforcamos para apresentar aqui também nao deve
haver fechamento (como vimos, por exemplo, ao discorrer sobre a mandinga). Por isso
uma roda de rua, ndo se sabe bem o que se podera encontrar pela frente e tampouco se
pode estar seguro das regras que vdo prevalecer no jogo, pois estas Ihe sdo imanentes —
tudo é negociacdo (“o que 0 momento determina”). Se o mundo é uma roda de capoeira,
cada jogo é a colocacdo de um problema singular. Assim, tampouco a totalidade das
entidades que constituem o cosmo é tornada aparente a um sé tempo, pois, conforme

argumentamos, é proprio da filosofia da capoeira que somente algumas variaveis sejam
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colocadas em jogo a cada vez (“capoeira angola ndo da golpe em vao”). Falar, nessa
perspectiva, de uma cosmopolitica da capoeira ndo significa somente advertir para a
existéncia de poténcias ndo humanas que ndo se prendem as grades da representacdo, mas
chamar também a atencdo para um modo singular de entrar em relacdo com a diferenga,
para a expressdo de uma filosofia politica caracterizada sobretudo pelo privilégio da
seducdo ao embate. E mais importante talvez do que determinar as variaveis capazes de
entrar em jogo seja justamente o fato de elas estarem, permanentemente, em jogo. Talvez
possamos vislumbrar pelo menos um ponto em comum entre a proposi¢cao cosmopolitica
de Stengers e a articulacdo do conceito de cosmopolitica no interior da antropologia. Ndo
diz respeito a uma similitude dos conceitos em si, mas do que demandam para serem
agenciados. Trata-se de “ousar se apresentar como ‘pensando a partir do acontecimento’,
comprometido com ele, prolongando-o0” — tarefa que, de alguma forma, guiou esta

dissertacéo.
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