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A meu mestre, que me ensinou a jogar
capoeira e mostrou parte dos segredos da
mandinga.

Em dedicacdo a tentativa perene de

colaborar com a compreensdo da cultura e da
historia do meu lugar.

“Eu atrds do cantad6
Sou como abéia por pau
Como linha por agtia
Como dedo por dedal
Como chapéu por cabeca
E négo por berimbau.”

Sinfronio Martins



A Baianninha, pela ‘co-orientacio’ ostensiva, imprescindivel e onipresente —
disponibilizada na esquina de casa, nos sambas e nas sextas na Lapa, online, simultéanea a
redacdo deste trabalho, por celular, diretamente da Maré, do Aleméo, de Natal, Fortaleza, S&o
Paulo, Brasilia, Jodo Pessoa e Recife, e pelos e-mails. Estes, as famosas “Cartas’, que, um dia,
tornar-se-ao capitulos de um dos livros que certamente ndo passaremos da vida (curta, porém
intensa) sem publicarmos juntas. Pelas criticas acida e sagazmente mal-humoradas, tipicas da
mandinga que s6 a falsa baiana (vanguardista e pessimista) tem; por ter a paciéncia dos que
sabem que ‘a fruta s6 da no tempo’ e por me dar a certeza que revolucdo também se faz com
capoeira.

A M4, que apareceu do nada e que, por nada, foi ficando, por me ouvir falar de capoeira
de manh@, de tarde, de noite e de madrugada, por ser meu ombro preferido e meu esconderijo,
pelo apoio incondicional, por querer e aceitar participar desse momento da minha vida. E por
tudo o que ndo precisa (ou ndo pode) ser dito.

A minha mae que, mesmo sem saber 0 que é capoeira, agienta e respeita — a seu modo,
sempre — 0 berimbau no quarto ao lado. E, claro, por de alguma forma ter sido a base de onde
eu sempre sai, mas para onde sempre voltei.

Aos poucos, porém excelentes, amigos com quem escolhi partilhar a vida, que vao
comigo para onde eu for, que respeitam as tercas e as quintas-feiras a noite e, principalmente,
por preocuparem-se sem ao menos saberem o tema do presente trabalho.

Finalmente, a meu orientador — professor que guardarei na lembranga com carinho e
admiracdo —, Eduardo Granja Coutinho, pela afinidade sem muitas palavras, pelas dicas
preciosas e por me ter feito enxergar que capoeira é tradicdo. Mas, principalmente, por me
assegurar que contra-hegemonia é defesa, é ataque, é ginga de corpo e também malandragem.



“QO pai me disse que a tradicdo é lanterna
Vem do ancestral, é moderna
Bem mais que o modernoso
E ai é 0 meu coragdo que governa
Na treva € a luz mais eterna [...]
Maré muda com o luar
Futuro é pra quem lembrar
Se € isso que o pai ensinou,
Cabd.
Cabd, meu pai, cabd.”
Moacyr Luz

*“O ritmo caracteriza um povo. Quando o homem
primitivo quis se acompanhar, bateu palmas. As
maos foram, portanto, um dos primeiros
instrumentos musicais. Mas como a humanidade é
folgada e ndo quer se machucar, comegou a
sacrificar os animais, para tirar o couro. Surgiu o
pandeiro. E veio o samba. E surgiu o brasileiro,
povo que |& musica com mais velocidade do que
qualquer outro no mundo, porgue ja nasce se
mexendo muito, com ritmo, agitadinho, e depois

vira capoeira até no enxergar.”
Donga



RESUMO

BARBOSA, Suzana Corréa. Onde vadiacao se faz tradicéo: a negaca da capoeira na luta
pela cultura. Rio de Janeiro, 2008. Monografia (Graduagdo em Comunicagdo Social, habilitagdo
em Jornalismo) — Escola de Comunicagdo, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de
Janeiro, 2008.

A partir dos conceitos de tradicdo, contra-hegemonia e cultura, e tendo se baseado em
tedricos como Marilena Chaui, Renato Ortiz, Muniz Sodré e Eduardo G. Coutinho, além de
estudiosos-capoeiristas, este trabalho pretende analisar a manifestacdo da capoeira através da
Historia do Brasil, buscando entendé-la como uma tradicdo viva, uma articulacdo organica entre
0 povo e suas expressdes culturais. Para tanto, busca-se compreender a cultura através de uma
perspectiva dialética, que consistiria em uma a¢do criadora do sujeito reinterpretando os signos
do passado. Utilizando-se ainda do pensamento de Mikhail Bakhitin, que concebe o signo como a
“arena onde se desenvolve a luta de classes” (1997, p. 46), e de Antdnio Gramsci, que afirma ser
a luta politica a luta pela construcdo de uma nova hegemonia, a pesquisa procura enxergar de que
forma a capoeira — desde suas primeiras aparicdes até os dias de hoje — permanentemente
reelabora os signos do passado, recriando suas formas de expressdo no presente e demandando
respostas das geracOes futuras. Por conseguinte, da-se a comunicacao intergeracional de maneira

ndo-dialdgica e concebe-se a capoeira como tradicao.

Palavras-chave: Capoeira. Tradi¢do. Cultura Popular. Contra-hegemonia.
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INTRODUCAO

“Pessimismo da inteligéncia e otimismo da vontade.” Falar atualmente em cultura popular
e contra-hegemonia no Brasil € ter de aceitar esse distico gramsciano: ser racional e criticamente
pessimista, mas, de alguma maneira, acreditar que € possivel tornar real a unido entre a teoria e a
pratica. Assistimos nos Ultimos tempos, como afirma Coutinho, “a sucessivos triunfos do capital
no terreno da luta de classes” (2006, p. 100), tendo o capitalismo interferido sobremaneira no
campo da cultura. A influéncia do pés-modernismo abarrota as salas de aula e faz com que o
marxismo seja cada vez mais visto com descrenca.

No entanto, uma das caracteristicas do método marxista é a afirmacdo do carater histérico
da realidade, isto é, a histéria esta sempre em mutacgdo, e, por isso, “quem é verdadeiramente
marxista estd sempre revisando 0s seus conceitos para dar conta deste real sempre mutavel”
(COUTINHO, 2006, p. 121). Faz parte, portanto, do método se renovar e se revisar a todo
momento — ndo ha marxista que ndo seja revisionista, porque, hoje em dia, sé-lo ja ndo é mais
apenas repetir as palavras de Marx. Pelo contrario, € assumir um método que se revelou capaz de
entender a dindmica contraditéria do real ao longo do tempo e as tendéncias da sociedade
moderna.

Tentaremos na presente pesquisa enxergar a capoeira através da conjuncdo de
perspectivas de autores marxistas, concebendo-a como uma tradi¢cdo negra. Tradicdo, para nos,
sera o conceito ao redor do qual girard todo o trabalho: ela é a objetivacdo da acdo humana; a
transmissdo no tempo das formas culturais do passado que se da como um processo de
reconstrucdo no qual o sujeito age diretamente, afeta e redefine a cultura através de seu esforco.

Outra definicdo da qual muito nos utilizaremos é a de cultura popular, que, temos
consciéncia, enseja um debate antigo junto a intelectualidade brasileira. Alguns estudiosos
elucidam a questdo tomando como norte um discurso de ‘autenticidade’, que isola o saber
popular do desenvolvimento das forcas produtivas e vé a cultura do povo como um conjunto de
‘manifestacfes puras, comunitarias e organicas’, situadas em um universo a parte das
contradices proprias de uma sociedade de classes como a que vivemos. Ja outros pensadores
defendem que ao povo cabe a tarefa politica fundadora, sendo a cultura popular realizada na arte
politica. Aos intelectuais — aqueles que organizam a cultura — caberia auxiliar e levar a

‘verdadeira cultura’ a um povo ‘ignorante’, para que suas manifestacdes ‘vazias’ e ‘ingénuas’



fossem acrescidas de uma ‘consciéncia politica’. Os adeptos desta ultima vertente formariam,
entdo, um circulo contraditorio — diz Jesis Martin-Barbero (apud CHAUI, 1987) —, pois eles se
posicionariam contra a cultura dominante em nome de uma vontade popular, mas, a0 mesmo
tempo, também contra 0 povo em nome de uma razéo politica.

Esse dualismo formado pelas definicdes do termo propostas por Romanticos e Ilustrados®,
entre ‘cultura do povo’ e ‘cultura para o povo’, é superado, caso se adote o conceito de
hegemonia, introduzido por Anténio Gramsci. Chaui resume o pensamento do italiano
concebendo a idéia como “a cultura numa sociedade de classes” (CHAUI, 1987, p. 21). Para ele,
hegemonia é

[...] um complexo de experiéncias, relacdes e atividades cujos limites estdo fixados e
interiorizados, mas que, por ser mais do que ideologia, tem capacidade para controlar e
produzir mudancas sociais. [...] € uma préxis e um processo, pois se altera todas as vezes
que as condicdes historicas se transformam. (idem, p. 21-22, grifos nossos)

Alteracdo esta que é indispensavel para que a dominacdo seja mantida, levando-se em
conta que hegemonia é um corpo de préaticas que “constitui e é constituida pela sociedade sob a
forma de uma subordinacéo interiorizada e imperceptivel” (idem, p. 22). As classes hegemonicas
tém ciéncia de que este processo € ativo e precisam estar atentas as oposi¢cdes que questionam sua
dominacgdo vigente. Essas iniciativas alternativas, com base na teoria gramsciana, podem ser
chamadas de contra-hegemonia.

O conceito de contra-hegemonia é inovador e fundamental para a reflexdo que é proposta
aqui, juntamente ao conceito de tradi¢cdo. Gramsci reconhece nas manifestacdes de resisténcia a
oposicdo a hegemonia, mas, a0 mesmo tempo, a interiorizacdo e a subordinacdo aos ideais
dominantes. Essa acepcdao permite que, para além do ‘auténtico’ ou do moderno, a cultura
popular seja compreendida como expressdo dos dominados e da realidade contraditoria a qual
estdo submetidos. E, portanto, processo que envolve negacdo e reproducdo dos signos
dominantes, a cultura que se desenvolve no interior de uma cultura oficial e dominante, ainda que
para resistir a ela.

Acabamos também de falar em signo, que serd um outro conceito a que recorreremos com
frequéncia no trabalho. Utilizaremos-no a partir da concepgdo de outro filosofo marxista, Mikhail
Bakhtin, tanto para tratar da ideologia de toda perspectiva historica, quanto para compreender o

sentido dos signos contidos na cultura negra, mais especificamente na capoeira. Bakhtin explica

! cf. CHAUI, Marilena. Conformismo e resisténcia: aspectos da cultura popular no Brasil. S&o Paulo: Brasiliense,
1987, capitulo “Introducgdo, como de praxe”, p. 9-45.



que tudo o que é um signo — ndo importando a forma de sua materializacdo — é ideolégico, ou
seja, carrega consigo uma simbologia, uma intencdo de existir. A partir disso, podemos
desnaturalizar muitas idéias que consideramos equivocadas no universo da capoeiragem e da
historia.

E importante ressaltar que o inverso também é verdadeiro: ndo existe ideologia sem
signos, ou seja, ndao hd como expressar qualquer visdo de mundo a ndo ser por uma
materializacdo simbdlica.

Ideologia, diz Dantas,

[...] é o espaco onde se constroem as condicBes subjetivas (intelectuais, espirituais,
imateriais) da hegemonia de uma classe sobre a consciéncia socialmente determinada, as
instituicbes da sociedade civil e o proprio Estado. A relagdo que nela se desenvolve ¢é
essencialmente dialética: se a hegemonia de uma classe depende de sua capacidade de
assegurar seu controle sobre os meios da producdo material e intelectual, esse controle
s6 pode ser assegurado na medida em que a propriedade dos meios de producdo consiga
se traduzir em dominio (ideolégico) sobre a formagdo da consciéncia e o proprio
processo de socializacdo e de subjetivagdo dos individuos. (apud COUTINHO, 2008, p.
93)

E a partir dessas perspectivas que a presente pesquisa pretende analisar uma das
manifestacdes culturais brasileiras de grande projecdo, a capoeira, enquanto uma forma de cultura
nacional-popular — que, pensada em termos de hegemonia, é pratica deliberada de reinterpretacdo
do passado nacional sob uma perspectiva subalterna. Ora, se a hegemonia trata de esfacelar as
formas de organizacdo das camadas populares, aprofundando o processo de dominacdo, néo
menos verdade é o fato de que o povo encontra brechas, reinventa os significados e viabiliza
representacdes de uma consciéncia segundo uma outra logica — a I6gica da tradicao.

A capoeira, como cultura popular, ¢ uma manifestacdo na qual os jogadores — e mesmo
aqueles que ndo jogam, mas que participam do mundo da capoeiragem de alguma forma — “se
exprimem e se reconhecem mutuamente em sua humanidade e em suas condigdes sociais,
marcando a distancia e a proximidade com outras manifestacfes culturais, a apropriacdo ou a
oposiGao a outras expressdes culturais [...]” (CHAUI, 1987, p. 40).

Neste sentido, nossa hipotese principal é a de que a capoeira e 0s capoeiras, de ontem, de
hoje e, certamente, de amanha, a cada vez que se relinem para praticar a ‘brincadeira de negros’,
renovam uma tradigcdo ancestral, reinterpretando seus signos ininterruptamente e a partir de novas
perspectivas. Reinterpretando uma manifestacdo que, em sua origem, é negra, marginal e

subalterna — e, portanto, popular —, os praticantes da capoeira se contrapdem a cultura dominante



por reiterarem a pratica no circulo hegemdnico, jogando com o poder instituido e integrando um
movimento que os identifica. A capoeira, além de ter um carater politico por brincar com a
oficialidade, é também geradora de uma identidade grupal.

Dessa maneira, a ‘vadiacdo’ tem ainda hoje uma funcdo primordial no campo da luta pela
cultura, ainda que tenha sofrido fortes mudancas e assimilado aspectos hegemdonicos para tornar-
se socialmente aceita.

A pesquisa foi orientada no sentido de — ao se fazer uma andlise da histéria da capoeira,
desde seus primeiros registros no Brasil até as atuais associacdes que mantém professores em
paises estrangeiros — procurar identificar seu comportamento perante a cultura oficial e o Estado.
Buscamos tracar uma linha que, acompanhando a histdria brasileira, mostrasse como em cada
instante a capoeira, de certa forma, resistiu e cedeu, negaceou e jogou com a cultura dominante.

Em relacdo as referéncias bibliograficas, tivemos amplo acesso a autores teodricos
majoritariamente de orientacdo marxista que tratam das tematicas da cultura popular, da tradicdo
e da hegemonia. Tais conceitos séo recorrentes nos textos de autores de destaque da teoria social
critica na atualidade, que se tornaram referéncias centrais deste trabalho, como Marilena Chaui,
Carlos Nelson Coutinho, Eduardo Granja Coutinho e Renato Ortiz. Igual e surprendentemente,
com relagdo a bibliografia relacionada a capoeira, encontramos numerosos autores — muitos deles
contemporaneos — que tém estudado o jogo.

O estudo da capoeira pelo saber letrado saiu do ‘“mundo do crime’ e entrou no ‘mundo da
cultura’ (SOARES, 1994). “Por mais que tentemos ndo pensar estes dois mundos como
separados, o dualismo, que tem caracterizado o pensamento cientifico, e também o senso comum,
possibilita arquitetarmos essa transicdo” (idem, p. 8). Soares divide o estudo académico da
capoeira desde o final do século X1X em trés blocos: os cronistas e pioneiros, do final do século
X1X ao inicio do XX; os folcloristas, das décadas de 20 e 30 do século passado e, por fim, a nova
historiografia, producdo concentrada nos ultimos 30 anos.

Utilizamo-nos diretamente de quase nenhuma referéncia dos ‘cronistas e pioneiros’, uma
vez que sua producdo foi vista e revista pelos outros blocos. Ja dos folcloristas, que buscam
“recuperar a capoeira como festa, manifestacdo cultural genuinamente brasileira [...] [e]
expressdo da nacionalidade” (idem, p. 15) e valorizando o memorialismo, fizemos largo uso da

obra de Waldeloir Régo.



Da linha de abordagem mais recente da capoeira, encontramos autores que a estdo
estudando através das mais variadas perspectivas: Muniz Sodré que trata principalmente da
corporalidade, Passos Neto que da énfase ao carater comunicacional, relacionando o jogo a midia
e, por fim, a boa surpresa da pesquisa de Leticia Reis que, preocupada com a forma como se
formaram os dois estilos da capoeira contemporanea, nos ajudou sobremaneira.

Nesta monografia, pretendiamos mergulhar no universo social e cultural da capoeira
desde seus primeiros registros, focando, principalmente, os trés pélos em que ela se desenvolveu:
Bahia, Rio de Janeiro e Pernambuco. No entanto, tivemos alguma dificuldade em encontrar
material relacionado a capoeira pernambucana — sendo a bibliografia de dificil acesso e pouco
conhecida — e aos primdrdios da capoeira baiana. O material pertinente a pesquisa da capoeira
carioca, por sua vez, é bastante rico e detalhado, gracas a excelente pesquisa de Carlos Eugénio
Libano Soares.

Outra referéncia que também nos foi de grande utilidade na compreensdo da histéria da
capoeira esteve na juncdo dos trabalhos de Marina Lemle e José Zagury, que fizeram uma bela
recomposicao historica do Grupo Senzala no Rio de Janeiro. Lemle e Zagury denotam uma
tendéncia da atualidade que € a do estudo académico da capoeira pelos proprios capoeiristas.

No primeiro capitulo do trabalho, TRADICAO E HISTORIA, depois de darmos uma
explicacdo mais profunda acerca da questdo da tradicdo, comegcamos a tratar especificamente das
manifestagcdes culturais negras, da fusdo das quais a capoeira é fruto, contextualizando-as na
historia do Brasil colonial e escravista. Passamos também por uma breve exposicdo etimoldgica
da palavra capoeira.

Focalizamos no segundo capitulo, FORMACAO DA CAPOEIRA NO SECULO XIX:
maltas, escravos e vadios (Primeiros registros — 1890), a histéria do jogo, desde suas primeiras
referéncias. Antes, porém, tratamos dos mitos de origem que dividem até hoje as opinides de
muitos capoeiristas. Enquanto uns afirmam que o jogo é africano, outros tém certeza que a
capoeira é expressdo genuinamente brasileira. Também ha os que acreditam que Zumbi dos
Palmares teve um importante papel na sua construgcdo como luta pela liberdade ou ainda que a
capoeira foi criada como uma luta “disfarcada’ de danca para enganar os senhores.

Depois que tratamos disso, comecamos de fato a nos focar na histdria da capoeira, das
manifestagdes negras primitivas que, acreditamos, deram origem a ela. Discorremos sobre as

formas diversas com as quais a capoeira se apresenta na Bahia, no Rio de Janeiro e em



Pernambuco e demos foco aos fatos histéricos relevantes, nos quais 0s capoeiras atuaram nos
intersticios da vida da sociedade.

Neste momento, também enfatizamos a relacdo ambigua que a capoeira manteve com a
politica, principalmente na capital do pais, onde as maltas participavam ativamente do jogo
politico, influenciando em alguns importantes momentos 0s rumos que a histéria do pais tomou.

No capitulo CRIME PARA UNS, UTILIDADE PARA OUTROS (1890 — 1930), analisamos
como a capoeira se comportou durante os 40 anos em que era considerada crime, de que maneira
ela conseguiu (ou n&o) driblar a repressédo policial e quais foram os mecanismos que adotou para
que pudesse ser socialmente aceita e, enfim, legalizada. Vemos como as capoeiras carioca e
pernambucana foram desbaratadas pela perseguicdo, sobrando uns poucos focos no Rio de
Janeiro que tenderam mais a luta do que ao jogo.

A capoeira baiana conseguiu sobreviver exatamente por ja valorizar mais o lado ludico e
ndo se apresentar como uma ameaca explicita a cultura oficial. Vemos que é dai que surgiu o
mito da autenticidade da capoeira da Bahia.

OFICIALIZACAO, NEGOCIACAO E NEGACA (1930 - 1960): observamos como Gettlio
Vargas legalizou a prética da capoeiragem, desde que realizada em ambientes fechados e a tornou
uma expressdo da cultura e da identidade nacionais. “A pretensdo do Estado autoritario é ndo s
absorver as manifestacdes populares [...], mas sobretudo controla-las enquanto seu promotor”
(CHAUI, 1987, p. 89, grifo da autora). Depois do governo Vargas, a capoeira e a malandragem,
também muito ligada ao universo da ‘vadiacdo’, se ‘regeneraram’ e acabaram por tornar-se
cultura nacional.

N&o passamos dos anos 1930 sem discorrermos sobre a atuacdo de dois dos maiores
icones da capoeiragem — intelectuais que organizam a cultura a partir do povo e para 0 povo — e
suas ‘invengdes’: Mestre Bimba e Mestre Pastinha. O primeiro criou a Luta Regional Baiana com
a incorporagdo a capoeira antiga de golpes de outras lutas marciais e estabeleceu um método de
ensino para 0 jogo. Ja o segundo tentou resgatar o aspecto africano da capoeira, afirmando-a
como mais auténtica e genuina. Mostramos como o Estado assimilou a expresséao e transformou-a
em cultura e identidade nacionais.

Vemos no Rio de Janeiro também a atuacdo do Mestre Sinhozinho, de quem pouco se

fala, mas a quem se deve em grande parte a sobrevivéncia da capoeira carioca.



No ultimo capitulo, CAPOEIRA DE MASSA OU CULTURA POPULAR (1960 aos dias de
hoje), por fim: vemos como a capoeira conseguiu tornar-se ‘branca’, invadir as academias dos
bairros nobres das cidades e também ser exportada. Temos ai muito da influéncia do Grupo
Senzala de cuja histéria falamos um pouco.

E preciso deixar claro que, conforme vamos caminhando no fio da historia,
acompanhando a acdo dos capoeiras ao longo do tempo, procuramos enxergar 0 jogo sempre

através da Otica da tradicao.



2 TRADICAO E HISTORIA

2.1 TRADICAO E TRADICIONALISMO

Antes de darmos inicio ao trabalho, pretendemos explicar a idéia central em torno da qual
gira esta pesquisa: 0 conceito de tradicdo como um processo de comunicacao intergeracional néo-
dialdgica, baseado na visdo de Eduardo Granja Coutinho (2002). O autor distingue a ‘tradicdo
viva’ da ‘tradicdo fossilizada’, sendo a primeira entendida “como articulacdo organica entre
sujeito e objeto, entre o povo e seu patrimonio histérico-cultural” (2002, p. 15) e a segunda sendo
uma tradicdo cultivada como algo eterno e imutavel por aqueles chamados convencionalmente de
“tradicionalistas”. Haveria também, dessa maneira, duas formas distintas de compreender a
cultura — definidas como concepcdo dialética ou metafisica da tradicdo. Essas concepcdes se
relacionam a “diferentes praticas de reelaboracdo do passado, de interpretacdo da histdria”
(idem), que podem ser conservadoras — reiterando a tradicdo morta e fixa, fazendo o passado
prolongar-se no presente — ou libertérias, enxergando a tradicdo como acédo criadora do sujeito
sobre as formas do passado.

Dai, teremos a diferenciacdo feita por José Carlos Mariagueti (apud COUTINHO, 2002,
p. 16) que define tradicdo como as préticas culturais capazes de refazerem da historia um
patrimbénio das camadas populares e tradicionalismo como aquelas que refletem o

conservadorismo dominante.

O que predomina no pensamento hegemdnico € a concepgdo metafisica da tradicdo que,
tendo como objetivo conservar as relagdes sociais vigentes, pensa a cultura como objeto,
peca de colecdo ou mercadoria, desconsiderando o processo pelo qual o homem, por
meio de sua praxis criadora, transforma ativamente a realidade cultural. (COUTINHO,
2002, p. 16)

O processo tipico desta concepcao metafisica da tradicdo consiste, em todos os niveis do
conhecimento, em abstrair a cultura do processo histérico, pensando-a como natural. O “discurso
da autenticidade” de que falamos recorrentemente ao longo deste trabalho expressa o
tradicionalismo, que se identifica, de maneira subjacente, ao sagrado e aos discursos religiosos. A
‘autenticidade’ das manifestacdes culturais, defendida por essa concepcdo hegemonica de

tradicdo, remete a discussdes sobre seu carater divino, pois “auténticas sdo as tradi¢des que



permanecem na palavra de Deus. As outras, as tradi¢des humanas, sao ilegitimas, desvirtuadas ou
ndo auténticas.” (COUTINHO, 2002, p. 17)

Compreender a tradi¢do como algo natural ou como um dom divino é a base da ideologia
conservadora, pois ser fiel as “tradicdes” e opor-se ou duvidar da legitimidade das
transformacdes é a estratégia das classes dominantes nas sociedades em que existem conflitos
entre elas e as classes dominadas. O tradicionalismo é uma forma de formalismo, ou seja, é 0
“apego a uma forma cujo contetdo, superado pelo desenvolvimento histérico, corresponde aos
interesses de uma classe que sobrevive ao seu destino” (idem, p. 18-19). E latente o caréter
classista desse tipo de dominacdo ao se levar em conta que “as camadas dominantes fixam e
protegem as formas ideolégicas tradicionais, esforcando-se por apresenta-las como eternas e
imutaveis” (idem, p. 19).

Coutinho continua descrevendo que outro tipo de formalismo — além daquele encontrado
no discurso da autenticidade — encontra-se na “invencdo deliberada ou na apropriagdo pelo
Estado de elementos antigos [...], encontraveis no passado de uma sociedade, com objetivo de
assegurar-lhe identidade e coeséo” (idem, p. 19).

Com isto dito, o pensamento que adotamos para entender a capoeira como manifestacao
cultural negra é aquele que interpreta a tradicdo como a “objetivacdo da acdo humana” (idem, p.
21). Cultura, do nosso ponto de vista, € a articulacdo organica entre o sujeito social e sua heranca
cultural objetiva, é atividade criadora de reinterpretacdo dos signos do passado. A capoeira,
portanto, vem transmitindo no tempo suas formas culturais ndo como mera reproducdo mecéanica
/ objetiva, mas, sim, com “um processo de reconstrucdao no qual [...] é afetada e redefinida pelo
esforgo do sujeito”. (idem)

O autor em quem nos baseamos (2002) explica como se d& esse processo e por que
mecanismos uma forma é transmitida de uma geracdo a outra. Sodré (apud COUTINHO, 2002)
argumenta que é por meio da narrativa que uma forma social é recebida e passada de uma
geracdo para a outra: é nesse momento de transmissdo que a interpretacdo geracional constitui-se
em processo de criacdo de realidade social. A narrativa passa a ser, entdo, fala histérica.

Entendemos ‘fala histérica’ como Eduardo G. Coutinho a explica, ou seja, como discurso
que “constroi, a partir de tracos que testemunham o passado, uma historicidade conveniente as
perspectivas de determinado grupo social e garante sua memoria coletiva” (2002, p. 23). Esse

determinado grupo social pode e deve ser identificado com as camadas subalternas, caso



tentemos, assim como Gramsci, reconstruir a histéria a partir da visdo de mundo desses setores

sociais — visamos, portanto, o estabelecimento de uma nova correlacéo de forgas na sociedade.

Segundo Gramsci, a cultura popular é algo que deve ser levado a sério, pois constitui a
concepcdo de mundo e de vida de determinados estratos da sociedade, contrapondo-se
implicitamente a concep¢do de mundo oficial. Entretanto, diz ele, entre a cultura popular
e a dominante ha uma diferenca fundamental no que diz respeito a elaboracdo e a
sistematizacdo do conhecimento. Esta tende a unidade e a organicidade, enquanto aquela
(atravessada por superstices, crendices, idéias e valores dominantes) é desagregada,
contraditdria e ideologicamente servil, ainda que possua um ‘ndcleo sadio’ (o bom
senso, a sabedoria popular) que fornece a acdo uma dire¢do consciente. (COUTINHO,
2002, p. 22)

Lutar pela hegemonia €, portanto, a luta por uma nova cultura, uma luta politica. As
classes dominadas combatem as tradi¢fes conservadoras presentes no senso comum, na tentativa
de definir sua propria filosofia, tendo como base os estratos criadores, criticos e progressistas.

Esses estratos reinterpretam as mensagens ancestrais — € a tradicdo, que junto ao
tradicionalismo, € concebida como um processo de comunicacao intergeracional, ndo-dialdgica.
Entendamos a expressao por ora: € processo, pois se da ao longo do tempo, ndo €é ato
individualizado, concretizado em um espaco determinado do tempo; também é processo de
comunicagdo, pois pressupbe, “fundamentalmente, uma interpelacdo, um apelo do passado
latente na memdria coletiva; uma mensagem, o traco ou 0 signo; uma transmissdo, que se da por
meio de processos narrativos; e uma recep¢do, momento de atribui¢do de sentido em que ocorre a
selecdo e a interpretacdo das formas simbdlicas ligadas ao passado” (idem, p. 24). Ademais, é
processo de comunicacdo intergeracional, no momento em que o traco cultural legado pelas
geracdes anteriores é reelaborado e reinterpretado a partir de dados e perspectivas presentes,
sendo que, simultaneamente, demanda uma resposta das gerac6es futuras.

Por fim, é processo de comunicacdo intergeracional ndo-dialdgica, pois, na realidade,
nesta comunicacdo, 0 momento da emissao € também o da recepcdo, que é o instante de uma
nova interpelacdo — isto é, nos diz Coutinho, da “construcdo de novas idéias e valores que, por
seu turno, serdo reinterpretados criativamente ou reiterados mecanicamente, de novo a conservar
velhas formas sociais” (idem, p. 24). Pode-se afirmar que ndo se trata de um processo de
comunicacdo dialdgica, mas, sim, intertemporal, pois o sujeito histérico é, a um sé tempo,
emissor e receptor, ou seja, ele responde as geracdes futuras as questdes propostas pelas geracdes

passadas.
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Veremos ao longo do trabalho como a capoeira se enquadrou nessa visdo da tradi¢do —
como ela se adaptou ao longo do tempo as condic¢des politicas, sociais, econdmicas e culturais de
sua época, e como essa adaptacdo, que as vezes mostrava-se conformista e as vezes, simbolo de
resisténcia cultural, nunca deixou de se afirmar na forma de expressao cultural e identitaria de um
grupo. Além disso, também passaremos a ver a historia do Brasil, a partir de um outro angulo ao
qual ndo estamos acostumados: o angulo das camadas populares e de suas manifestacOes
culturais.

Chaui sugere que enxergar a histdria do pais a partir dessa perspectiva implica em “uma
outra ldgica, [nJuma racionalidade que navega contra a corrente [,] cria seu curso, diz ndo e
recusa que a Unica historia possivel seja aquela concebida pelos dominantes [...]” (1987, p. 179,
grifo da autora). N@s, assim como a autora, acreditamos que, no Brasil, a cultura popular se
manifesta na forma de uma consciéncia tragica, ou seja, uma consciéncia que opera com
paradoxos, “porque o real é tecido de paradoxos, e [...] [0 faz] paradoxalmente, porque [€] tecido
de saber e ndo-saber simultaneos, marca profunda da dominacéo” (idem, p. 177-178).

Identificamos a capoeira como uma das formas de manifestacdo desta consciéncia tragica,
que “descobre a diferenca entre o que é e 0 que poderia ser e que, por isso mesmo, transgride a
ordem estabelecida [...]” (idem, p. 178). O que faremos ao longo das proximas paginas é tentar
mostrar como a capoeira em todos os momentos, desde seus primeiros registros até as rodas
atuais jogadas no Brasil, no exterior, na favela e nos bairros de alta classe, foi conformismo e

resisténcia, tendo que se reelaborar permanentemente e, portanto, se fazer tradicao.

2.2 CONTEXTUALIZACAO DA CULTURA NEGRA NA COLONIZACAO

N&o se pretende esgotar aqui o possivel debate de cunho historiografico ou linglistico
acerca da capoeira, 0 que ndao nos torna impeditivo, no entanto, de atermo-nos momentaneamente
a algumas perspectivas da ciéncia da histéria e da filosofia da linguagem com finalidades
elucidativas para que, posteriormente, possamos entrar de fato no estudo da capoeiragem.

Uma das questdes mais debatidas da historiografia é a relacdo entre histéria e verdade —
que pode, de maneira reducionista, ser resumida ao “problema da objetividade do conhecimento
da verdade na ciéncia da historia” (SCHAFF, 1983, p.71). O filésofo marxista, Adam Schaff
(1983) afirma que o conhecimento histdrico produz sempre verdades relativas, considerando-se a
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verdade absoluta o fim de um processo infinito do conhecimento. Verdade histérica €, portanto,
uma verdade parcial, incompleta e relativa ao conhecimento ideal. Este, sim, é produtor de um
saber total, exaustivo e absoluto do objeto.

Toda producéo historiografica, concomitantemente a busca da verdade histérica, tem sua
natureza linguistica. De acordo com Bakhtin, a enunciacdo — que, no caso, trata-se de uma
enunciacdo feita pela historiografia — pode ser “uma palavra, uma frase ou uma seqiéncia de
frases” (1997, p. 16). Ela é a unidade de base da lingua, ndo importando tratar-se de discurso
interior ou exterior, e sua natureza é social — ou seja, a enunciacdo ndo existe fora do contexto
social — e, portanto, ideoldgica.

Em Marxismo e Filosofia da Linguagem, o autor diz que todo signo é ideoldgico e que
“tudo que ¢ ideoldgico é um signo” (idem, p. 31, grifo do autor). Signo — aqui, momentaneamente
considerado como o enunciado historiografico — e ideologia, por conseguinte, mantém uma
relacdo dialética, influenciando-se e correspondendo-se mutuamente, uma vez que o dominio do
ideoldgico coincide com o dominio dos signos.

Ainda segundo o autor russo, os produtos ideolégicos fazem parte de uma realidade, ao
mesmo tempo em que refletem e refratam uma outra realidade que Ihes é exterior e da qual
também sdo fragmento material. Essa encarnagdo material pode se dar de diversas maneiras, além
da enunciacao linglistica: pelo som, pela massa fisica, pela cor, pelo movimento do corpo, por
rituais ou por qualquer outra forma de expressdo. Adicionalmente, os signos s podem se
constituir em um terreno interindividual, ou seja, ndo basta que tenhamos dois individuos
colocados face a face: é imprescindivel que eles estejam socialmente organizados e sejam parte
integrante de uma unidade social.

E possivel, desta maneira, afirmar que o discurso historiografico pode e deve ser
considerado um produto / um signo ideoldgico e, como tal, um reflexo das estruturas sociais. O
que queremos dizer é que a ciéncia da histdria, encarada como conhecimento, é produzida por
homens que, além das determinacdes bioldgicas, estdo sujeitos as determinacdes sociais e sdo
considerados, pela metafora marxiana, “o conjunto das relagdes sociais” (MARX, ENGELS,
1993, p. 13).

Retomando brevemente o pensamento de Schaff (1983), o modo pelo qual 0 homem

produz a histdéria — o conhecimento, o saber — reflete, portanto, uma articulacdo determinada do

12



mundo, que estad ligada, por sua vez, a maneira com que percebe, distingue e seleciona nele

elementos determinados. Esta percepcao ndo é passiva do sujeito; pelo contrério, ele
[...] ‘transforma’ as informacfes obtidas segundo o codigo complicado das
determinagdes sociais que penetram no seu psiquismo mediante a lingua em que pensa,
pela mediacdo da sua situacdo de classe e dos interesses de grupo que a ela se ligam,
pela mediacdo das suas motivagbes conscientes ou subconscientes e, sobretudo, pela
mediacdo da sua pratica social sem a qual o conhecimento é uma ficcdo especulativa.
(SCHAFF, 1983, p. 82, grifos nossos)

O conhecimento, portanto, € uma atividade pratica que transforma a realidade apreendida;
ele é préxis — “atividade préatica concreta do homem” (MARX; ENGELS, 1993, p. 13).

Até agora apenas tentamos explicitar a parcialidade de toda producdo histérica, que
reflete permanentemente os interesses temporais de um determinado setor social. Isso se da de
maneira equivalente na historiografia brasileira e na construcdo da histéria de sua cultura e
identidade nacionais. A perspectiva adotada e difundida comumente é a do Brasil descoberto® no
inicio do século XV pelos portugueses que, em busca de uma nova rota para as indias — um dos
objetivos do processo de expansdo maritima por que passava a Europa no momento de transicéo
do feudalismo para o capitalismo mercantilista — depararam-se com esta extensdo de terra ‘por

casualidade’:

E assim seguimos nosso caminho por este mar de longo, até que terca-feira das Qitavas
de Pascoa, que foram 21 dias de abril, topamos alguns sinais de terra, estando da dita
Ilha — segundo os pilotos diziam, obra de 660 ou 670 léguas [...].

Neste mesmo dia, a horas de véspera, houvemos vista de terra! A saber, primeiramente
de um grande monte, muito alto e redondo; e de outras serras mais baixas ao sul dele; e
de terra chd, com grandes arvoredos; ao qual monte alto o capitdo p6s o nome de O
Monte Pascoal e a Terra de Vera Cruz! (CAMINHA, 1963, p. 1-2)

A perspectiva atraveés da qual se narra a histéria do Brasil é predominantemente
eurocéntrica e sua interpretacdo ja foi ao longo dos tempos de cunho romantico, evolucionista,
populista, autoritario, dentre outros. Os escritores romanticos eram preponderantes na elaboragédo
da historia cultural nacional até fins do século X1X e promoveram o elemento nativo — o indio — a
simbolo nacional. Durante esse periodo, construiu-se um modelo de indigena civilizado, despido

de suas caracteristicas reais, e ignorou-se por completo a presenca de qualquer cultura negra no

2 «[...] O préprio termo conquista quase foi banido da Histéria. Em seu lugar, utilizava-se a expressio do

descobrimento: descobrimento da América, descobrimento do Brasil. Essa substituicdo de palavras tem raizes
antigas. J& em 1556 havia determinagdes do rei da Espanha proibindo o uso da palavra conquista e propondo a
utilizagdo do termo descobrimento. N&o se trata de mera preferéncia por palavras. O termo conquista preserva na
meméria a existéncia de uma guerra entre os conquistadores (os vencedores) e os conquistados (0s vencidos).
(CONQUISTA ou Descobrimento: a visdo eurocéntrica da histéria.” Disponivel em: http://www.algosobre
.com.pr/historia/conquista-ou-descobrimento-a-visao-eurocentrica-da-historia.html. Acesso em: 16 out. 2008.
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pais. Essa negacdo das populagdes escravas perdurou até o advento da Aboli¢do, quando uma
perspectiva evolucionista passou a ser adotada com base nas teorias européias de mesmo carater
(ORTIZ, 2006).

Passou-se a aceitar, entdo, uma ‘lei do progresso das civilizacdes’, através da qual o
‘simples’ — identificado com os povos primitivos — evoluia naturalmente para o mais ‘complexo’
— as sociedades ocidentais. De acordo com Ortiz, do ponto de vista politico, a adocdo desta
interpretacdo possibilitou que a elite européia se conscientizasse de seu poderio, além de se
consolidar pela a “expansdo mundial do capitalismo” (2006, p. 15). Para o antropélogo, poder-se-
ia dizer que o evolucionismo legitima parcial e ideologicamente a posi¢cdo hegemdnica do mundo
ocidental, tendo a “superioridade” européia passado a orientar a histéria dos povos. A
interpretacdo de toda histdria brasileira escrita entre o fim do século XIX e inicio do seculo XX
adquire sentido quando relacionada aos conceitos-chave de ‘raga’ e ‘meio’, em sua opinido
(2006). O negro deixa de ser méo-de-obra escrava e passa a ser encarado como “cidadao de
segunda categoria” (idem, p.19), adquirindo uma importancia maior que a do indio.

A partir desse momento se criou a imagem de que o Brasil fora um pais constituido
através da fusdo das trés racas fundamentais (branca, negra e indigena), o que dava origem a
problematica da mesticagem na construcao da identidade nacional — sempre baseada na idéia da
“supremacia racial do mundo branco” (idem, p. 20).

N&do temos a pretensdo de desenvolver aqui cada uma dessas perspectivas através das
quais se escreveu a memoria brasileira — o que obviamente ja foi feito por outros autores que
tomamos como referéncia —, de analisa-las ou propor uma nova visdo. Intentamos apenas
apresentar uma explicacdo para a adogdo de uma Histéria do Brasil com data de nascimento no
ano de 1500. Temos a consciéncia de que lidamos com uma memoria temporal e socialmente
produzida, que tem por base uma sociedade politicamente autoritaria (CHAUI, 1987), na qual a
ideologia que prevalece é sempre a da classe dominante — responsavel pela construcdo de uma
“memoria que privilegia as agdes vindas do Alto e minimiza as praticas de contestacdo e de
resisténcia social e popular”, sendo, ela mesma, uma “meméaria autoritaria” (idem, p. 51).

Logo, é preciso desnaturalizar qualquer perspectiva histérica e encara-la como produto
social do seu tempo, fruto de alguma ideologia vigente. Comegamos, dessa maneira, conscientes
da posicao histérico-ideolégica que tomamos ao selecionarmos alguns elementos essenciais para

a compreensao da tematica da capoeira.
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“Houvemos vista de terral” E ai?

A ocupacdo e colonizacao do Brasil eram consideradas um desafio para o reino portugués
de apenas dois milhdes de habitantes e a solugdo encontrada foi a transferéncia a particulares dos
encargos financeiros da empreitada — como no caso da exploracdo extrativista do Pau-Brasil
(ADORNO, 1999). A efetiva colonizacdo deu-se apenas sob o reinado de D. Jodo Il que, em
1530, enviou uma nova esquadra maritima comandada por Martim Afonso de Souza para este
lado do Atlantico. Essa iniciativa tinha por objetivo fundamentar a real invasdo da terra através
da implantacdo de nucleos portugueses de povoamento, como, por exemplo, a instalacdo, em
1533, da primeira unidade produtora de agucar, na vila de Sao Vicente, chamada “Engenho do
Senhor Governador” (idem, p. 10).

Camille Adorno (1999) afirma que o processo de colonizacdo brasileira conservou alguns
tracos medievais, mas que esses se restringiam a estrutura politica e juridica do sistema das
capitanias hereditarias®. “A base econdmica era a producdo escravista e exportadora, concentrada
no mercado externo” (idem, p. 11) e a estrutura social era baseada na existéncia dos lagcos
familiares nobiliarquicos e do poder militar e politico dos senhores de terras e escravos.

Waldeloir Régo (1968) comeca sua obra, Capoeira Angola: ensaio socio-etnogréfico,
narrando a pratica do trafico de negros, que era apoiada pela Igreja catdlica e adotada por
Portugal em seus territorios coloniais e na propria Corte. A escravidao era um “novo comeércio,
facil e rendoso” (idem, p. 2) para as elites dominantes, tendo o autor relatado que a justificativa
para a adocao de tal modo de producdo baseava-se na “sobrevivéncia das primeiras engenhocas,
[n]o plantio da cana-de-agUcar, do algoddo, do café e do fumo” (idem, p. 9). E esses teriam sido
os “elementos decisivos para que a metrépole enviasse para 0 Brasil os primeiros escravos
africanos” (idem, p. 9). Com relacdo a justificativa econémica para o trafico negreiro, Adorno
observa que a atividade

[..] incrementava a circulacdo da mercadoria humana — possibilitando & burguesia
traficante a acumulacdo de lucros -, e garantia elevados indices de produtividade com
mao-de-obra escrava de custo minimo. Enquanto mercadoria o africano trazia altissimos
lucros para os comerciantes da metropole — 0 que ndo era o caso da escraviddao dos
indigenas [...]. [...] a exploragdo da forca do escravo garantia 0s recursos para a

% Com base nas informacdes de Martim Afonso, o litoral brasileiro havia sido doado entre os anos de 1534 e 1536,
depois de dividido em 14 faixas lineares, chamadas “capitanias hereditarias”. Os territdrios foram cedidos aos
“donatérios, membros da pequena nobreza portuguesa e detentores de amplos poderes e privilégios concedidos pela
Coroa e garantidos pela Carta de Doagéo e pelo Foral.
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renovagdo dos meios de trabalho, assalariamento dos poucos trabalhadores
especializados e a continuidade do trafico. (1999, p. 13-14)

Continuidade essa que, alids, era imprescindivel, tendo em vista que o crescimento
vegetativo da populacdo negra ndo atendia a demanda de escravos da colonia. Ao mesmo tempo,
era importante impedir a apropriacdo de terras e o desenvolvimento de atividades de subsisténcia
por parte dos trabalhadores assalariados. visando a prote¢do ao ‘lucro maximo’. Dessa maneira, a
escravidao mostrou-se como a melhor solugéo.

N&do é possivel, entretanto, precisar a data em que chegaram os primeiros navios
negreiros a coldnia, podendo-se apenas inferir que foi nos anos iniciais da década de 30 do século
XVI. O documento mais antigo de que se tem conhecimento sobre a legalizacdo da importacéo de
escravos para o Brasil é um alvara de D. Jodo 111, datado de 29 de marco de 1559, permitindo que
fossem importados escravos originarios da ilha de Sio Tomé (REGO, 1968, p. 12).

Essa inexisténcia de fontes histéricas relacionadas a vinda de negros africanos nao é
casual: no ano de 1890, durante o governo do Marechal Deodoro da Fonseca, seu Ministro da
Fazenda, o conselheiro Rui Barbosa, mandou queimar toda a documentacdo referente a

escravidao no Brasil através de uma resolucdo que transcrevemos em parte:

Considerando que a nagdo brasileira, pelo mais sublime lance da sua evolugéo histérica,
eliminou do solo da patria a escravidao — a instituicdo funestissima que por tantos anos
paralisou o desenvolvimento da sociedade, inficionou-lhe a atmosfera moral,
considerando que a RepUlblica esta obrigada a destruir esses vestigios por honra da
patria e em homenagem aos nossos deveres de fraternidade e solidariedade para com a
grande massa de cidaddo que pela abolicdo do elemento servil entraram na comunhéo
brasileira; [...]. (BARBOSA apud REGO, 1968, p. 9-10, grifo nosso)

Identifica-se claramente nesse posicionamento oficial o periodo de transicdo pelo qual o
pais passava. A sociedade brasileira se transformava, saindo de uma economia escravista de
organizacdo monarquica para outra, capitalista e republicana. Percebe-se, entdo, o inicio da
preocupacdo pela forja da ideologia de um *“Brasil-cadinho” (ORTIZ, 2006), em que ocorre a
transubstanciacdo do ‘elemento mestigo’, antes considerado produto do cruzamento ‘branco’ com
uma raga teoricamente inferior, na categoria que apreende a prépria identidade nacional.

Somente apds a Abolicdo é que 0 negro passou a ser integrado as preocupa¢des nacionais
e a ser elemento constituinte da “fabula das trés racas”, ja citada. Até entdo, s6 é possivel
conjecturar acerca das colaboragdes culturais negras para a formacdo social brasileira — pouco se

sabe sobre a origem dos escravos traficados ou a data exata em que vieram. Contudo, em 1968,
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Waldeloir Régo ja afirmava ser possivel identificar entre os historiadores uma uniformidade de
perspectiva com relacdo a hipotese de os primeiros escravos terem vindo de Angola, “assim como
ser de 14 a maior safra de negros importados” (1968, p. 16).

O folclorista nos conta que o comércio colonial baiano convergiu para Angola, que
fornecia homens para serem escravizados em troca de aguardente, migangas, terras, facas e
polvora — “toda essa carreira para os portos de Angola era devido a boa qualidade de escravos,
principalmente no que tange a submissdo, o que ndo possuiam os nagds®, que eram chegados &
rebeldia e arruagas” (idem, p. 16). A maioria das afirmagdes acerca da atividade escravista no
Brasil entre o século XVI e os Gltimos anos do XIX é baseada em inferéncias e em conclusdes
tiradas a partir de tendéncias historicas.

E nesse momento em que entramos na abordagem da capoeira como um aspecto da
cultura negra reposta socialmente em territdrio brasileiro. Entendemos por reposicéo social o que
Muniz Sodré conceitua como os diferentes modos através dos quais a cultura se relaciona com o
real, lidando com as determinacfes geradas em um dado espaco social e um tempo historico
preciso. Para o autor, “a cultura ndo é [...] nenhum ser abstrato cuja existéncia se definiria pelo
mero desdobramento de suas propriedades aprioristicamente supostas” (1983, p. 106). Cultura
seria movimento do sentido, relacionamento com o real, que se repde de diferentes maneiras na
mutacdo histdrica, ou seja, é a reconstrucdo de um passado e de uma memdria a partir de um
outro ponto de vista em um outro local.

Relacionamos essa concepcdo de reposicao social com a de tradigdo, ja discorrida no
topico anterior como um processo de comunicagdo intergeracional ndo-dialdgico. O segundo
conceito adota um ponto-de-vista ‘ativo’ de cultura, ou seja interpreta-a como praxis criadora
cuja tendéncia € marginal, minoritaria, através da qual o tempo passado se faz presente em
mudanc¢a permanente; enquanto o primeiro abraca uma generalidade sobre o relacionamento com
o real.

Da mesma forma que pouco se sabe sobre a origem e a data de chegada dos primeiros
escravos que em territorio brasileiro foram utilizados como mao-de-obra, a existéncia de uma

cultura negra no periodo (século XVI a fins do XIX) é um fato insuficientemente avaliado na

* Cf. SODRE, Muniz. A verdade seduzida: por um conceito de cultura no Brasil. Rio de Janeiro: Codecri, 1983, p.
120. Os nagbs foram os ultimos grupos africanos a se estabelecerem no Brasil, entre o fim do século XVIII ¢ inicio
do século XIX. Eles conseguiram reimplantar os elementos basicos de sua organizagdo simbdlica de origem,
principalmente, no territdrio baiano.
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historia. Leticia Reis afirma que “ndo existem pesquisas histéricas a respeito da capoeira para 0s
séculos XVI a XVIII" (1993, capt. 1, p. 1), de forma que ndo é possivel reconstruir 0 processo
que levou ao seu deslocamento do campo a cidade. Contextualizando o pensamento da autora a
perspectiva adotada nesta pesquisa, ndo é possivel nem mesmo afirmar as origens rurais ou
urbanas da capoeira. Porém, caso isso tenha sido verdade, supfe-se que essa sua mudanca de
carater deve ter ocorrido no comego do século XIX, considerando que datam desse periodo as

primeiras referéncias historicas até agora conhecidas concernentes aos capoeiristas urbanos.

Da palavra ‘capoeira’

Deixaremos a analise dessa questdo sobre os primeiros registros do jogo para breve,
visando, antes de entrarmos na abordagem interpretativa de seu significado social e simbdlico,
dar lugar a um comentario etimoldgico de capoeira. Afinal, o que seria a capoeira e 0 capoeira? A
que mundo pertence essa expressao cultural que danca, jogando e luta, dancando através de
golpes nomeados peculiarmente, cujos praticantes, que atendem por apelidos, galgam cordas
coloridas, passam anos batendo as mesmas palmas e entoando as mesmas cantigas sob 0s
mesmos toques? Alias, que mdsicas sdo essas que fazem alemdes cantarem em portugués,
brancos entrarem no universo negro e criancas falarem sobre Zumbi dos Palmares? Como pensar
em capoeiristas russos jogando com (e ndo contra) americanos, compartilhando dos mesmos
signos e simbologias, fazendo fluir um tipo de comunicacéo temporal e situacional?

N&o se sabe ao certo de onde ou de quando ela veio, mas se pode contar mais ou menos
como a capoeira conquistou seu espaco, seduzindo, adotando uma moral de ocasido,
comportando-se como uma brincadeira irénica — o que ndo a impedia de ter seu aspecto violento
—, negaceando e negociando com a cultura dominante, resistindo marginalmente ao processo de
hegemonizagé&o e, por fim, deixando de ser vadiagdo negra e se transformando em esporte branco.

Mestre Tony Vargas, capoeirista contemporaneo e compositor de cantigas, tenta

responder a questao:

A capoeira / E um jogo, é um brinquedo,

E se respeitar o medo / E dosar bem a coragem,

E uma luta / E manha de mandingueiro,

E o vento no veleiro / E um lamento na senzala,

E um corpo arrepiado / Um berimbau bem tocado [...]
Sentir na boca / Todo o gosto do perigo,
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E sorrir para o inimigo / Apertar a sua mdo. [...]
E o grito de Zumbi / Ecoando no quilombo,
E se levantar de um tombo / Antes de tocar o chéo. [...]°

O assunto é diverso e dd margem a muitas incdgnitas: uma delas é a relacionada ao
vocabulo capoeira, cuja origem, apesar do esforco de fildlogos nacionais, ndo foi desvendada.
Muniz Sodré nos conta que o termo “parece mesmo ser [...] de origem tupi para significar o mato
baixo que cresce na derrubada de uma mata virgem” ou significaria também o “cesto para se
guardar aves [...], dai a conclusdo do fil6logo Antenor Nascentes no sentido de que 0s escravos
que traziam capoeiras de galinhas para o0 mercado praticavam 0 jogo de corpo nos intervalos”
(2002, p. 36-37).

Macedo Soares enriquece o debate, informando que o canto da capoeira — uma ave
existente no Brasil de facil domesticacdo e caca procurada — “era utilizado através do assobio
pelos cacadores no mato como chama, e 0s moleques pastores ou vigiadores de gado para
chamarem uns aos outros e também ao gado” (1954 apud REGO, 1968, p. 22-23). O ‘moleque’
Ou 0 escravo que assim procedia era também chamado capoeira.

Ainda com relacio & ave, Nascentes (1955 apud REGO, 1968) explica de que maneira o
jogo poderia lhe ser relacionado, levando em consideracdo que o macho da capoeira é muito
ciumento e, por isso, costuma travar lutas tremendas com o rival que ousa entrar em seus
dominios. Dessa forma, os passos de destreza da luta do péassaro, as negacas, poderiam ser
comparadas com os daqueles homens que, na luta simulada para divertimento, lancavam méo
apenas da agilidade.

Etimoldgica e semanticamente, a palavra capoeira existe nas mais variadas acepcoes®,

fazendo com que n&o se tenha uma doutrina firmada sobre as divergentes proposi¢oes.

> Cantiga de capoeira “Uma vez” do Mestre Tony Vargas. .
% Para consideragBes menos breves acerca do vocabulo, cf. REGO, Waldeloir. Capoeira angola: ensaio socio-
etnografico. Salvador: Itapoan, 1968, capitulo “O termo capoeira”, p. 17-29.
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3 FORMACAO DA CAPOEIRA NO SECULO XIX: maltas, escravos e vadios

“Ouco um berimbau e um pandeiro /
S’embora, camara mandingeiro, /

Que a roda ja vai comegar.”

(cantiga de capoeira de dominio popular)

3.1 MITOS DE ORIGEM

“Camard, donde é que vens, camara? /
Camara, donde é que vens, camara?”’
(cantiga de capoeira de dominio popular)

Comecemos fazendo referéncia a Passos Neto (2001) que nos alerta sobre a necessidade
de ter sempre em mente a multiplicidade e a diversidade da historia, sendo sua fala dibia e seu

uso ambivalente. Essa constatacdo o levou a citar Winnicott, que transcrevemos em parte:

Muito se perdeu das primeiras civilizagdes, mas, nos mitos, que foram produto da
tradicdo oral, é possivel perceber a existéncia de um fundo cultural [...]. Esta histéria
através do mito persiste até a época atual, a despeito dos esforcos dos historiadores na
busca da objetividade, o que jamais conseguem [...]. (1975 apud PASSOS NETO, 2001,
p. 42)

Muitas das teorias que apresentaremos aqui sobre as origens da capoeira “se aproximam
mais do mito” do que da “busca de objetividade dos historiadores” (PASSOS NETOS, 2001, p.
42) — 0 que ndo as torna sem valor ou faz com que sejam deixadas de lado.

Muniz Sodré comenta que “a questdo do ‘comeco’ [da capoeira] é um falso problema”,
pois 0 que seria importante ndo é o comeco, mas, sim, o ‘principio’. Desta forma, o autor
diferencia os dois conceitos: comeco é a data histérica, enquanto principio é as “condi¢cdes que
geraram a luta e o que a mantém em expansdo” (apud CAPOEIRA, 1992, p. 17). No caso da
capoeira, 0 comec¢o é brasileiro, mas o principio — 0 “conjunto de circunstancias histéricas e
culturais para que aquele jogo tenha se expandido”, o fundamento, a historicidade e 0 mito — é
africano (idem).

Apesar disso, uma das discussbes mais acirradas que se trava hoje no ambiente da
capoeira é o debate acerca de sua origem: se africana (mais especificamente angolana) ou
brasileira. Waldeloir Régo (1968) diz que existe uma certa tendéncia dos historiadores e
africanistas em concordarem que Angola teria sido a principal procedéncia dos negros que
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chegavam aqui. Para ele, isso seria apenas um pressuposto para se afirmar que a capoeira seria
originaria daquela regido da Africa. “Mas mesmo que se tivesse noticia concreta de tal folguedo
por aquelas bandas, ainda ndo era argumento suficiente” (REGO, 1968, p. 30), retruca o autor,
para a concluséo precipitada sobre a génese africana do jogo.

Da mesma forma, Passos Neto (2001, p. 43) diz que as diferentes teorias sobre a origem
sdo defendidas por segmentos distintos da capoeiragem, mas que esse embate estad mais ligado a
fidelidade de um certo grupo a um determinado mestre e a seu discurso do que aos rigores da
pesquisa histérica.

Importantes mestres capoeiristas como Pastinha (1889-1981) e Bimba (1900-1974)
discordavam em relacdo a questdo. O primeiro — 0 mais famoso e um dos mais habeis jogadores
da capoeira Angola (trataremos da distin¢do entre os estilos da capoeira no capitulo 5) — cantava,
ao som do berimbau, que “...capoeira veio da Africa, / Africano quem lutou”, enquanto o segundo
— criador da capoeira Regional — rebatia que “o0s negros eram africanos, / mas a capoeira € de
Santo Amaro, Morro de S8o Paulo e Ilha de Maré, camard” (PASSOS NETO, 1995, p.20).
Logicamente, tratam-se de dois mitos que encarnam o desejo de um ou outro segmento do jogo.

Mestre Pastinha, apesar de denominar sua academia de Centro Esportivo de Capoeira
Angola, ndo deixou de lado sua ‘africanidade’, pois a estratégia de legitimacdo que adotava
passava pela resisténcia aos valores da classe hegemonica em busca da afirmacdo da comunidade
negra de que era integrante. Para ele, portanto, a capoeira teria chegado da Africa junto com os
navios negreiros — 0 que ia de encontro ao ponto de vista de Mestre Bimba.

Este queria conquistar e ocupar um espaco de destaque dentro da sociedade e, para tanto,
seduziu a classe média, “assumindo e travestindo-se com alguns de seus valores” (idem, p. 178),
encontrados no aspecto esportivo e marcial do jogo. Segundo Mestre Bimba, os escravos teriam
sido os criadores da capoeira que seria, na verdade, brasileira, devendo, por conseguinte, ser
legitimada pelos negros e seus descendentes, assim como pela classe dominante e suas instancias
mediadoras.

As divergéncias acerca do local de nascimento da capoeira vdo mais longe e ndo se
restringem apenas a duavida sobre sua origem africana ou brasileira. Existem algumas outras
teorias também muito populares, dentre as quais a que afirma que a capoeira é uma luta escrava
que teria se disfarcado em danca por causa da repressdo dos feitores e senhores de engenho.

Passos Neto (2001) nega essa hipotese, afirmando-a improvavel, uma vez que a repressao da
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época visava a cultura africana — no que as dancas eram incluidas — como um todo e ndo apenas
as lutas.

Basear a teoria da origem no ‘disfarce’ e na ‘falsidade’ favorecia a capoeira, pois
valorizava alguns elementos do jogo, como a propria ‘negaca’, a ‘ironia do corpo’, a “malicia do
ndo-agir’- tudo isso podendo ser relacionado a aspectos da cultura negra que Muniz Sodré
esmilca ao analisar a “aparéncia” e a “ironia” no jogo da capoeira’.

A sabedoria do ndo-agir pode ser identificada nos seguintes versos: “O calado é vencedor
/ Mas pra quem juizo tem / quem espera ser fisgado / Ndo roga pegar a ninguém”, ou em “Quem
ndo pode com mandinga / ndo carrega patua”, que Waldeloir (1968, p. 93) cita na sua analise
acerca das cantigas de capoeira. Mestre Bimba, diz Muniz Sodré (2002), também era adepto da
malicia que existe na omissdo do capoeirista na hora do jogo. Para ele, “quem aglenta
tempestade é rochedo”, portanto, o0 bom jogador deve conhecer seus limites em respeito a si e a0
adversario, reconhecendo a hora de ndo se mostrar — até mesmo como uma estratégia de
dissimulacdo das forcas e fraquezas préprias.

Além disso, a idéia central do disfarce da luta em danca harmonizava com o pensamento
do *sincretismo religioso’, muito difundido nos anos 1960 nos cultos afro-brasileiros.

Compreender essa idéia como uma estratégia criada pela tradi¢do negra de cultuar orixas
ao fingir rezar para os santos da religido catolica, de acordo com Nina Rodrigues (s.d.p apud
ORTIZ, 2006), ndo passaria de uma forma de considerar o sincretiSmo como uma expressao
religiosa inferior. A ‘absor¢do incompleta’ dos elementos catélicos demonstraria a incapacidade
de assimilacdo pela populacdo negra dos elementos da civilizagdo européia, atestando 0s
diferentes graus de evolucdo moral e intelectual das racas branca e negra.

O sincretismo também se ligava a nocdo de ‘mesticagem’ que, de acordo com o
desenvolvimento de Ortiz (2006), travestia os significados de ‘democracia’ e ‘liberdade’, além de
conter os elementos que definiam a identidade brasileira, isto €, a unidade nacional na
diversidade cultural. Essa idéia de pluralidade encobre uma ‘ideologia de harmonia’ que
compreende a realidade nacional através de uma série de conceitos bipolares e que eliminam o
aspecto de antagonismo entre as partes distintas. Estas, na verdade, estariam ideoldgica e

harmonicamente unidas pelo discurso que as abarca.

’ Cf. SODRE, Muniz. Mestre Bimba: corpo de mandinga. Rio de Janeiro: Manati, 2002, p. 14-23 e SODRE, Muniz.
A verdade seduzida: por um conceito de cultura no Brasil. Rio de Janeiro: Codecri, 1983, p. 119-182. Faremos
referéncia aos aspectos da cultura negra ao longo do trabalho.
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A diferenca ai é encarada ndo como distin¢do social, mas como complementaridade, isto
é, destaca-se um aspecto positivo e construtivo cultural que contribuiria para a construcdo de uma
cultura sincrética (idem, p. 92).

Uma outra teoria da origem da capoeira foi apresentada em 1967 por Camara Cascudo e
afirmava que o jogo jé existia na Africa antes de chegar ao Brasil e era chamada de N’golo — esse
era 0 ponto de vista adotado por Mestre Pastinha nos anos 1960. O N’golo era uma danga de
pernadas (chamada a “danca da zebra”, que tinha ligacdo com o animal e suas patadas) realizada
pelos jovens guerreiros mucupes, do sul de Angola, durante a efundula — ritual que marcava a
passagem para a vida adulta das meninas da tribo. O guerreiro que mais se destacasse podia
escolher uma noiva sem pagar o dote ao pai da noiva.

Mestre Pastinha, no entanto, ndo fazia referéncia direta ao n’golo, mas apenas aos
“escravos angolanos” e afirmava que a capoeira tinha caracteristicas proprias que haviam sido
conservadas até os dias de hoje (no caso, do Brasil de 1964). Seus discipulos afirmam atualmente
que essa informacao teria sido passada a Pastinha oralmente por seus antecessores. Na vertente
adotada pelo mestre, batizada de capoeira Angola, os principais golpes eram aplicados com 0s
pés, 0 berimbau ja existia como instrumento principal e indispensavel além de o floreio e o ritual
caracteristicos serem muito valorizados.

E possivel contrapor a tese desse jogo que Pastinha considerava o0 mais ‘puro’ a uma das
primeiras descri¢fes do que chamaremos de capoeira primitiva (ou capoeira escrava) feita ainda
na década de 20 do século XIX por Rugendas. Esse autor, vindo ao Brasil, conta que 0s negros
tinham um “folguedo guerreiro”, violento, em que dois individuos se precipitavam “um sobre o
outro procurando dar com a cabeca no peito do adversario” (RUGENDAS, 1824 apud PASSOS
NETO, 2001, p. 48). Ele ja se refere a brincadeira como “capliera” e compara 0 movimento habil
e 0 lancar dos corpos dos jogadores um em direcdo ao outro ao comportamento dos bodes — 0
choque muitas vezes fazendo com que a brincadeira se degenerasse em briga.

Ademais, Moura (apud PASSOS NETO, 2001, p. 49) acrescenta que Camara Cascudo
teria baseado sua teoria em um trabalho de Albano Neves e Souza, estudioso angolano, em que 0s
mucupe, a efundula e o n’golo sdo descritos sendo apontados como originarios da capoeira
brasileira.

Dessas informagdes se pode concluir que “a tradicdo oral que Pastinha recebeu de seus

antecessores se baseia, na verdade, na teoria de Camara Cascudo, de 1967. Esta, por sua vez, se
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baseia apenas no trabalho de [...] Neves e Souza” (PASSOS NETO, 2001, p. 50). J& em 1968,
Waldeloir Régo chamava atencéo para a necessidade de receber a tese da origem da capoeira no
n’golo com reservas, uma vez que ela ainda ndo tinha sido comprovada — 0 que ainda néo
aconteceu até hoje — pois nunca se encontrou na Africa a danga dos mucupe e nem nenhuma
outra fonte a menciona.

Por fim, existe ainda a teoria que aponta os quilombos como o local do nascimento da
capoeira. As vezes, chega-se a mencionar o Quilombo de Palmares e 0 negro Zumbi como
capoeirista ou até como seu patrono. Passos Neto diz que essa hipGtese s6 comegou a ser
veiculada no final da década de 70 do século passado e “mais fortemente na década de 1980, com
0 movimento da valorizacdo do negro e da afirmacéo de Zumbi como legitimo herdi brasileiro”
(2001, p. 51). Dizer que a capoeira nasceu no espago dos quilombos como uma forma de defesa
dos escravos fugidos contra os capitdes-do-mato, sendo desde o principio uma ‘luta pela
liberdade’, € ignorar a disparidade material em que se encontravam os escravos quilombolas e

seus algozes.

A teoria ndo levava em conta o capitdo-do-mato vir montado a cavalo e armado de
espingarda e pistola, como vemos em [...] desenho de Rugendas — Capitdo do mato, e 0
escravo fujdo, quando muito, possuir como arma uma faca [...]. (idem)

Essa teoria pode ser compreendia pela ética que definiu a cultura brasileira como o
produto da aculturacdo de diversas origens. Ortiz cita 0 documento de Politica Nacional de
Cultura, elaborado pelo MEC em 1975, que afirmava que a cultura nacional era decorrente do
“sincretismo de diferentes manifestagdes” (apud ORTIZ, 2006, p. 93) que poderiam ser
identificadas como “caracteristicamente brasileiras” e traduzidas em um sentido de
peculiaridades regionais. Essa idéia de pluralidade, como ja dissemos anteriormente, encobre
uma ideologia de harmonia que camufla o racismo contido na t&o falada ‘democracia racial’ dos
anos 80 reiteradas vezes denunciada pelos movimentos negros.

A ideologia do sincretismo, segundo Ortiz, exprime um universo isento de contradi¢es,
em que ‘democracia’ é sinbnimo de heterogeneidade e harmonia e onde o contato cultural
transcende as divergéncias reais, sendo encarado como uma “aculturacdo harmonica dos
universos simbdlicos” (2006, p. 95). Ainda para 0 mesmo autor, o conceito de aculturacdo
pressupde um mundo em que ndo se manifestam as relacbes de poder e essa “auséncia” é

compreendida pela ideologia tradicional como um indicio de democracia.
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Aqui devemos fazer uma consideracdo que ndo podemos ignorar. A problematica da
identidade nacional é uma constante na historia da cultura brasileira — Muniz Sodré (1999) a
considera uma das principais questdes, sendo a principal, que marca a historia intelectual do pais.
Dentro dessa problematica, encontramos com recorréncia a tematica do popular e do nacional
que, em muitos momentos, lhe é vinculada.

A construcdo da identidade nacional necessita de intelectuais, que sdo considerados
mediadores — elementos de fora exterior que atuam como agentes intermediarios entre a ordem
do popular e do nacional. Um exemplo dessa mediacgdo € a elaboracdo da identidade étnica, em
que a totalidade coincide com a etnia — 0 que podemos identificar na construcdo de uma
identidade negra no Brasil identificada com a cultura nacional. Ortiz (2006) diz que as
manifestacdes de cultura negra sempre existiram enquanto expressdes culturais, mas que o
movimento negro sé pode surgir no momento em que um grupo de intelectuais a tomou como
objeto de reflexao diante do homem branco.

N&o € por isso que todas as teorias mencionadas perdem seu valor. Muito pelo contréario:
“mesmo ndo sendo aceitas como verdades histéricas [...], elas nos ddo importantes informacoes
sobre o imaginario, os mitos e as lendas que rodeiam a capoeira” (CAPOEIRA, 2006, p. 38).

Até entdo, falamos muito daquilo em que ndo cremos ou sobre 0 que acreditamos serem
representacdes simbolicas — ndo é importante se — da vontade de um grupo subalterno, de uma
ideologia dominante ou apenas da criatividade popular derivada da quase inexisténcia de fontes
historicas. Poderiamos apontar outras teorias que foram elaboradas visando contribuir para a
histéria da capoeira, mas ndo € imprescindivel que nos aprofundemos demais nessas
elucubracGes. Afinal, o importante é aquilo no que acreditamos e, consequentemente, 0 que
usaremos como base para pensar a capoeira como manifestacdo de uma classe subalterna que,
sendo continuamente renovada, recriada, defendida e modificada, resiste — as vezes
marginalmente, as vezes ndo — ao processo de hegemonizacao.

A formacdo social brasileira pode ser considerada um caso de coexisténcia e
interpenetracdo multisseculares das ordens culturais branca e negra (SODRE, 1983); a ultima
ordem foi fonte permanente de resisténcia a dispositivos de dominacdo e elemento de
manutencdo do equilibrio efetivo da populagdo negra no Brasil. Ndo foi apenas, porém, uma

Unica cultura negra que se instalou em territorio brasileiro e que aqui funcionou como campo de
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resisténcia: “para ca vieram dispositivos culturais correspondentes a varias na¢des ou etnias dos
escravos arrebatados a Africa entre os séculos XVI e XIX” (SODRE, 1983, p. 124).

As culturas negras que chegaram aqui ja haviam conhecido mudangas no proprio
continente africano por causa das “reorganizacdes territoriais e das transformacdes civilizatérias
[...] precipitadas” pelo advento do trafico negreiro engendrado pelos europeus. Isto é, as tradi¢Oes
negras ndo se implantaram no Brasil exatamente como existiam do outro lado do oceano: *“a
ordem original [a africana] foi reposta, sofrendo alteracfes em funcéo das relagdes entre negros e
brancos, entre mito e religido, mas também entre negros e mulatos e negros de umas etnias com
os de outras”. (idem, p. 132)

A populagdo negra reordenou valores e simbolos em torno de pontos comuns, que eram a
condicdo escrava e a origem africana. “Angolas, minas, monjolos, cabindas s6 puderam se
descobrir africanos, e partilhando uma heranga comum, na experiéncia do cativeiro e da
didspora”, ressalta Soares (1994, p. 25).

Muniz Sodré (1983) identifica alguns pontos que considera originais dentro desta
reposicdo brasileira. Em primeiro lugar, tratava-se da cultura de uma populagdo dominada e
exilada que fora obrigada a conviver com as exigéncias de submisséo e de obediéncia ao poder
instituido e que adotava outros modelos para seus atos de verdade (representaces do caminho de
ascensdo e de integracdo na sociedade global). A originalidade se encontra ai, no fato de a
comunidade negra ter implantado instituicdes paralelas, jogando com as ambiguidades do poder,
vivendo mesmo uma dupla estrutura.

Além disso, a reposicdo brasileira da cultura negra foi feita como um continuum africano,
ou seja, “uma atitude de resisténcia a ideologia européia e de preservacdo da identidade étnica”
(idem, p. 133), tendo a ordem simbolica negra sido desenvolvida aqui de maneira dissimétrica.
Explica-se: essa ordem foi reposta, no Brasil, através de uma variedade de manifestacdes
compostas desde o sistema de relacdes de parentesco até particularidades miticas. Mostrou-se por
uma profusdo de diferencas em relacdo a totalidade africana e “em relacdo ao movimento
historico-culturalista das classes dirigentes brasileiras” (idem), gerando uma heterogeneidade
atuante.

Por fim, Sodré (1983) cita um aspecto pelo qual se pode justificar a originalidade da
reposicdo brasileira das tradi¢cfes negras: as formas essenciais de diferenca simbdlica foram

repostas intactas e persistiram nas “comunidades-terreiro”, que o autor chama de pélos de
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irradiacéo. A essa persisténcia se deve a expansdo dos cultos ditos afro-brasileiros, que foram
capazes de acomodar contetdos de ordem tradicional africana e aqueles reelaborados ja no
Brasil.

A partir deste momento, inicio do século X1X, as confrarias religiosas® comecam a perder
sua antiga forca — uma vez que vinham desempenhando um papel importante na reunido de
grupos de escravos e na integracdo social do negro no pais desde o fim do século XVII. Muniz
Sodré relaciona essas confrarias religiosas negras ao que Nietzsche denomina “formacdo de
rebanho” (1983, p. 164): o crescimento de um sentimento de comunidade ou uma vontade de
mutualismo. As confrarias sdo o reflexo direto da tendéncia a unido identificada pelo filésofo
aleméo nas aspiracdes dos fracos.

A confraria representava uma “pequena alegria”, onde os escravos podiam se dedicar as
suas devocdes ou relacionamentos particulares, apesar de serem mantidos sempre sob o controle
dos proprietarios e da Igreja Cat6lica. No Brasil, no entanto, elas “funcionaram como trampolim
e libi para o estabelecimento de circuitos sociais paralelos” (idem).

O terreiro — campo delimitativo da cultura negra no Brasil, “territorio de preservacao da
regra simbdlica” (idem) e espaco de reposicdo cultural de um grupo — se estabelece exatamente
por conta da necessidade de espagco onde pudesse haver uma liberdade de associacdo desejada
pela confraria, mesmo em meio a perseguicdes policiais e catdlicas. E nesse espaco que se recriou
a forma basica da coesdo de um grupo negro-africano e através da qual os individuos foram
iniciados e absorveram os principios ritualisticos negros que deram origem a atividades de danca,
canto, musica etc. — as atividades discursivas negras.

Dentre elas, podemos conjecturar a presenca da capoeira, ou da vadiacdo de negros —
como era chamada — que deu origem a nossa capoeira contemporanea.

A hipotese de origem, portanto, mais aceita no meio académico e a que vamos tomar
como pressuposto do trabalho é a da capoeira ‘inventada’ por escravos africanos no Brasil e
desenvolvida por seus descendentes afro-brasileiros. Ndo cabe especificar a procedéncia desses
negros como sendo de Angola, Benguela ou de qualquer outra regido da Africa, visto que, como
ja mencionado, pouco se sabe sobre esse assunto através de documentacdo histérica. Waldeloir

Régo (1968) diz que essa presungdo ndo € razodvel, se levando em conta apenas as poucas

8 Por confrarias religiosas entendemos as associaces que se desenvolvem nas baixas camadas sociais e onde se
cultiva a assisténcia mitua. Essa concepgdo foi retirada de uma citacdo de Nietzsche utilizada por SODRE, Muniz. A
Verdade seduzida..., op. cit., p. 164.
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informacdes a que se tem acesso, como a de que os escravos vindos de Angola foram os
primeiros a desembarcar aqui ou a de que esses constavam em maior nimero dentre os cativos
importados.

Apesar de ndo poder ser presumivel, alguns indicios, tal qual a maneira de ser dos negros
angolanos — “muito propensa aos folguedos”, que os levava a serem taxados como “insolentes,
loquazes, imaginosos, sem persisténcia para o trabalho, porém férteis em recursos e manhas”,
além de terem “mania por festa, pelo reluzente e [pel]Jo ornamental” (BRAZ DO AMARAL,
1941 apud REGO, 1968, p. 31) —, nos levam a acreditar, talvez precipitadamente, em uma ligagio
entre as origens da capoeira e 0s negros vindos de Angola.

Com relacdo a isso, os dados observados por Holloway (apud REIS, 1993) em relacdo a
origem étnica dos escravos presos por capoeira em meados do século XX mostram que a maioria
dos escravos detidos em 1850, em comparacdo aqueles do periodo entre 1857 e 1858, compunha-
se de crioulos, ou seja, escravos nascidos no Brasil, seguidos por negros provenientes de Angola,
Benguela, Rebollo, Cassange, Moange e Guanguella. Dai, conclui-se que a categoria individual
mais numerosa de escravos capoeiras neste momento era formada por brasileiros e, em segundo
lugar, por aqueles provenientes das regides hoje incorporadas a atual Angola.

Ja Soares afirma que ndo é possivel sugerir qualquer origem étnica na pratica da
capoeiragem, mas que ndo ha davidas de que a identidade africana era um forte componente.
“Todas as nagOes africanas tiveram representantes presos como capoeiras, nas mais diversas
propor¢des” (1994, p. 25), o que reforcaria a idéia de a capoeira ser uma invencao de cativos — ou
seja, criada no Brasil —, nas condi¢des peculiares da escraviddo urbana, mesmo que, na sua
maioria, por africanos.

Aparentemente, estariamos diante de duas perspectivas conflitantes — suposicdo que se
desfaz ao tomarmos conhecimento da concep¢do do autor para a capoeira: ela seria um “braco
possivel de uma protonacdo banto’; sintese de uma disparidade de ritos, rituais, dancas
cerimoniais e guerreiras”, que representou a “forma cultural possivel que os jovens africanos

encontraram de responder as violéncias e demandas de uma sociedade urbana hostil” (SOARES,

° Protonacdo banto: é uma “supernagdo”, criacdo da “descoberta da Africa no Brasil” (SLENES, Robert. W.
Malungo n’goma vem: Africa encoberta e descoberta no Brasil. Revista USP, 12 (1991-92), p. 48-67), isto é, da
identidade étnica criada pelo trafico e silenciadora da identidade nativa africana e substituida por um codigo
construido no cativeiro. Essa “supernagdo” seria o fruto da intensa troca cultural inter-africana. In: SOARES, Carlos
Eugénio Libano. A negregada institui¢do: os capoeiras no Rio de Janeiro 1850-1890. Rio de Janeiro: Secretaria
Municipal de Cultura, Departamento Geral de Documentacédo e Informagéo Cultural, Divisdo de Editoragdo, 1994, p.
25-26.
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1994, p. 26). A resposta cultural a essa reacao teria sido tdo bem-sucedida que crioulos e mesmos
libertos “se acoitaram a sombra das maltas, e a capoeira nao deixaria jamais [de] desafiar o
Estado escravista senhorial em nenhum momento” (idem) do século XIX.

Para concluir que a capoeira foi originada pela mistura realizada em solo brasileiro de
diversas “atividades discursivas negras” também se pode comparar alguns registros iconogréaficos
e textuais do tempo do regime escravocrata e outros, do final da década de 1920. Nesta data, 0
movimento de descriminalizagdo do jogo tomou forga por conta de um “despertar nacionalista”,
durante o qual a intelectualidade brasileira multiplicou esfor¢os em vista da construcdo de uma
consciéncia nacional e de uma sociedade cujo principio seria 0 da “igualdade das racas” (ORTIZ,
2006).

Uma das primeiras referéncias na qual identificamos elementos da capoeira persistentes
até hoje é encontrada em um desenho — o exaustivamente citado Capiera ou Danse de la
guerre™ — de Rugendas, datado de 1824. A ilustracdo mostra dois negros em plena execucéo de
algum folguedo escravo, rodeados por uma platéia que bate palmas na cadéncia ditada por um
tambor. Segundo a descricdo do artista, os dois jogadores do tal “folguedo guerreiro” atiravam-se
um contra o outro em cabecadas visando o peito do adversario. Apesar das tentativas de se evitar
0s golpes com “saltos de lado” e esquivas, as vezes 0 jogo se degenerava em briga, ndo raro com
0 manejo de armas brancas.

A gravura revela detalhes importantes acerca dos elementos que constituiam a capoeira
escrava: nota-se a roda, formada por escravos observadores do combate; “a presenca da negra
vendedora de angu, denunciando que o local era um ponto de passagem e circulagcdo de escravos
na area” (SOARES, 1994, p. 31); as palmas ditando o ritmo e o tambor marcando o compasso.

A violéncia, por sua vez, estd presente na manifestacdo descrita por Rugendas, que nédo
chega a mencionar outros elementos como o berimbau, as pernadas ou os floreios acrobaticos —
que veremos em outras representacées historicas.

Nestor Capoeira traz a luz uma aquarela de 1822 de autoria de Augustus Earle, chamada

»ll

“Negros lutando, Brazil”™~, em que um negro esta sendo atingido violentamente por outro com

chute & altura da barriga®. O golpe se assemelha deveras com o que hoje em dia chamamos, na

19cf. ANEXO A - Figura 1, “Capiiera ou Danse de la guerre”, ao final do volume, p. 169.

1 cf. ANEXO A - Figura 2, “Negros lutando, Brazil”, p. 169.

2 CENTRO DE REFERENCIA DA CAPOEIRA CARIOCA. Iconografia. Disponivel em: www.centroreferencia
capoeiracarioca.net/fotos.php. Acessado em: out. 2008.
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capoeira Regional, a ‘bencdo’. Ele também menciona um outro autor, “identificado apenas por
A.P.D.G”, que, em 1826, descreve como um escravo se defende e ataca dois homens brancos se
utilizando de esquivas e golpes de perna: “O negro acertou-o com a planta do pé no estdbmago
com tal forca e destreza que prostou-0 morto.”?

Tanto a aquarela de Earle quanto a descricdo do misterioso autor destacam o carater
violento do que pode ter sido a raiz da ‘brincadeira de angola’ na sua variante escrava. Note-se
também que o berimbau ainda ndo foi citado em nenhum momento por nenhum dos autores e
artistas.

Por volta do mesmo periodo que Rugendas, Debret publica um livro em Paris no qual
encontramos outras ilustracdes de importancia para a compreensao das raizes do jogo. Através de
descricdes e desenhos, o francés versa sobre 0s “negros volteadores” que saiam aos pulos e saltos
acrobaticos a frente dos cortejos flnebres de personalidades da comunidade escrava negra™.
Logicamente, Debret ndo estava falando do ‘ad’, do ‘pedo-de-mao’ ou do ‘beija-flor’ de hoje em
dia, mas a partir dos pulos acrobaticos, cabriolas e saltos mortais” identificados nessa ilustracéo
de uma manifestacdo negra da época, é possivel notar que os floreios da capoeira contemporanea
tém fundamento.

Debret tem uma outra ilustragdo do mesmo ano e de titulo auto-explicativo — “Escravo

tocando berimbau”*®

— que ilustra a presenca da musicalidade. Ambas as gravuras do artista
francés demonstram que as acrobacias e o0 instrumento musical — elementos ausentes nas
descricdes de Earl (1822), A. P. D. G. (1826) e Rugendas (1834) — ja eram encontrados no Brasil
do inicio do século XIX entre os africanos e seus descendentes, mas, “ao que tudo indica,
estavam dissociados da capoeira™®.

Alguns anos mais tarde, em 1839, o também francés Dennis descreve a capoeira como um

“combate de mentira™’

, apesar de ndo fazer mencdo ao berimbau.
Dessa maneira, podemos presumir que a fusdo dos elementos que hoje constituem o jogo

— luta, danca e musicalidade — se deu naquele século entre a data dos primeiros desenhos de

13 CENTRO DE REFERENCIA DA CAPOEIRA CARIOCA. A. P. D. G. Sketches of Portuguese life, manners,
costumes and character. Londres, 1826. Disponivel em: www.centroreferenciacapoeiracarioca.net/fotos.php.
Acessado em : out. 2008.

1 cf. ANEXO A - Figura 3, “Negros volteadores”, p. 170.

1> Cf. ANEXO A - Figura 4, “Escravo tocando berimbau”, p. 170.

6 NESTOR CAPOEIRA. CAPOEIRA, Nestor. Galeria: Iconografia e fotos. Disponivel em:
http://www.nestorcapoeira.net/galeria.htm. Acessado em: set. 2008.

' NESTOR CAPOEIRA. DENNIS, Ferdinand J. Histoire et description du Brésil. Paris: F. Didot Firmin et Fréres,
1839, p.147. Disponivel em: http://www.nestorcapoeira.net/galeria.htm. Acessado em: set. 2008.
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Debret (por volta de 1820) até, no méaximo, 1920, “quando mestre Pastinha e mestre Bimba ja
praticavam a capoeira” (PASSOS NETO, 2001, p. 53). Ela ja deveria existir pelas ruas, mas
ainda ndo se tratava de qualquer movimento organizado ou que ja expressasse uma identidade
ameacadora.

“A capoeira foi inventada com a finalidade de divertimento”, mas que na realidade,
“funcionava como faca de dois gumes” (REGO, 1968, p. 35), pois, juntamente ao intuito da
brincadeira, podia ser considerada também como uma luta em momento oportuno. Embora
sempre perseguida por de todo o periodo imperial, é apenas em 1890 que sua préatica se constitui
um crime, permanecendo como tal até a década de 1930, quando é legalizada pelo Estado Novo.

Cabe a nés, por enquanto, tentar tracar como o significado social dessa préatica cultural de
raizes negras se modificou ao longo do tempo, associando essa transformacdo as mudancas

ocorridas no lugar social do negro na sociedade brasileira.

3.2 PRIMEIROS REGISTROS - 1808/1816

E preciso ter em mente que o jogo da capoeira ndo teve uma matriz e um centro irradiador
Unico. Pelo contrério: brotou espontéanea e diferenciadamente em locais variados — Bahia, Rio de
Janeiro e Recife. Passos Neto sugere que a fusdo dos elementos constituintes do jogo tenha se
dado na Bahia e que a convergéncia de fatores originarios da capoeira ndo foi causada
exclusivamente apenas para “escapar as proibicdes e iludir os senhores brancos”, mas, sim,
“seguindo uma tendéncia geral da comunidade negra, onde [sic] a luta armada, impossivel de
vencer, foi substituida por uma conquista de espaco [...] através da cultura” (2001, p. 53).

Partindo da adocdo dessas trés localidades de irradiacdo da capoeira, podemos, enfim,
comecar a roda, sabendo, desde ja, que os dados referentes a Pernambuco néo foram ostensivos.

Somente a partir dos primeiros anos do século XIX que se passou a ter referéncias
historicas mais concretas ao jogo da capoeira. Até entdo, qualquer expressao cultural afro-
brasileira — no que ela se inclui — era vista como uma “primitiva selvageria’ (ALENCAR, apud
PASSOS NETO, 2001) e as representaces de identidade do negro eram veiculadas pelos
discursos hegemonicos reconhecendo-o como ‘individuo’, porém ndao como ‘pessoa’. Passos

Neto explica en passant essa diferenga ao afirmar que era negado aos negros o desenvolvimento
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transformador do ser humano de ‘individuo’ em ‘pessoa’, & medida em que ele se inseria na
ordem social / cultural da sua época.

As mudancas pelas quais passaram as culturas negras instaladas no Brasil com a vinda de
escravos africanos foram mais radicais, se comparadas as que sofreram (ou sofreriam) se 0s
sujeitos tivessem permanecido em territdrio africano — mas ndo é nosso papel aqui trabalhar com
suposicdes historicas. Desde o comeco®, os proprietarios escravistas brasileiros estimulavam as
rivalidades étnicas entre os negros, desfavoreciam a constituicdo de familias e evitavam reunir
um grande numero de individuos de uma mesma etnia.

As manifestagcdes culturais negras, nos momentos iniciais da escraviddo, tais quais 0s
folguedos, as dancgas, os batuques — chamadas por Muniz Sodré de “brincadeira negra” (1983 p.
124) —, eram permitidas e freqiientemente aconselhadas pelas classes dominantes que visavam a
diferenciacdo entre as diversas nacdes, além delas servirem como atividade ludica para os
préprios escravos. Portanto, os negros se estabeleciam em um espaco permitido — que, de acordo
com 0 mesmo autor, assim o era porque inofensivo dentro da perspectiva branca — e reviviam
clandestinamente seus ritos, cultuavam seus deuses e retomavam a linha de relacionamento

comunitario a que estavam habituados.

Jéa se evidencia ai a estratégia africana de jogar com as ambiglidades do sistema, de agir
nos intersticios da coeréncia ideoldgica. A cultura negro-brasileira emergia tanto de
formas originérias quanto dos vazios suscitados pelos limites da ordem ideoldgica
vigente. (SODRE, 1983, p. 124)

Rio de Janeiro

Antes de comegarmos a versar sobre a historia da capoeira na capital do Brasil, nos
deteremos brevemente na elucidacdo de alguns conceitos marxistas que serdo Uteis para a
compreensdo do universo da capoeiragem no periodo em questao.

Marx e Engels afirmaram no campo da teoria politica o carater de classe de todo

fendbmeno estatal.

A génese do Estado reside na divisdo da sociedade em classes, razdo por que ele s6
existe quando e enquanto existir essa divisdo (que decorre [...] das relagbes sociais de
producdo; e a funcdo do Estado é precisamente a de conservar e reproduzir tal divisdo,

' No momento, n&o estamos trabalhando com a distingdo feita por Muniz Sodré (apud PASSOS NETO, 2001) entre
‘comeco’ e ‘principio’ ja explicada.
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garantindo [...] que os interesses comuns de uma classe particular se imponham como o
interesse geral da sociedade. (COUTINHO, 1992, p. 74, grifos do autor)

Na estrutura estatal, portanto, a repressdo é o modo principal através do qual o Estado
“faz valer sua natureza de classe” (idem), ou seja, ele mantém o “monopdlio legal e / ou de fato
da coercdo e da violéncia” (idem). O Estado se identifica com o conjunto dos aparelhos
repressivos, de acordo com os autores classicos, como Marx, Engels e Lénin. Gramsci, no
entanto, vem para ampliar essa teoria marxista do Estado com seu conceito de sociedade civil — é
isso que chamamos de teoria gramsciana ampliada do Estado.

A época em que Gramsci tratava de seus estudos politicos, diferente do periodo em que
viveu Marx, o fendmeno estatal ja tinha se tornado mais complexo, uma vez que 0s processos de
socializacdo da participacdo politica haviam se intensificado. Uma nova esfera social estava em
surgimento a partir do Gltimo terco do século XIX e ela possuia leis e funcBes relativamente
autdbnomas, “tanto em face do mundo econémico quanto dos aparelhos repressivos do Estado”
(idem, p. 75).

Gramsci passa a entendé-lo ndo mais apenas como ‘sociedade politica’ — ou seja, como
ditadura, o aparelho coercitivo que adequa a massa popular a um tipo de producdo e a economia
de um dado momento —, mas, sim, como o “equilibrio entre sociedade politica e sociedade civil
(ou hegemonia de um grupo social sobre a inteira sociedade nacional, exercida através de
organizagOes ditas privadas, como a Igreja, os sindicatos, as escolas, etc.)” (GRAMSCI, 1975
apud COUTINHO, 1992, p. 76, grifo do autor).

Portanto, o Estado em sentido amplo, ‘com novas determinagdes’, comporta duas esferas
principais: sociedade politica [...], que é formada pelo conjunto dos mecanismos através
dos quais a classe dominante detém o monopélio legal da repressdo e da violéncia, e que
se identifica com os aparelhos de coercdo sob controle das burocracias executiva e
policial-militar; e a sociedade civil, formada precisamente pelo conjunto das
organizacdes responsaveis pela elaboragdo e/ou difusdo das ideologias, compreendendo
[...] [dentre elas] a organizacdo material da cultura [...]. (COUTINHO, 1992, p. 76-77,
grifo do autor)

O Estado, portanto, seria formado pela conjuncdo da ditadura e da hegemonia, ou seja, a
hegemonia revestida de coer¢do. Ambas as esferas sociais objetivam preservar e promover uma
determinada base econémica, de acordo com os interesses de uma determinada classe social. E
preciso ter claro que essas duas esferas que compdem o fendmeno estatal estdo em relacdo de

identidade-distingdo, isto é, mantém entre si uma relacdo dialética — unitaria na diversidade.
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Veremos que a capoeira manteve estreitas relagdes com a organizacdo dos aparelhos

repressivos estatais brasileiros que sdo, para Gramsci, sinénimos de sociedade politica —

[...] o aparelho de coercéo estatal que assegura ‘legalmente’a disciplina dos grupos que
ndo ‘consentem’, nem ativa nem passivamente, mas que é constituido para toda a
sociedade, na previsdo dos momentos de crise no comando e na direcdo [nos aparelhos
privados de hegemonia], quando fracassa o consenso espontaneo. (GRAMSCI, 1975,
apud COUTINHO, 1992, p. 78)

O Estado brasileiro s6 comegou a pensar a constituicdo de uma policia em 1626, quando
organizou-se no Rio de Janeiro uma forca policial inspirada nas Ordenacgdes Filipinas. Depois de
1725, quando o governador da cidade, Luis Bahia Monteiro, 0 onga, comandou severamente a
institui¢do, a policia so veio sofrer uma reestruturacdo de base em 1808.

A capoeira ndo nasceu sob forma de protesto — como afronta negra aos senhores brancos.
Desde o seu aparecimento documentado, ela foi considerada atividade marginal, praticada por
delinqlientes que demandavam vigilancia da sociedade e legislagdo propria para sua punigdo. No
entanto, a capoeira sempre apresentou um carater contra-hegeménico, mesmo antes de ser
diretamente reprimida, uma vez que era expressao da identidade de um grupo subalterno.

Para compreendermos de que forma a capoeira pode ser vista como uma manifestacéo
contra-hegemdnica, devemos, novamente, interromper o fio histérico para nos dedicarmos a
digressdes conceituais. Pouco antes, falavamos sobre os aparelhos de coercdo estatais e
mencionamos en passant a ampliacéo feita por Antdénio Gramsci & Teoria do Estado marxiana. O
pensador expandiu-a atraves do conceito de ‘sociedade civil’ — uma das suas mais importantes e
originais criacdes de filosofia politica. Através dessa nova concepcao, ele tenta denotar uma
“nova esfera do ser social” (COUTINHO, 2006, p. 29).

Coutinho (2006) nos conta que Gramsci, sobretudo em seus textos pré-carcerarios,
formulou os tragos gerais da nogdo de hegemonia. A sociedade civil, conceito elaborado
posteriormente, por sua vez, é a “portadora material da figura social da hegemonia, enquanto
esfera de mediagdo entre a infra-estrutura econdmica e o Estado em sentido estrito” (idem, p. 30).
Ela, em Grasmci, pertence ao momento da superestrutura — e ndo da estrutura, como em Marx —,
apesar de a producdo e a reproducdo da vida material ainda serem, para o autor italiano, o “fator
ontologicamente primario na explicacdo da historia” (idem, p. 31).

34



A concepc¢do gramsciana ampliada do Estado parte do reconhecimento de um “processo

de socializacio da politica no capitalismo ‘ocidental’*®

, [...] pelo qual se cria um nimero cada vez
maior de sujeitos politicos coletivos” (COUTINHO, 2006, p. 33) , que se deu no fim do século
XIX. Apreende-se, portanto, para além de Marx e de Hegel, uma outra dimensao nas relacdes de
poder em uma sociedade capitalista, a sociedade civil, onde estéo situados os aparelhos privados
de hegemonia, “ou seja, 0s organismos de participacdo voluntéria, baseados no consenso e nao na
coergdo” (idem, p. 34).

Esses organismos sdo “responsaveis pela elaboracdo e difusdo das ideologias”, diz
Coutinho (idem, p. 35), e é através deles que “as classes buscam exercer sua hegemonia, ou
sejam, buscam ganhar aliados para suas posi¢des mediante a direcdo politica e o consenso (idem,
p. 36, grifo do autor).

Ideologia ¢ um sistema de representacdes, normas e valores da classe dominante que
ocultam sua particularidade numa universalidade abstrata — explica Chaui (1987, p. 21). Admite-
se a possibilidade de que a ideologia (ou as ideologias) das classes subalternas conquiste(m) a
hegemonia no interior de um ou de varios aparelhos hegemonicos privados, “mesmo antes que
tais classes tenham conquistado o poder de Estado em sentido estrito, ou seja, tenham se tornado
classes dominantes” (COUTINHO, 2006, p. 41).

A luta pelo dominio sobre os meios materiais e imateriais da producdo e da reproducédo
social é o exercicio da hegemonia de uma classe sobre o conjunto da sociedade ao longo de uma
época histérica. Marx diz que o pensamento das classes dominantes sdo em todas as épocas 0s
pensamentos dominantes, ou seja, “a classe que € o poder material dominante numa determinada
sociedade é também o poder espiritual dominante” (2001 apud DANTAS apud COUTINHO,
2008, p. 114, grifo do autor). Os pensamentos hegemdnicos sdo a expressdo das relacOes
materiais do mesmo género — sendo essas relacdes consideradas sob a forma das idéias da

dominacdo da classe em questéo.

19 Gramsci, em 1924, formulou uma idéia que, depois de desenvolvida e concretizada, formou o eixo em torno do
qual giram suas notas do carcere, que é a diferenca estrutural entre as formac6es econdmico-sociais do ‘Ocidente’ e
do ‘Oriente’, que ndo é estritamente geografica. O desenvolvimento do capitalismo na Europa Central e Ocidental
determinou a formacdo de amplos estratos proletarios e também um estrato superior, a aristocracia operaria, com
anexos de burocracia sindical e de grupos social-democratas. “A determinagdo que na RUssia era direta e lancava as
massas as ruas para o assalto revolucionario complica-se na Europa Central e Ocidental por causa de todas essas
superestruturas politicas, criadas pelo maior desenvolvimento do capitalismo; elas fazem com que a a¢do das massas
seja mais lenta e mais prudente, e exigem, por conseguinte, que o partido revolucionario desenvolva toda uma
estratégia e uma tatica bem mais complexas e de longo alcance do que as que foram necessarias aos bolcheviques no
periodo compreendido entre marco e novembro de 1917.” (COUTINHO, 1992, p. 36)
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Chaui acrescenta que a hegemonia, como cultura numa sociedade de classes, “ndo é
apenas um conjunto de representacdes, nem doutrinacdo e manipulacdo” (1987, p. 22). E “um
corpo de préticas e de expectativas sobre o todo social existente e sobre o todo da existéncia
social: constitui e é constituida pela sociedade sob a forma da subordinacdo interiorizada e
imperceptivel” (idem). Além do mais, ela ndo existe apenas passivamente na forma da
dominacdo: deve ser continuamente renovada, recriada, defendida e modificada. Em paralelo a
essa renovacao, a hegemonia também é continuamente resistida, limitada, alterada e desafiada
por pressdes que ndo sdo suas. “Nesse sentido, devemos acrescentar ao conceito de hegemonia 0s
conceitos de contra-hegemonia e hegemonia alternativa, que sdo elementos reais e persistentes
da prética.” (idem, grifo da autora)

Uma hegemonia estavel pode e tende a isolar essas alternativas e oposi¢des na medida em
que haja funcdes hegemdnicas capazes de controla-as, transforma-las ou incorpora-las — “a
realidade do processo cultural deve ser capaz de incluir os esforcos e as contribui¢bes daqueles
que, de um modo ou de outro, estdo fora ou na margem dos termos da hegemonia especifica”
(WILLIAMS, 1977 apud CHAUI, 1987, p. 23, grifo da autora).

A partir destas perspectivas, encaramos a cultura como produto das relagbes sociais,
estando ela profundamente conectada as condi¢cbes materiais. Ela € um dos instrumentos das
classes sociais na luta pela hegemonia, sendo fruto de um processo dinamico, mas,
principalmente, dialético, como ressalta Coutinho (2002).

O pensamento dos homens aos quais sdo negados 0s meios da producéo e da circulagdo de
idéias estd submetido as representacbes dominantes: 0s capoeiras eram inegavelmente
representantes deste segmento social ao qual eram negados esses meios de producdo e
propagacdo ideoldgicas. Coube a eles, portanto, a criacdo e a disseminacdo adaptada de uma

forma de manifestacdo que se mostrasse contraria as idéias das classes dominantes:

[...] aqueles que se acham submetidos as praticas e relagbes sociais que lhes sdo
ininterruptamente reapresentadas na forma das idéias e representagBes dominantes
tendem, na mesma medida, a interiorizar essas praticas e as idéias que Ihes
correspondem como condicfes de sua existéncia socialmente determinada e de sua
adaptacdo a ordem social em que se acham inseridos de forma subordinada. (DANTAS
apud COUTINHO, 2008, p. 93)

A partir disso, podemos comecar a entender de que maneira a capoeira se insere naquele
universo da tradicdo que se renova todo o tempo, dialogando permanentemente com os signos do

passado e reelaborando-0s no presente, tornando-se, neste instante, 0s signos com 0s quais as
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geracOes futuras dialogardo. O homem, expde Hegel (1971 apud DANTAS apud COUTINHO,
2008, p. 114), que ndo quer perecer deve aceitar as condi¢des postas pelo mundo a ele e lutar a
partir delas pelo que deseja para si. No entanto, esse comportamento ndo se da apenas pela
necessidade, se da racionalmente: 0 homem se adapta conscientemente a sua situacdo historica,
abandonando ou néo seus planos iniciais.

Identificamos nesse aspecto o carater negaceante da capoeira, que, COMO veremos ao
longo do trabalho, esteve todo o tempo jogando com as idéias dominantes, as vezes, tendo que
assimilar alguns signos hegemonicos para que pudesse permanecer viva. A0 passo que
compreendemos a cultura como uma instancia da luta politica, passamos a admitir “a
possibilidade de grupos subalternos construirem uma visdo de mundo capaz de resistir e se
contrapor as idéias dominantes. A essa resisténcia politico-cultural é que Gramsci chamaria de
contra-hegemonia” (COUTINHO, 2008, p. 8).

Exposto isso, podemos dar prosseguimento a linha historica: até o inicio do século XIX,
como ja dito, o Estado e a comunidade branca consentiam e até incentivavam as manifestacoes
culturais negras, visando o famigerado “dividir para reinar” — uma vez que misturando as
diversas etnias de escravos que chegavam a coldnia, tornava-se mais facil estabelecer o controle
sobre a populacdo negra. No entanto, essa relacdo entre a classe hegemdnica e a comunidade
negra comegou a mudar, pois seus cultos — dentre eles, a capoeira, 0 candomblé, os batuques —
passaram a ser praticados em espacos abertos e a chamar uma relativa atencdo. N&o deixavam de
ser, afinal, uma forma de organiza¢do que, com 0 tempo, conseguia repor-se socialmente em
outro territorio que nao o africano.

Em paralelo a isso, com a chegada da corte portuguesa em 1808, D. Jodo VI arranjou
diversas transformacdes para a col6nia que, a partir de entdo, passava a ser a sede do ‘Reino
Unido de Portugal, Brasil e Algarves’. Dentre elas, uma nova e mais segura estrutura foi dada a
policia: 0 monarca nomeou um desembargador brasileiro para o cargo de primeiro intendente de
policia do Brasil e este, por sua vez, prop0s a criacdo da Guarda Real de Policia. A entidade foi
assim fundada em maio de 1809 e a direcdo foi ocupada pelo conhecido ‘terror dos capoeiristas’,
0 major Miguel Nunes Vidigal. Waldeloir Régo descreve o assombro que o militar causava da

seguinte maneira:

A sua pessoa era algo atemorizante. Chegava inesperadamente nos quilombos, rodas de
samba, candomblés e fazia miséria. Aos capoeiras, que foram a sua mira principal,
reservava um tratamento especial, uma espécie de surras e torturas a que chamava Ceia
dos Camardes. (1968, p. 296, grifo do autor)
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E sabido, todavia, através de Melo Barreto e Hermeto Lima, que o major era um capoeira
habilidoso, de “uma agilidade a toda prova”, “respeitado pelos mais temiveis capangas” (apud
REGO, 1969, p. 296) da época. “Jogava maravilhosamente o pau, a faca, 0 murro e a navalha,
sendo que nos golpes de cabeca e de pés era um todo inexcedivel” (idem). O Major Vidigal
cumpriu sua funcdo magistralmente, prestando os servi¢cos desejados até mais tarde, quando D.
Pedro Il ja era imperador e o Brasil, um projeto de nacdo. Ele combateu sem compaixdo 0s
quilombos, candomblés e capoeiras, sendo, por isso, varias vezes promovido.

Vidigal foi imortalizado como o personagem principal do livro Memdrias de um sargento
de milicias (Rio de Janeiro: INL. 1944), escrito por volta de 1855 por Manuel Anténio de
Almeida. Essa figura contraditoria na historia da capoeira, o Major Vidigal, € considerada um dos
muitos capoeiristas famosos e pertencentes a classe hegemonica que “destroem — no Rio de
Janeiro [...] — 0 mito purista de uma capoeira ‘negra, mestica, creoula’, tornada popular entre a
classe média e a burguesia somente na segunda metade do século XX” (PASSOS NETO, 2001, p.
60).

Depois da criacdo da Intendéncia de Policia, os capoeiristas ndo pararam mais de ser
perseguidos até a legalizacdo do jogo no século XX.

A vinda da Familia Real portuguesa para o Brasil é um dos fatores causadores da
mudancga na concepcao de ‘cultura’ que se operou na coldnia, principalmente na capital. Nesse
mesmo contexto, acrescentamos também a vinda em circunstancias pouco esclarecidas da Missao
Artistica Francesa em marc¢o de 1816.

N&o se sabe ao certo o motivo que impulsionou 0 desembarque no Rio de Janeiro de um
grupo de artistas franceses, liderado por Joachim Lebreton (1760 — 1819) e composto por Debret
(1768 — 1848, pintor), Nicolas Taunay (1755 — 1830, paisagista), Auguste Marie Taunay (1768 —
1848, escultor), Grandjean de Montigny (1776 — 1850, arquiteto) e Charles-Simon Pradier (1783
— 1847, gravador de medalhas), e cujo objetivo era fundar a primeira Academia de Arte da
colonia®.

Ha duas versdes para a origem da Missdo: a primeira afirma que, por sugestdo do

Conde da Barca, ministro dos Assuntos Estrangeiros do Governo, o principe Dom Jodo requereu

20 Rf. ITAU CULTURAL. Enciclopédia Itai Cultural — Artes Visuais. Missao Artistica Francesa. 2005. Disponivel
em: http://www.itaucultural.org.br/AplicExternas/enciclopedia_IC/index.cfm?fuseaction=marcos_texto&cd_ver
bete=340&cd_item=10. Acessado em: out. 2008.
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ao Marqués de Marialva, o entdo representante do governo portugués na Franca, a contratagéo de
um grupo de artistas capaz de lancar as bases de uma instituicdo de ensino em artes visuais na
nova capital do reino. Aconselhado pelo naturalista alemédo Alexander von Humboldt, Marialva
chegou a Lebreton, que, por sua vez, se encarregou de formar o grupo®’.

A outra versdo diz que os integrantes da Missao vieram por iniciativa propria, depois
de oferecerem seus servicos a corte portuguesa. Nicolas Taunay teria escrito uma carta a rainha
de Portugal para que intercedesse por eles junto ao monarca a fim de que fossem contratados. Os
artistas franceses eram formados no ambiente neoclassico, além de serem partidarios de
Bonaparte, e se sentiam ameacados na Franca, com a volta dos Bourbon ao poder, depois da
queda de Napoledo. Eles decidem vir para o Brasil e sdo acolhidos por um esperancoso D. Joéo,
que investia nos processos de renovacao do Rio de Janeiro e de afirmacéo da corte no pais®.

Recentemente, historiadores buscaram um meio termo entre a duas versdes, que parece a
mais plausivel. Fala-se em um casamento de interesses: por um lado, o rei teria se mostrado
receptivo a criacdo da academia e, a par dessa informacdo, Lebreton, com o intuito de sair da
Franca, teria oferecido seus servigos, arregimentando artistas dispostos a se refugiar em outro
pais®,

Segundo Angela da Luz (2004), D. Jodo VI se preocupava com a discrepancia entre a
Europa culta e secular e o0 jovem pais exdtico e sem desenvolvimento que abrigava sua nobreza,
intentando a formacdo de uma elite civil (além da militar da qual falamos anteriormente).
Ademais, era preciso minimizar o vazio provocado no sistema de ensino superior em artes e
oficios pela expulsdo dos jesuitas, que antes administravam essa parte da academia.

Em suma, o Brasil — e todas as manifestacdes provenientes daqui — era visto como um
territorio atrasado, primitivo, exdtico e, agora, no momento em que havia sido promovido a sede
do reino portugués, a necessidade primordial era a de eleva-lo a altura das nagdes européias a fim
de que pudesse competir com elas. Esse ‘progresso’ sé se daria caso o0 Brasil se submetesse a

algumas mudangas profundas, dentre elas a transformacgdo da mentalidade da elite local, que

21 Rf. ITAU CULTURAL. Enciclopédia Itai Cultural — Artes Visuais. Missao Artistica Francesa. 2005. Disponivel
em: http://www.itaucultural.org.br/AplicExternas/enciclopedia_IC/index.cfm?fuseaction=marcos_texto&cd_ver
bete=340&cd_item=10. Acessado em: out. 2008.
22 Rf. ITAU CULTURAL. Enciclopédia Itai Cultural — Artes Visuais. Missdo Artistica Francesa. 2005. Disponivel
em: http://www.itaucultural.org.br/AplicExternas/enciclopedia_IC/index.cfm?fuseaction=marcos_texto&cd_ver
bete=340&cd_item=10. Acessado em: out. 2008.
2 Rf. ITAU CULTURAL. Enciclopédia Itai Cultural — Artes Visuais. Missao Artistica Francesa. 2005. Disponivel
em: http://www.itaucultural.org.br/AplicExternas/enciclopedia_IC/index.cfm?fuseaction=marcos_texto&cd ver
bete=340&cd_item=10. Acessado em: out. 2008.
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deveria assimilar e adotar a cultura européia. A implantacdo de uma academia de artes, portanto,
representaria um avanco cultural significativo e inseriria a ex-coldnia no mundo desenvolvido.

A comitiva francesa fundou a arte académica como estilo, isto é, cultivada pelo
Estado e organizada dentro de linhas metodolégicas rigidas, com tematicas e modelos formais
préprios, exames de aptiddo e sistema de premiaces. Ndo nos interessa analisar aqui as
contribuicGes ou falhas, os prds ou contras da Missdo Francesa no Brasil. Nossa preocupacdo é
apenas evidenciar a vinda do grupo de artistas estrangeiros como um dos fatores fundamentais
que levaram a mudanca de percepcao da capoeira pelos poderes hegeménicos estabelecidos — e,
consequentemente, a0 aumento da repressao as manifestacdes culturais negras que culminou com
a insercdo da capoeira no Codigo Penal Brasileiro, em 1890.

Martins critica esse projeto artistico francés classificando-o como uma invasao
consentida: “uma intervencdo violenta e repressora no desenvolvimento cultural brasileiro” . No
momento da vinda da missdo, o Barroco brasileiro atingia sua maturidade com artistas como
Mestre Ataide e Aleijadinho — que, a titulo de curiosidade, era mulato — e, no entanto, foi
desmerecido diante dos valores neocléssicos importados da Europa.

Carlos Nelson Coutinho faz uma conceituacdo da “questdo cultural” no Brasil através da
andlise da relacdo entre cultura brasileira e cultura universal. O autor afirma que, enquanto
formagc&o social especifica e relativamente autbnoma, o Brasil emergiu na época do predominio
do capital mercantil e da criacdo de um mercado mundial: “nossa pré-histéria como nacao — 0s
pressupostos de que somos resultado — [...] situam-se no contraditorio processo da acumulagéo
primitiva do capital, que tinha o seu centro dindmico na Europa ocidental” (1990, p. 35). Como
consequiéncias culturais desse processo, tem-se o desenvolvimento de um intercdmbio universal,
que causa uma interdependéncia das nacgdes — tanto em se tratando da producdo material quanto
intelectual.

No caso brasileiro, a formacéo econémico-social nacional situou-se no exterior, refletindo
de maneira importante na questao cultural. A penetracdo de uma cultura européia no Brasil (que
estava se transformando em cultura universal) ndo encontrou obstaculos prévios, o que, em outras

palavras, quer dizer que “ndo existia uma significativa cultura autdctone anterior a colonizagéo,

2 MEMORIA VIVA. MARTINS, Alexandre. Historias de uma invaséo cultural: ensaios avaliam o papel da Miss&o
Francesa no Brasil no século XIX. Resenha de BANDEIRA, Julio, XEXEO, Pedro Martins Caldas e CONDURU,
Roberto. A Missdo Francesa. Rio de Janeiro: Sextante, 2003. Disponivel em: http://www.memoriaviva.
org.br/default.asp? ACT=5&content=58&id=10&mnu=10. Acessado em: out. 2008.
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que pudesse aparecer como ‘nacional’ em oposi¢do ao ‘universal’, ou 0 ‘auténtico’ em contraste
com o ‘alienigena’” (COUTINHO, 1990, p. 38).

No pafs, mesmo na época da subordinacdo formal®®

, as classes fundamentais da sociedade
encontravam suas expressdes ideolégicas e culturais na Europa. Nossa cultura sempre tendeu a
tomar os valores europeus como meta e modelo.

A cultura universal, assim, ndo era algo externo, imposto pela forga a nossa formacéao
social, mas sim algo potencialmente interno, que se ia tornando efetivamente interno a
medida que (ou nos caso em que) era recolhido e assimilado por uma classe ou um bloco
de classes ligados ao modo de producéo brasileiro. [...] A historia da cultura brasileira,
portanto, pode ser esquematicamente definida como sendo a historia dessa assimila¢do —
mecanica ou critica, passiva ou transformadora — da cultura universal [...] pelas vérias
classes e camadas sociais brasileiras. (idem, p. 38-39)

Ao importar um pensamento estrangeiro e assumi-lo como seu, a classe dominante
brasileira adota, na verdade, uma ideologia universal — que expressaria seus proprios interesses
brasileiros de classe. Ainda acerca do tema, ndo é possivel afirmar que somente uma consciéncia
colonialista foi importada: “quando transplantada para o Brasil por uma classe progressista e anti-
colonial, uma corrente cultural avancada contribui para formar [..] uma consciéncia social
efetivamente nacional-popular, contraria ao espirito da dependéncia [...]” (idem, p. 39)

Compreende-se, entdo, 0 motivo pelo qual deu-se tdo pouco valor ao Barroco e a outras
manifestagdes culturais e artisticas brasileiras naquela época. Por que, afinal, se valorizaria
expressdes culturais negras que iam diretamente de encontro a ideologia cultural do Ocidente?

Né&o s6 ndo foram valorizadas, como comegaram a ser duramente reprimidas. Com
relacdo ao inicio da perseguicdo as formas negras de expressdo no inicio do século XIX, Sodré

relata :

O aparecimento do terreiro, a saida (parcial) da clandestinidade — apesar da represséo
policial — de cultos de outras etnias [negras africanas] (bantus, principalmente),
coincidem com a importacdo, pelas elites dirigentes brasileiras, da nogdo ocidental de
cultura, com todas as suas conquistas — reformas de ensino, da arquitetura, das
concepgBes cientificas, artisticas, regras de etiqueta e boas maneiras etc. A vinda da
Missdo Francesa [...] foi um ponto alto dessa “culturalizacdo” das elites. (1983, p. 126)

O autor ainda acrescenta que os “batuques de negros”, antes estimulados, passaram a
ser repreendidos, havendo mesmo textos legais que proibiam expressamente esse tipo de
manifestacdo. “Brincadeira de negro”, diz Sodré, “torna-se fato social perigoso” (1983, p. 127,

grifo nosso) e ser capoeira passou a significar uma ameaga & ordem da sociedade escravista

% O conceito de subordinacdo formal significa a subordinacdo das economias periféricas ao capital mercantil
metropolitano que se dava no terreno da circulagdo, mantendo intocado o modo de produgdo do povo colonizado.

41



brasileira, 0 que alimentava o imaginario da burguesia do “medo branco da onda negra”
(AZEVEDO, 1987 apud REIS, 1993, capt. 1, p. 13).

A partir de um outro ponto de vista, a comunidade negra também passou a se comportar
de maneira diferente com relacdo a classe dominante, visto que entdo suas manifestacdes haviam
passado a ser repreendidas. Sodré (1983) diz que a possibilidade de uma revolta negra vir a se
concretizar era minima, diante do crescente aparato militar e da consolidacdo do dominio
territorial por parte do Estado. Além do declinio das confrarias religiosas negras, da vinda da
Familia Real portuguesa e da Missdo Francesa com a idéia ocidental de ‘cultura’, o pais passava
por uma transicdo politica: do colonialismo — em que uma revolta negra visando a tomada do

poder pelas armas poderia ser uma realidade — para a independéncia.

3.3 COMECA A PERSEGUICAO

A capoeira passaria, entdo, de arma fisica embutida no corpo do lutador para arma
cultural embutida no corpo da comunidade. (PASSOS NETO, 2001, p. 53)

O movimento que transforma a capoeira em uma pratica perseguida e aquele que faz com
que ela seja apropriada por um outro grupo subalterno que a transfigura em representacdo
identitaria é concomitante e dialético — um influencia o outro, ambos sdo sujeito e objeto de uma
relacdo entre determinados setores sociais.

Essa transformacdo em uma representacdo coletiva foi interpretada por Sodré sob o
entendimento da ironia. De acordo com o autor, “a ironia € uma espécie de malandragem do
espirito” (2002, p. 15), podendo ser subjetiva ou objetiva. Quando subjetiva, o “individuo
expressa uma posicao de distanciamento — sarcastico, maldoso, divertido — em face de um sentido
ou uma verdade qualquer. O ironista da a entender uma coisa, querendo [...] dizer outra” (idem),
pondo de lado o sentido estabelecido e jogando em favor da pilhéria.

A ironia é objetiva quando a agdo deixa de ser excessivamente individual e passa a ter o
respaldo da comunidade. O “ato individual de drible do sentido [..] ndo se fecha na auto-
suficiéncia maliciosa de um espirito” (SODRE, 2002, p. 16); passa a partilhar com a coletividade

a “desorientacdo por dentro [...] de uma estrutura qualquer” (idem).
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A capoeira passa, entdo, a ser uma expressao da ironia objetiva do negro, uma vez que
houve a “superacdo da soberania da consciéncia individual” e a “imposicéo coletiva de um jogo
de linguagem” (SODRE, 2002, p. 16). Desde entdo, o que era vadiacdo e hoje em dia é esporte
passou a tratar-se de uma cultura irénica do corpo.

Destarte, pode-se afirmar que a capoeira, nas primeiras décadas do século XIX, era mais
do que uma forma de resisténcia escrava — era “leitura do espaco urbano, [...] forma de identidade
grupal, [...] recurso de afirmacdo pessoal na luta pela vida, [...] instrumento decisivo do conflito
dentro da propria populacao cativa” (SOARES, 1994, p. 32).

Retomando a cronologia, o periodo em questdo, como ja dissemos, foi marcado pela
desinibicdo da repressdo a capoeira devido a diversos fatores. Dentre eles destacamos a vinda da
Familia Real portuguesa e da Missdo Francesa para o Brasil. Concomitante a esses episodios,
importou-se também a nocédo de ‘cultura’, que, na verdade, passou a ser um conceito analogo ao
de ‘cultura européia’, elitista: tudo o que ndo fosse identificado com a cultura branca era
encarado como uma expressdo primitiva e incipiente. Subestimar as expressdes negras /
populares, reduzindo-as a formas culturais infantis, inferiores e grotescas era um meio de
corroborar o ja existente autoritarismo da sociedade brasileira.

Sobre esse aspecto autoritario, podemos recorrer a Marilena Chaui, no momento em que
ela define o autoritarismo historicamente presente na constituicdo da sociedade brasileira. Para a

autora — e compativel com a perspectiva que adotamos —, na formacéo social do Brasil,

[...] a luta de classes é identificada apenas com os momentos de confronto direto entre as
classes [...], sem que se considere sua existéncia cotidiana através das técnicas de
disciplina, vigilancia, repressdo, realizadas por meio das proprias instituicdes
dominantes — isto €, quando a luta de classes é encarada como ‘questdo de politica’.
(1987, p. 56)

A capoeira comegou a ser uma ameaca ao poder constituido, vista como uma expressdo
subalterna, posto que negra, e marginal. Em todos os momentos em que ela se relaciona com a
cultura dominante, essas relages “ndo sdo designadas por seu verdadeiro nome, isto é, como luta
de classes (pois se trata da dominacéao de classe por meio das instituicGes e da ideologia; isto é, a
luta de classes conduzida pela classe dominante)” (idem, p. 58). O autoritarismo social encara
essas situacdes de subjugacdo das culturas populares como naturais — postura que precisa ser

desfeita.
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A capoeira so sera oficialmente criminalizada em 1890, tendo sido até entdo repreendida
por varios meios. O punho forte do Major Vidigal, diretor da Guarda Real de Policia de quem ja
falamos, e a criacdo de uma Intendéncia de Policia ndo extinguiu 0s capoeiras e muito menos o
problema dos constantes conflitos entre eles e 0s organismos de repressao.

Leticia Reis (1993) fez um levantamento junto aos autores que pesquisaram
documentacdo policial da época e, a partir disso, notou-se uma profusdao de decretos e portarias
que visavam coibir a pratica do jogo ao longo de todo o século XIX, sendo a primeira data citada
a do ano de 1821. A andlise desses documentos — mesmo que escritos sob a 6tica de autoridades
policiais — fornece elementos fundamentais para o entendimento do universo da capoeira nesses
anos iniciais da repressdo. A autora ressalta a importancia de se ter em mente que os documentos
analisados sdo referentes a cidade do Rio de Janeiro, pois, apesar de Salvador e Recife também
serem considerados como centros histéricos da capoeira nesse periodo, poucas sao as pesquisas
estatisticas que permitem compor um perfil dos praticantes desses lugares.

Nessa primeira metade do século, a capoeira aparecia como uma atividade eminentemente
escrava. Os decretos que puniam 0s praticantes se proliferaram e referiam-se reiterada vezes a
escravos e, quando ndo o faziam, referiam-se a negros. Reis (1993) constata que, a partir de um
decreto editado a 13 de setembro de 1824 — retificando o precedente que determinava o trabalho
forcado em obras publicas aos negros capoeiras presos em desordem —, é possivel perceber
pessoas livres ou libertas, ao lado dos escravos, também envolvidas na prética da capoeira.

A partir de 1824, a punicdo para 0s escravos capoeiras se tornou mais severa. O castigo
mais comum aplicado aos escravos capoeiristas era o acoite, seguido pelo trabalho compulsério
em obras governamentais por periodos estipulados e que variavam de um a trés meses,
dependendo do ano do decreto. Muitas vezes, ambas as puni¢des eram aplicadas. A brutalidade
dos castigos reflete a preocupacéo e o temor que as autoridades demonstravam em relacdo ao
fendmeno, mesmo com o prejuizo dos senhores que viam ameacada a sua ‘seguranca a

propriedade’. Sobre isso, Reis reflete pertinentemente:

[...] o problema de situar o negro na escala social reflete-se na dificuldade da definigéo
da pena a atribuir-lhe. Condenar escravos a trabalhos forcados, a que estavam ja
cotidianamente submetidos, ou prendé-los, privando-os assim de uma liberdade da qual
ja ndo usufruiam, era um paradoxo, além de provocar queixas dos senhores que ficavam
sem seus trabalhadores. (1993, capt. 1, p. 13)
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Ha noticias de conflitos entre as forcas policiais e 0s capoeiras ja desde os primeiros anos
do século de tal forma que, em 1821, a Comissdo Militar dirigiu uma representacdo ao ministro
da Guerra reconhecendo a necessidade urgente de que 0s *“negros capoeiras”, pegos em
desordens, fossem castigados publica e peremptoriamente, pois vinham causando danos a seus
senhores além de serem “uma perturbacdo continua a tranquilidade e sossego publicos” e “a
seguranca da propriedade dos cidaddos” (REIS, 1993, capt. 1, p. 13). Ou seja, o direito dos
proprietarios de escravos estava sendo violado, pois 0s capoeiristas 0 estavam pondo-0 em risco,
ja que a morte de escravos significava perda de capital do senhor, imobilizado na pessoa do
cativo.

A representacdo pedia as autoridades que os negros fossem punidos com o agoite, pois
esse seria 0 ‘Unico castigo que os atemorizava’. Reis (1993) reflete que a violéncia contra o
COrpo — mas nao apenas isso, o0 “corpo humilhado publicamente” — configurava-se como 0 objeto
primordial da repressdo penal. A lei deveria reafirmar sua autoridade sobre o corpo rebelde (e,
portanto, improdutivo) do escravo capoeira, uma vez que a ‘vadiacdo’ estava causando o

desperdicio de “corpos produtivos”.

“O motivo da punicdo ao corpo reside precisamente no fato de nele estar estampada a
rebeldia, o inconformismo escravo. Porém, o corpo do capoeira, supliciado pelo poder, é
0 mesmo corpo insurgente que transgride a rigida hierarquia escravista e, ao fazé-lo,
toma a forma de um contra-poder.” (REIS, 1993, capt. 1, p. 14, grifos nossos)

A primeira codificagdo penal brasileira, 0 Codigo Criminal do Império do Brasil, de 1830,
ndo se refere especificamente a capoeira. Socialmente, os praticantes do jogo eram vistos como
‘marginais’, ‘vadios’ e sem profissdo definida. Régo (1968) diz que, assim sendo, 0s capoeiras
estavam implicitamente enquadrados no capitulo 1V, artigo 295, que tratava dos vadios e
mendigos.

Sempre perseguidos, sem duvida, porém ndo é possivel ignorar a atuacdo ambigua que a
capoeira teve ao longo de todo o século XIX. “Desafiadora da ordem publica e, ao mesmo tempo,
agente de manutencdo da ordem social” (SOARES, 1994, p. xvii), principalmente no Rio de
Janeiro, a0 mesmo tempo em que os praticantes da luta eram vistos como marginais, em diversos
momentos, também eram aclamados como herdis nacionais. E 0 caso relacionado a Guerra da
Cisplatina (“Guerra do Rio da Prata” para a historiografia brasileira ou “Guerra do Brasil” para a
argentina) — conflito ocorrido no periodo de 1825 a 1828, entre o Império brasileiro e as
Provincias Unidas do Rio da Prata, pela posse da regido estratégica da Provincia Cisplatina, atual
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Uruguai — durante a qual, o governo brasileiro se viu na obrigacdo de contratar estrangeiros para
compor as fileiras do exército nacional.

Irlandeses, alemées e ingleses haviam sido convocados para combaterem na fronteira.
Alguns batalhdes, entretanto, ainda estavam aquartelados no Rio de Janeiro, no Campo de
Santana, no Campo de Sao Cristévao e na Praia Vermelha. Régo (1968) conta que o contingente
achava-se descontente com 0 governo evidenciando a insatisfagdo com recorrentes atos de
indisciplina.

Em consequiéncia disso, 0 comandante do contingente alem&o ordenou a punicdo de
alguns soldados agravando o descontentamento. “Resultado — na manha de 9 de junho de 1828,
eles [os soldados] se rebelaram [...] e de armas em punho, abandonaram os quartéis e fizeram
uma carnificina [...]. E a propor¢do que a noticia se espalhava, os outros contingentes iam se
incorporando aos sublevados.” (REGO, 1968, p. 300-301) Nesse momento, os combatidos e mal-
vistos capoeiras tiveram um papel fundamental, atacando os rebeldes e travando com eles
combates mortiferos: mesmo os estrangeiros “armados com espingardas, ndo puderam resistir-
Ihes com éxito feliz, e a pedra, a pau, a forca de bragos, cairam [...] pelas ruas e pragas publicas,
feridos grande parte, e bastante sem vida” (SILVA, 1871 apud REGO, 1968, p. 300-301).

Os combates aconteceram no Largo do Rocio Pequeno, atual Praga Onze de Junho e, na
narrativa de Moura, o fato surpreendente era que 0s capoeiras estavam sendo comandados por
Miguel Nunes Vidigal, o militar que ha muito tempo vinha combatendo a ‘vadiacdo’ (1985 apud
REGO, 1968).

Sodré (2002) reflete sobre o ‘esquecimento’ do registro desse episddio nos livros de
Historia destinados ao ensino secundario. Ndo tem como nao ligar a opcdo pela exclusdao do
evento dos livros com a participacéo ativa de negros no combate.

Apesar desse momento vistos como “herois nacionais”, os conflitos dos capoeiras com a
policia se intensificaram gradualmente até meados do século, quando a vadiagdo ja estruturava as
maltas em duas grandes nac¢bes opostas e quando 0s praticantes comegaram a assumir um outro
perfil que incluia outros setores sociais, que ndo apenas 0S Negros e escravos. A repressao ao jogo
foi gradativamente se tornando mais severa, culminando com a inclusdo da capoeiragem no
primeiro Cédigo Penal republicano.

Em paralelo a isso, a luta continuou cultivando sua relacdo ambigua com o poder

instituido, as vezes revolucionaria, as vezes, reacionaria.
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Bahia

Como vimos, nos primeiros anos do século XI1X, as praticas culturais negras abandonaram
progressivamente a clandestinidade na Bahia e passaram a ser executadas abertamente, ja que
uma vitdria armada decorrente de uma acdo rebelde por parte de escravos havia se tornado
praticamente impossivel. No entanto, nesse mesmo periodo, as confrarias religiosas comecaram
a perder sua antiga forca — desempenhando, a partir do fim do século XVII, um papel importante
na reunido de grupos de escravos e na integragdo social do negro.

Em carta a Nestor Capoeira, 0 pesquisador baiano Fred Abreu narra que, durante uma
pesquisa junto a documentacdo policial no Arquivo Publico do Estado da Bahia, ele nédo
encontrou um sO caso de preso pela préatica de capoeira, concluindo que é sobremaneira
complicado reconstituir a histéria dos praticantes baianos do século XIX com base em
documentos policiais. No entanto, Abreu desconfia que “por tras dos indmeros casos de
desordens, registrados nos mapas de prisdes consultados, estavam muitos capoeiristas, que
gozaram fama como desordeiros e valentdes” (apud PASSOS NETO, 2001, p. 59).

A Bahia, principalmente a cidade de Salvador, sempre foi palco de resisténcia e luta desde
a época colonial, a exemplo da Revolucdo dos Alfaiates em 1798. Na fase regencial, iniciada com
a abdicacdo de D. Pedro I, em 1831, face a radicalizacdo das posicGes politicas, diversas rebelides
de escravos eclodiram na provincia. A mais importante delas deu-se em 1835, envolvendo os
negros malés, escravos de religido mugulmana e bastante cultos, que, com seus gritos de Morte
aos brancos! Viva os nagos!, espalharam o terror e, no entanto, tiveram a sublevacao reprimida
(VICENTINO, 1997).

A Revolta dos Malés?®

se deu em janeiro daquele ano, tendo sido uma rebelido de carater
racial contra a escraviddo e a imposicdo do catolicismo. No periodo, Salvador tinha metade de
sua populacdo composta por negros escravos ou libertos das mais variadas culturas e etnias
africanas — dentre as quais, a iorubana, como os haucéas, ewes e, majoritariamente os nagds. A
participacdo de negros originarios de Angola foi pequena e a presenca de grupos da Costa do
Ouro (Costa e Mina), quase inexistente, além da parcela de crioulos (negros nascidos no Brasil) e

pardos ter sido infima.

26 Malé designa os negros mugulmanos que sabiam ler e escrever o &rabe.
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A maioria dos revoltosos era composta por ‘negros de ganhos’, que eram escravos que
passavam o dia vagando pela cidade, prestando algum tipo de servi¢co ou vendendo mercadorias,
obrigados a entregar a seus senhores um certo valor no final do dia, podendo assim acumular
certo excedente. Alguns, com as economias provindas desses ganhos, conseguiam eventualmente
comprar sua alforria. Reis (1993) aponta esse carater de ganho dos escravos como uma influéncia
no acontecimento do levante: é inegavel a maior ‘liberdade’ que esse tipo de escraviddo oferecia
para 0s contatos pessoais, 0s cultos religiosos e também para a organizacéo de revoltas.

As propostas dos revoltosos eram radicais e demandavam a libertacdo dos demais
escravos africanos, o fim da imposicao do catolicismo, o assassinato e confisco dos bens de todos
0s brancos e mulatos e, por fim, a implantacdo de uma monarquia islamica, com a escravidao dos
ndo-mugulmanos. Esses planos revelam que o levante era entendido como uma luta da terra de
negro contra a terra de branco, o que significava que a revolta era uma luta de africanos —
escravos ou ndo — contra brasileiros e seus aliados — senhores ou ndo, brancos ou negros.

O levante serviu para demonstrar as autoridades e as elites o potencial de contestacdo e
rebelido que envolvia a manutencdo do regime escravocrata.’’ Muniz Sodré afirma que as
revoltas da primeira metade do século contém “a mistica do retorno a Africa, mas seus
dispositivos de organizacdo, seus lemas sao inteligiveis a luz de relacionamentos locais” (1983, p.
125). A dimensdo politica da revolta, para o autor, ultrapassa a da simples fuga — individual ou
coletiva, como podemos constatar nas demandas feitas pelos escravos mugulmanos. O levante de
civis é identificado, diz Muniz, como o “indice da existéncia de uma comunidade estabelecida,

com interesses definidos, mas conflitantes com os dos grupos dirigentes” (SODRE, 1983, p. 164).

Rio de Janeiro

Os anos iniciais do século XIX, desde a chegada da Corte até a abdicacdo do primeiro
imperador em 1831, foram uma época critica na formacdo do Estado Nacional brasileiro,

enquanto a capoeira era uma braco da expressdo da massa escrava negro-africana, que

2T Rf. SILVA, Fabricio Pereira da. Resenha de REIS, Jodo José. Rebelido escrava no Brasil: a histéria do Levante
dos Malés (1835). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2003. Disponivel em: http://www.artnet.com.br/
gramsci/arquiv313.htm. Acessado em: out. 2008.
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monopolizava o trabalho na cidade. De acordo com Soares (1994), ela foi o ‘flagelo’ das
autoridades responsaveis pela ordem social, por ser um meio expressivo da resisténcia escrava.

Foi um fendmeno que marcou fortemente a vida social da cidade e fazia parte integrante
da cultura popular de rua de entdo. Os capoeiras faziam parte da “bulicosa fauna das ruas dos
tempos da Corte, que assustava as camadas médias e também a elite dirigente” (SOARES, 1994,
p. 3) além de ser extremamente violenta tanto contra a repressdo das elites, quanto como meio de
acertar diferencas e constituir hierarquia entre escravos e libertos.

Os capoeiras eram geralmente identificados como escravos portadores de facas, estoques
ou qualquer instrumento perfurante, ou entdo, integrantes das maltas, definidas por Soares como
“grupos armados que percorriam as ruas da cidade” (1994, p. 25). Elas comecam a se formar
ainda na primeira metade do século XIX, mas s6 por volta de 1850 é que vao atingir uma
geografia sofisticada.

Era possivel perceber uma identidade cultural propria entre 0s escravos capoeiristas do
Rio de Janeiro, de acordo com Carlos Eugénio (1994), construida com base em cddigos africanos
de identidade tribal combinados com rivalidades locais produzidas pela experiéncia da escraviddo
urbana. O uso de fitas amarelas e vermelhas e de partes das vestimentas, como simbolo, é uma
sugestdo da existéncia de icones grupais particulares, indicando um embate que vai além daquele
contra as classes do poder constituido.

Os capoeiras desse periodo portavam-se com uma rivalidade que se refletia na utilizacdo
de indumentaria e cores préprias. A disputa envolvia o vermelho e o amarelo, que mais tarde, se
transformariam na rivalidade entre o vermelho e branco — que veremos mais a frente.

Esses codigos adotados pelas maltas tém sua significacdo, pois sdo a materializacdo de
uma forma de ver o mundo. Os integrantes de cada nacao identificavam-se entre si baseados em
seus signos e a eles deram um valor que os tornou ideoldgicos. E o que Bakhtin quer dizer que
todo signo carrega sua ideologia — ndo € devido ao acaso que nagoas e guaiamus adotavam cores
e trajares especificos. “A indumentéaria era simbolo da geografia escrava do Rio, e decerto um
aviso para maltas rivais de que os ‘Donos da rua’ estavam vigilantes contra qualquer invaséo
pretendida por outros grupos de cativos, em permanente luta pela hegemonia nos estreitos limites

da cidade colonial” (idem, p. 28)
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Um outro tipo de linguagem utilizada pelos capoeiras da época era o assobio, que servia
para avisar companheiros da proximidade do perigo ou era, ainda, codigo identificador do
portador da habilidade do capoeira. Casos houve de escravos presos por estarem “assobiando
como capoeira”. (SOARES, 1994, p. 29-31)

As maltas cariocas também se apropriaram do canto, do tambor — elemento comum da
cultura africana —, mas do berimbau, ndo. Nao havia também as rodas, como as entendemos hoje
e nem o jogo era semelhante, apesar de ja conter alguns elementos e golpes que podem ser
reconhecidos atualmente. O ensino, no entanto, ja era de certa maneira estruturado, ja havendo
uma hierarquia dentro das nac6es. Soares (1994) aponta na ‘base’ das maltas os caxinguelés ou
carrapetas, que eram 0s menores aprendizes. Acima desses, vinham 0s ‘capoeiras amadores’,
aqueles que ndo se alinhavam as gangues. Logo depois, estavam os ‘capoeiras profissionais’, que
conviviam no interior das nacOGes e praticavam 0 jogo abertamente. Finalmente, no topo da
piramide, eram encontrados os chefes de malta.

Soares (1994) descreve como acontecia 0 ‘rito de passagem’ que marcava a transi¢ao do
moleque de rua em caxinguelé: era necessario que acompanhassem a malta em suas investidas

guerreiras, posicionando-se como vanguarda.

Carregavam as armas dos adultos, agindo como auxiliares; participavam dos treinos em
locais ermos e depois, nas pragas, desafiando o aparato policial sem outra finalidade que
alcangar prestigio dentro do grupo. Em seguida, entravam no espaco da violéncia,
enfrentando individuos mais fortes [...] (PASSOS NETO, 2001, 77-78)

Finalizavam o aprendizado quando eram permitidos de usar a navalha e o chapéu. Para
ascender na hierarquia das maltas, era necessario conquistar 0 consenso do grupo — ou seja,
apenas o ritual ndo era suficiente. A chegada e a permanéncia no posto de chefe de malta
dependia, além do consenso, do prestigio continuo no grupo e na sociedade, que era relacionado
diretamente a bravura, forca e valentia. Além disso, o reconhecimento dos capoeiristas era
baseado em feitos de coragem e destreza corporal.

Nesse momento histérico, o problema do controle dos escravos na Corte se agravava, pois
0 meio urbano, além de misturar os lugares sociais, afirma Chalhoub (1990 apud REIS, 1993),
escamoteava a condicdo social dos negros. Pouco a pouco desmontava-se a politica de dominio
tradicional da escraviddo, que vinha permitindo a identificacdo imediata dos individuos, levando
a uma confuséo das fronteiras sociais. “A instituicdo da escraviddo deixa de ser quando se torna

impossivel identificar prontamente, e sem duplicidades, as fidelidades e as relacGes pessoais dos
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trabalhadores, e 0s escravos se mostraram incansaveis em transformar a cidade num esconderijo.”
(CHALHOUB, 1990 apud REIS, 1993, capt. 1, p. 31-32)

As elites temiam, desconfiavam, sentiam-se ameacadas, e, portanto, a partir de dado
momento, todos 0s negros passaram a ser suspeitos, desafiadores das hierarquias étnica e social.
O ‘medo branco’ também incrementava-se quando vinham a tona hipéteses de que os capoeiras

possuissem algum tipo de organizacéo coletiva.

3.4 CONFORMISMO E RESISTENCIA: capoeiras, malandros e herois (1850 — 1890)

Nestor Capoeira identifica na segunda metade do século XIX o “desabrochar das
doutrinas racistas e da ideologia do embranquecimento, apesar da entrada em cena de atores
negros e mulatos” (PASSOS NETO, 2001, p. 62) em diversos setores da vida social, cultural e
politica brasileira.

A partir de 1850, a capoeiragem se espalha e absorve outros grupos diversos dos negros
escravos: libertos, imigrantes portugueses pobres e ricos, estrangeiros de diferentes
nacionalidades e classes sociais, policiais, militares de variadas patentes, intelectuais, jovens
boémios da elite carioca também passam a praticar a vadiacdo que, antes, era apenas de negros. A

capoeira deixava de ser “coisa de negro e marginal”.

Bahia

Um dos principais locais onde a capoeira era praticada nesse periodo na Bahia era o Cais
Dourado, que ficou famoso pelo excesso de desordens e crimes ali praticados, “sobretudo por ser
zona de meretricio” e ponto de convergéncia de “capoeiras, marinheiros, soldados de policia e
delingiientes” (REGO, 1968, p. 36). Os jornais baianos da época recorrentemente noticiavam
conflitos que tinham adquirido grandes proporc6es e faziam pedidos as autoridades para que se
refreasse a ‘atuacdo de desordeiros’.

Régo nos narra que o capoeira era notado em muitas situacdes, mas especialmente nas
festas populares, ndo importando se profana, religiosa ou profano-religiosa. Ele cita algumas,
dentre as quais as mais famosas como a festa do Bonfim, a festa da Ribeira, a festa do Rio
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Vermelho, o Carnaval etc. Os praticantes do jogo rumavam junto a seus discipulos ao local do
festejo, com instrumentos musicais e armas, caso houvesse a necessidade, e “la, com amigos
outros que encontravam, faziam a roda e brincavam o tempo que queriam” (1968, p. 37).

A prética do recrutamento militar forcado como puni¢do ao capoeira também tornou-se
habitual. Pela ocasido da Guerra do Paraguai — cujas condi¢es historicas esclareceremos em
breve — Manuel Querino (1955) descreve “o brilhante feito d’armas” concretizado pelas
companhias de Zuavos Baianos no assalto ao forte de Curuzu quando os paraguaios foram
debandados. Também na tomada da ponte de Itoror6, as companhias de zuavos se destacaram
pelo heroismo: diz-se que, mesmo esgotadas as munic¢Ges, em pleno andamento dos combates, 0s
baianos jogaram fora as espingardas e pularam nas trincheiras paraguaias com arma branca nas
maos e a capoeira nos pés.

A eficacia da luta residia na batalha homem a homem. Diz-nos Reis (1993) que, a
experiéncia histérica de luta contra a opressao, gravada na memoria corporal do capoeira, servia
agora, portanto, para “defender a patria”.

O recrutamento forcado para o servigo militar foi um dos expedientes de que se serviu a
Monarquia para livrar-se dos elementos considerados indesejaveis, como os integrantes da
capoeiragem. Todavia, ha varios relatos de capoeiras que mesmo de dentro da ordem a corroiam,

atuando, por exemplo, como policiais, bombeiros ou membros da Guarda Nacional.

Rio de Janeiro (1850 — 1870)

Passos Neto (2001) afirma que no Rio, a capoeira socialmente foi miscigenada quase que
desde seus primordios a ponto de Régo afirmar que 14, a mistura foi maior “do que em qualquer
outra parte do territério nacional. Capoeirista foi desde a nobreza, como o Bardo do Rio Branco,
dentre outros, até o negro escravo” (1968, p. 260-261).

Reis (1993) relata que, com relacdo as prisdes de 1850, computadas por Holloway, além
de uma maioria capoeirista, formada por escravos, foram detidos também dois libertos e um
africano livre. Dois anos depois, dentre os 111 detentos de uma priséo carioca (“Aljube”), onze
haviam sido presos por causa da capoeira, mas nenhum deles era escravo. Esse fato comprova a
ampliacéo no espectro dos praticantes da capoeira que, continuava envolvendo escravos, mas que

passou a abarcar libertos e pessoas livres.
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Ainda com base nas pesquisas de Reis (1993), embora ndo seja possivel explicar os
motivos que levaram a uma maior disseminacdo da capoeira entre livres e libertos nesse periodo,
o fim do tréafico negreiro e o reforco cada vez maior da condenacdo moral da escraviddo séo
fatores indispensaveis para se compreender o decréscimo no numero de cativos na cidade do Rio
de Janeiro.

Em setembro de 1850, foi aprovada a Lei Eusébio de Queirds que abolia a pratica do
trafico negreiro — sua outorga é consequéncia da Bill Aberdeen, lei inglesa de 1845 que proibia o
comércio de escravos entre a Africa e a América, e que, considerando esse tipo de comércio
como pirataria, atribuia as embarcacGes de guerra da Inglaterra o direito de apreender navios
negreiros que se dirigissem ao Brasil. A posicdo inglesa gerou inimeros incidentes diplomaticos
entre os governos dos dois paises.”®

Eusébio de Queirds, ministro da Justica, mentor do projeto da lei e integrante do Partido
Conservador, alegou, dentre outras razfes, que o trafico deveria ser abolido, pois se a permanente
entrada de negros no territério imperial ndo fosse suspensa, o desequilibrio entre homens livres e
escravos se transformaria em uma ameaca. A sociedade estaria exposta a perigos gravissimos
decorrentes de uma possivel ameaca de uma revolucao escrava — como a que ja havia acontecido
em 1935, em Salvador e as que ocorriam na prépria capital, onde a numericamente significativa
massa negra afrontava o poder instituido, espalhando terror em municipios como Valenca e
Vassouras.?

A mentalidade contida na justificativa do ministro reflete a propagacdo das teorias
evolucionistas (e racistas) ‘importadas’ da Europa e em voga no Brasil em meados do século.
Essas teorias, elaboradas dentro do pensamento positivista, prezam 0 ‘progresso’, ou seja, a
‘civilizacdo européia’.

Em decorréncia da aprovacdo da lei Eusébio de Queirds, instaurou-se temporariamente o
trafico ilegal de escravos, além da incrementagdo do tréafico interno. Em paralelo a isso, com o
desenrolar da Revolucdo Industrial nos principais paises da Europa, a pressdo inglesa para que o
Brasil reprimisse o comércio ilegal interno de cativos e, conseqiientemente, a cada vez maior
necessidade de substituicdo da mao-de-obra urbana do pais, o governo imperial passou a

incentivar a imigracdo estrangeira de trabalhadores.

28 Disponivel em: http://recantodasletras.uol.com.br/resenhas/732053. Acessado em: out. 2008.
2 Disponivel em: http://recantodasletras.uol.com.br/resenhas/732053. Acessado em: out. 2008.
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Acerca da adocdo desse artificio, relacionada com as teorias evolucionistas, Ortiz

acrescenta que

[..] é interessante observar que a politica imigratéria, além de seu significado
econdmico, possui uma dimensdo ideoldgica que é o branqueamento da populagéo
brasileira. O fato de este branqueamento se dar em um futuro, préximo ou remoto, esta
em perfeita adequacdo com a concepc¢do de um Estado brasileiro enquanto meta. (20086,
p. 31, grifo nosso)

A imigracdo de estrangeiros foi principalmente portuguesa das Ilhas dos Agores — dado
apontado por Soares (1994). O desembarque em massa de acorianos no Rio de Janeiro teve inicio
quando o tréafico clandestino de cativos ainda era vigoroso e, aqui chegando, se submetiam a
condicdes de trabalho muito similares as dos escravos.®

Os imigrantes lusitanos, que tinham lugar cativo nas estatisticas criminais da cidade,
mudam a vida da capital: “o éxodo portugués em massa para 0 Rio coincide com o nascimento do
cortico, a moradia precéaria que se tornou tipica da miséria urbana na segunda metade do século
XIX” (SOARES, p. 158) e que era visto pelas autoridades como o lugar primordial do imigrante
portugués. Soares (1994) constata, atraves de levantamento histérico censitario, que os lusitanos
se concentravam na area central da cidade e, conseqientemente, essa distribuicdo afetava a
‘geografia da capoeira’ na capital.

A partir das fontes levantadas pelo autor, o portugués que veio ao Brasil durante os
primeiros 20 anos da imigracdo é bem diferente do estere6tipo do homem de fartos bigodes,
tamancos, trabalhador, econdmico e bairrista do imaginario social. Soares detalha o processo que
transforma o “galego”, portugués tibio e despreparado, em “fadista” — 0 que, resumidamente,
consiste na chegada de imigrantes acorianos na metrépole carioca, incapaz de amparé-los e
recebé-los enquanto cidaddos. Generalizando, os portugueses, “desassistidos dos mecanismos de
patriarcalismo e protecdo” — amparo que se aplicava a uns poucos individuos oriundos de grandes
centros e circuitos de comércio —, recorriam a marginalidade social. Depois de detidos pelos
organismos de repressao, “buscavam os canais nativos de socializacdo, na medida em que aqueles
ligados aos seus compatriotas eram fechados pela macula do crime e da delinqtiéncia” (idem, p.
161).

% para maiores detalhes acerca da imigrag&o lusitana no Rio de Janeiro, cf. SOARES, Carlos Eugénio Libano. A
negregada instituicdo: os capoeiras no Rio de Janeiro 1850-1890. Rio de Janeiro: Secretaria Municipal de Cultura,
Departamento Geral de Documentacgdo e Informacdo Cultural, Divisdo de Editoracdo, 1994, capitulo “Dos fadistas e
galegos: 0s portugueses na capoeira”, p. 151-184.
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Por conseguinte, a “cidade negra” estava pronta para “tragar o perdido agoriano”,
atraindo-o como que “por forca centripeta” (SOARES, 1994, p. 162). Assimilado pela
capoeiragem, o portugués se adaptava ao novo mundo ao mesmo tempo em que o influenciava.
Carlos Eugénio (1994) identifica na generalizacdo do uso da navalha o maior sinal da presenca
lusa na capoeira. Enquanto na primeira metade do século, a marca identificada como simbolo da
capoeira era a ‘cabecada’, a partir do seu meado, pode-se dizer que a navalha tomou seu posto — a
habilidade em tal instrumento era instantaneamente relacionada a condicdo de praticante do jogo.

Assim como a relacdo da capoeira com outros setores sociais, sua relagdo com o0s
imigrantes lusos também era ambigua. Ao mesmo tempo em que havia a troca simbdlica e
cultural — através de aspectos culturais assimilados como o uso da navalha, a participacdo lusa
nos registros prisionais ou a semelhanca de costumes, como a predilecdo pela vida urbana —,
havia o conflito pelo mercado de trabalho, onde negros e portugueses disputavam as mesmas
areas e as mesmas ocupagdes.

Dessa maneira, podemos dizer que a grande maioria de brancos que primeiro se envolveu
com 0 jogo da capoeira era de origem lusa: 0s jovens portugueses, chegados a metropole, eram
obrigados a deixar de lado os preconceitos e, por ndo terem 0 apoio de seus conterraneos, se
relacionavam com a populacdo negra e mestica que dominava as ruas da capital do império.
Soares (1994) aponta trés fatores que justificam a participacdo macica de portugueses nas maltas.
Sé&o eles: o fato dos imigrantes dessa nacionalidade serem a maioria esmagadora de estrangeiros
na cidade; a semelhanca da vida cultural das camadas urbanas mais empobrecidas nas grandes
cidades de Portugal e da cultura urbana das quase rudimentares cidades brasileiras e, por fim, a
proximidade de condicdes de vida e trabalho e os lagos de solidariedade tecidos pela falta de
sorte e pela miséria que ligavam, através da capoeira, “culturas separadas por um oceano e
séculos de historia” (idem, p. 178).

O crescimento da presenca portuguesa nas maltas de capoeira reforca a hipotese da
expansao do espectro social da capoeira nos 40 anos antes da suacriminalizacdo. Nada mais é do
que fruto da sua popularidade e adaptacdo ao ambiente urbano que estagna com a repressao dos
1890 e s6 retoma forca em meados do século seguinte.

A presenca de imigrantes, principalmente portugueses, e homens brancos nas maltas da
Corte do Segundo Reinado era sinal da riqueza e da complexidade da cultura da capoeira
no Rio do século XIX. Habil o bastante para sobreviver a décadas de feroz perseguicéo,
e flexivel o suficiente para incorporar elementos mais dispares e de origens mais
diversas, a capoeira demonstrou nesses anos sua forga como “porta de entrada” na
cidade para estranhos, forasteiros e desamparados.
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Italianos, argentinos, paraguaios, alemé&es, norte-americanos, chilenos, franceses,
espanhdis, uma babel de nacionalidades escondia-se nas sombra da capoeiragem.
Constituida por africanos em terras brasileiras, a capoeira vai ter seu destino marcado
pelo carater cosmopolita da capital do Império. (SOARES, 1994, p. 177, grifos nossos)

As maltas eram a unidade fundamental da atuacdo dos capoeiras e “a forma associativa
mais comum entre escravos e homens livres pobres” (idem, p. 40). Durante o Segundo Império,
que vai de 1840 a proclamacdo da republica em 1889, a capoeira chegou ao auge e as maltas
tinham pleno dominio e maximo desenvolvimento na capital. A principio, eram diversas:
Conceicao da Marinha, Moura, Lapa, Gléria etc.

Por volta da Aboli¢do, os nomes das maltas tinham ja se alterado e seu campo de atuacéo
tinha se estendido, chegando até as areas periféricas da cidade. Na tltima metade do século XI1X
ocorre a fusdo dessas diversas na¢dess dividindo-se em dois grandes nucleos rivais: 0s nagoas e
0s guaiamus, que, na Ultima década dos 1800, seccionavam a cidade em territorios opostos e em
permanente conflito.

Autores diversos defendem a hipétese de que o conflito politico-partidario que dividia o
cenario politico brasileiro durante o Império acabaria por cristalizar a divisdo mais importante
entre as maltas de capoeira. Um das nacdes, se ligava aos liberais, enquanto a outra, aos
conservadores. E possivel afirmar que essa ligagdo dos dois grupos aos dois maiores partidos
imperiais definia uma estratégia que garantia a sobrevivéncia das maltas contra a incessante
repressao policial. Elas foram transformadas em bracos armados dos dois polos opostos da
politica imperial.

As duas nagOes se apropriavam de signos que davam origem a uma rivalidade simbolica
entre eles. Eram cores, cddigos, emblemas e indumentaria que estavam impregnados de
significado e que ndo passavam despercebidos por expressarem a luta pelo espaco urbano e
também por representarem o embate politico nas ruas.

Um dos principais depoimentos acerca do periodo da criagdo das maltas é o do jornalista
portugués e capoeirista Placido de Abreu, em seu livro Os capoeiras. Seu testemunho, segundo
Soares (1994) tem o recorte de um participante ativo, de alguém que conhece a partir de dentro o
assunto em questdo. Aqui, ndo ha como ndo nos remetermos a organizacao da intelectualidade
concebida por Gramsci.

Para Gramsci, em sua teoria dos intelectuais, ha o grande intelectual, o ‘intelectual

tradicional’, que é aquele “produtor de concep¢des de mundo universais” (COUTINHO, 2006, p.
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115); e o “intelectual orgéanico’, cuja funcao é dar homogeneidade e consciéncia a uma classe nos
campos econdmico, social e politico. Esse ultimo tipo de intelectual é aquele que deve se
empenhar na organizacao da sociedade e lutar pela hegemonia politica ideoldgica da tal classe
com a qual se identifica.

Pensar organicamente uma cultura ndo necessariamente demanda a presenca da letra,
como é o caso de Abreu. O que diferencia os intelectuais organicos dos outros é o fato deles
produzirem um conhecimento dessa cultura partir de dentro dela. Como veremos, existiram
varios capoeiristas, mesmo analfabetos — como Mestre Bimba —, que pensaram e revolucionaram
a capoeira de umas perspectiva interna.

Dessa maneira, guaiamu, por Abreu (1886 apud SOARES, 1994) era o capoeira que
pertencia a algumas maltas, dentre elas a Sdo Francisco, Santa Rita, Ouro Preto, S&0 Domingos
de Gusmao e outros pequenos bandos menores. “A denominacgdo que tém estes grupos é a casa ou
a provincia e a cor por que sdo conhecidos é a vermelha.” (idem, p. 43). A area dos guaiamus
correspondia a antiga parcela pantanosa da cidade, regido em que proliferavam crustaceos
homénimos a malta. J4 0 nagoa era aquele pertencente aos partidos de Santa Luzia, Sdo Jose,
Lapa, Santana, Moura, Bolinha de Prata, dentre outros, e que adotava a cor branca como
representativa. Etimologicamente, nagoa pode ser equiparado a nagb que € uma etnia de negros
africanos identificada no dicionario de Camara Cascudo pelo fato de falar ou compreender o
ioruba.

Soares diz que, no Brasil, 0s nagds se concentraram na Bahia, mas também foram trazidos
para a capital, portando uma ‘vigorosa identidade social’. Muniz Sodreé se refere a eles como os
negros que “conseguiram reimplantar aqui — de modo mais extenso e com maior alcance
estrutural na Bahia — os elementos basicos de sua organizacdo simbdlica de origem” (1983, p.
121). Os nago0s de distinguiram dos outros grupos africanos por sua persistente manutencéo de
cddigos simbdlicos culturais, ndo perdendo suas caracteristicas nativas em detrimento do
intercdmbio e do sincretismo da sociedade colonial brasileira.

Com relacdo as cores adotadas pelas nacGes, Abreu (1886 apud SOARES, 1994)
identifica significagbes sendo complexo desvencilhar os aspectos do candomblé, outra
manifestacdo negra reposta em territério brasileiro, dos da capoeira. Em varios momentos, as
atividades expressivas se cruzam, revelando uma malha intrincada de relagBes étnicas de

assimilacOes e sincretismos. Os nagoas usavam uma cinta de cor branca sobre o vermelho e seu
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chapéu tinha uma das abas batidas para frente. Ja os guaiamus, por sua vez, tinham a cinta de cor
vermelha sobre a branca e chapéu com uma das abas levantadas para frente.

As cores, 0s cortes de cabelo, os tipos de chapéu e a maneira de usé-los constituiam-se em
sinais distintivos, que traduziam diferencas étnicas, de concessdo social ou outras. Reis (1993)
diz que através desse tipo de oposicdo sob a forma de encaixe — 0s nagoas usavam o branco sobre
o vermelho e o guaiamus, o vermelho sobre o branco; os nagoas mantinham a aba do chapéu para
a frente e para baixo e os guaiamus para frente e para cima —, isto é, dessa escolha de sinais
opostos para se representar, as duas maltas se revelavam como duas metades reconhecidamente
complementares de uma mesma totalidade. Isso nada mais € do que o aspecto dialético
identificado nas contraditoriedades de uma mesma manifestacdo: sdo conflitantes e se
complementam.

O branco dos nagoas representava pureza, alegria, dedicacdo aos santos ndo-martirizados,
a Virgem Maria, Oxala é branco. Ja o vermelho dos guaiamus é popular pelo uso entre os
indigenas da pintura com o urucu; havia também uma predilecdo portuguesa pela cor que
constituia-se em sagrada. Vermelho era a “simbolizacdo do sangue, afugentador dos maus
espirtos, dos elementos adversos, assombracdo de inimigos e oblacdo religiosa” (CASCUDO,
1984 apud SOARES, 1994, p. 47), além de ser a cor de Xango.

Soares (1994) aponta uma tendéncia nos dados que recolheu: os nagoas teriam relacédo
com africanos e baianos, seguidores da religido dos orixas, enquanto os guaiamus seriam de uma
tradicdo nativa, “crioula”, natural da terra, ligada aos escravos nascidos no Brasil. A Unica
gravura encontrada, na qual se colocam frente a frente um representante de cada uma das nagoes,
mostra-se um negro para o nagoa e um mulato para o guaiamu.*

Uma geografia territorial se forjava na capital em decorréncia do dominio de uma ou outra
nacdo: a area central da cidade era controlada pelos guaiamus — eram 0s pontos iniciais de
ocupacao do Rio de Janeiro e os mais densamente povoados. “A cidade dos guaiamus se estende
desde a atual praga Quinze, até o limite natural do Campo de Santana” (SOARES, 1994, p. 50).
Por sua vez, as areas nagoas bordejavam a ‘cidadela guaiamu’ e coincidiam com as areas de
recente ocupacdo urbana, ou seja, 0s espacos por onde a cidade havia se expandido no final

daquele século.

31 Cf. ANEXO B - Figura 5, “Nagoa x Guaiamu”, p. 171.
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Havia um complexo mecanismo cultural, conforme um ritual rigidamente respeitado, que
regia o conflito entre os dois grupos. De acordo com a descri¢do de Placido de Abreu, quando
uma nacdo ia em direcdo a outra para brigar (“fazer marcha”, na expressdo utilizada), era sempre
dado ao adversario um aviso a fim de que se preparassem. Ja no embate (“pegada”), costumavam

cantar versos “em uma toada sertaneja”:

“Os guaiamus cantavam:
Terezinha de Jesus

Abre a porta apaga a luz
Quero ver morrer nagoa
A porta do bom Jesus!

Os nagoas respondiam:

O castelo icou bandeira
S&o Francisco repicou
Guaiamu esta reclamando

Manuel preto ja chegou!™? (1886 apud SOARES, 1994, p. 39)

Os capoeiristas que fugiam na hora do combate eram navalhados pelos proprios
companheiros.

A ritualizacdo do conflito ndo terminava ai: Abreu acrescenta que, além do espaco da rua,
0s embates também podiam se dar dentro de tavernas mais comumente do que se imagina. A
descricdo do autor diz que, quando capoeiras adversarios se encontravam em uma taverna
(“fortaleza” — termo que sugere serem estes locais tipicos de reunido e conflito), o capoeirista
pertencente aos guaiamus pedia “vinho e aguardente e derramalva] esta no chdo e saracoteia
[saracoteava] em cima, lancando por fim o vinho sobre a aguardente” (1886 apud SOARES,
1994, p. 65). Esse ato era considerado uma afronta pelo capoeira nagoa que ndo admitia ver a cor
que representava sua nacgdo ser pisada e, muito menos, a cor da nacao adversaria sendo posta em
cima da sua.

Todavia, uma ressalva: as maltas cariocas, apesar de permanentemente rivais entre si,
estavam submetidas a uma experiéncia de classe, o que significava que forjavam, em muitos
casos, uma cumplicidade que engendrava acgdes conjuntas (REIS & SILVA, 1989). Apesar de
todas as diferencas, as maltas uniam-se quando o alvo maior era 0 inimigo comum, ou seja, 0
poder escravista, condensado ora na pessoa do proprietario de escravos, ora nas instituicdes
vinculadas ao aparelho estatal (REIS, 1993). As rivalidades territoriais adquiriam aspecto

secundario diante da luta comum contra as classes dominantes.

%2 A titulo de curiosidade, Manuel Preto foi um capoeira temivel, chefe do bando de Santana.
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Soares constata que sempre que uma malta invadia o territério do grupo adversario, este
momento “coincidia com o calendario das festas religiosas, nacionais e dias de folga da
escravaria urbana” (1994, p. 66). A partir disso, o autor conclui que o ‘dia de folga’ se relaciona
com a tradi¢do escrava de reunides — muitas vezes rebelides e levantes — fora dos momentos de
trabalho. Essa opcdo era uma caracteristica do modelo de movimentacao politica dos escravos:
“ao contrario dos rebeldes modernos, que concentram seus protestos nos dias de trabalho — a
greve sendo modelo tipico —, os rebeldes escravos agiam principalmente nos momentos de lazer”
(REIS, 1986 apud SOARES, 1994, p. 66).

Dessa maneira, chegamos a uma das constatacdes essenciais para o objetivo do trabalho:
o ludico se somava ao politico no momento em que a capoeira retinha os dois aspectos; tanto o da
festa, da brincadeira, quanto o da violéncia. Essa violéncia ndo era direcionada somente aos
representantes da classe dominante escravista, mas também a “seus iguais, escravos, negros
livres, brancos pobres, participantes de outras maltas” (SOARES, 1994, p. 66).

Através da observacdo de documentos, Carlos Eugénio (1994) complementa que 0s
capoeiras, durante todo o século em questdo, considerados “os donos da rua”, eram parte
integrante das trés faces principais da vida lGdica urbana: a procissao catdlica, o desfile militar e
o Carnaval do povo. Relaciona-se as festas durante as quais as maltas entravam em acao e 0
carater religioso que elas apresentavam: a igreja cumpria um papel essencial na geografia
peculiar das nacfes de capoeira. Além do fato de o nome das maltas serem referenciados
frequentemente a simbolos religiosos catolicos, infere-se uma relacdo entre a predilecdo dos
guaiamus por nomes catdlicos com a existéncia daquela influéncia nativa e portuguesa da qual ja
falamos.

Morales de Los Rios Filho conta que nos dias de festas eclesiasticas e populares, 0s
capoeiras eram personagens muito perigosos, que andavam aos bandos, “ou maltas de vinte, cem
e cinqiienta homens, precedidos pelos caxinguelés [...]” (1946 apud SOARES, 1994, p. 72). As
festas publicas eram a oportunidade ideal para as maltas exibirem suas habilidades ou resolver
contendas que, normalmente, acabavam em lutas sangrentas e que o poder policial ndo conseguia
coibir. Do ponto de vista da burguesia carioca do fim do século, era necesséario denunciar a
presenca incomoda dos baderneiros e clamar pela sua eliminagdo definitiva, pelo ‘bem da

civilizagédo’.
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Hoje em dia, o discurso que prega a transposicdo de favelas das areas nobres das
metrdpoles para suburbios distantes do centro ndo difere muito desse desejo de limpeza visual e
social disseminado na mentalidade das classes dominantes do século XIX. A necessidade de
retirar do alcance do olhar, de moldar as estruturas aos padrdes que as elites consideram eruditos,
a imprescindibilidade de ndo ser obrigado a encarar a diferenca expressa pelo outro — o outro
negro, o outro pobre, o outro que compde funk, o outro marginal, o outro subalterno, pouco
importa — determina as relacdes de classe no Brasil desde os primeiros tempos.

Ja tratamos do aspecto da luta de classes brasileira — que, de acordo com Chaui (1983),
nunca foi chamada por seu verdadeiro nome ao longo da histéria nacional —, porém ndo podemos
deixar de frisar como é possivel identifica-la evidente nesse desejo da elite do fim do século X1X
em extirpar o incomodo social causado pelos capoeiras. No momento em que 0s capoeiras sao
mal-vistos e tornam-se objeto de desprezo de uma classe, ao passo que continuam manifestando-
se de maneira desafiadora as forcas policiais, tem-se ai um confronto de vontades antagdnicas.

A elite deseja erradicar a vadiagem da cidade e manter seus privilégios, suas propriedades
intactos. Os capoeiristas — que, na verdade, ndo sdo apenas capoeiristas: S0 escravos, negros,
libertos, alfaiates, portugueses e estrangeiros de classes baixas, nordestinos, mulatos, africanos,
marginais — desejam voz, espago, reconhecimento de cidadania. A realizagdo de uma dessas
vontades exclui imediatamente a possibilidade da outra concretizar-se. Ora, portanto, temos dois
grupos que possuem vontades diametralmente opostas e excludentes: por fim, isso ndo passaria
de um embate e ndo poderia nada mais além de ser denominado como luta de classes.

“A histéria das sociedades [...]”, portanto, “pode ser descrita como a histdria das lutas de
classes” (QUINTANEIRO, 2002, p. 43). Oliveira e Quintaneiro explicam que a expressdo nédo
significa um situacdo de confronto explicito, mas “expressa a existéncia de contradi¢cdes numa
estrutura classista” (idem), o antagonismo de interesses que caracteriza necessariamente uma
relagdo entre classes, devido ao carater dialético da realidade. A relacdo entre as classes
dominantes e subalternas ndo pode ter outro carater que ndo conflitante, levando-se em
consideracdo que as primeiras se sustentam na exploracdo do trabalho das segundas, isto é,
daqueles que ndo séo proprietarios dos meios de producéo.

Numa concepcao materialista,

[...] a luta de classes relaciona-se diretamente a mudanga social, a superacao dialética das
contradicOes existentes. E por meio da luta de classes que as principais transformagdes
estruturais sdo impulsionadas, por isso ela € o “motor da histéria”. A classe explorada
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constitui-se assim no mais potente agente de mudanca. (QUINTANEIRO, 2002, p. 43,
grifos nossos)

O que a burguesia capitalista menos deseja € a mudanca na estrutura social, a perda da
propriedade dos meios de producdo e do dominio politico e espiritual, de modo que recorrer-se-a
a quaisquer meios de repressdo de manifestacdes que venham a ameacar a ordem hegeménica
vigente, visando a manutencdo do poder. As intervencdes feitas pelos capoeiras na cidade do Rio
de Janeiro, tanto em festas populares como no préprio dia-a-dia, sdo encaradas como forma de
ameaca ao poder hegemonico. Nada mais natural, portanto, do que um desejo de represséo desse
tipo de expressao popular.

Ainda sobre 0s aspectos que regiam as maltas cariocas, ndo é possivel passar pelo tema
sem tratar da interacdo dos capoeiras com a vida politico-partidaria da Corte. O papel exercido
pelas nacdes ndo passava de uma opcdo politica, moldada pela experiéncia social e cultural. Ela
ndo deve ser encarada da maneira simplista que trata os integrantes do movimento como um
‘exército das ruas’, colocado a disposi¢do dos conflitos politicos eventuais, “instrumentos doceis
de liberais e conservadores, manipulados para fins estritamente eleitoreiros em troca de benesses
imediatas” (SOARES, 1994, p. 186).

O Rio de Janeiro vinha passando por mudancas estruturais profundas. O fim do trafico
negreiro, a chegada intensa de imigrantes, o inicio de reformas da infra-estrutura urbana, as novas
atribuicbes assumidas por um Estado centralizador em processo de consolidacdo, tudo isso
compunha o cenario no qual se desenrolava a trama da capoeira que foi recebida com um
endurecimento repressivo.

Este foi o periodo inaugurado em 1840 por um novo regime, chamado Era da Conciliacgéo,
durante o qual liberais e conservadores se uniram pela consolidacdo do novo reinado de Pedro II.
As forgas policiais ndo estavam lidando mais apenas com escravos, ou seja, castigar 0s capoeiras
com acoites, trabalhos forcados ou o envio para o Calabouco ndo eram mais puni¢des cabiveis.
Havia a necessidade, portanto, que a policia incluisse 0s “novos setores das “classes perigosas”
em seu combate as maltas [...]” (idem, p. 252).

O aparelho repressivo responsavel pela perseguicdao aos capoeiras e repressdo as revoltas
internas até 1849 era a Guarda Nacional — milicia armada dirigida por brasileiros abastados,
criada logo no inicio da Regéncia Trina Permanente (1831-1835) pelo Ministro da Justica, Diogo

Antonio Feijo.
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A Guarda Nacional, cujo alistamento era obrigatério para todos os cidaddos com direito
de voto nos municipios, passara a ser o principal instrumento do governo para reprimir 0s
levantes populares. Tornou-se uma nova organizagdo, mais confiavel aos olhos das elites e cuja
acdo tinha caréater local e determinava uma reducgdo nos quadros militares, ja que os membros da
instituicdo eram dispensados de servir o exército.** A organizagdo ndo tinha estrutura para dar
suporte militar em conflitos externos, a0 mesmo tempo em que a atuacdo do Exército havia
ficado relegada a segundo plano nas prioridades do governo imperial pelo menos desde 1831.

Apesar disso, com o advento da Guerra do Paraguai, a partir de 1864, foi nos ombros do
Exército que recaiu a responsabilidade pelo conflito, uma vez que nem as organizacfes militares
argentina e uruguaia — paises aliados do Brasil no conflito — tinham estrutura para uma contenda
de tamanha proporgdo. Com as fileiras de efetivos em baixa, iniciou-se uma campanha urgente de
recrutamento em todo o pais em busca de individuos ‘compulsoriamente’ convocados para 0
batalhdo dos “Voluntérios’ da Pétria.

No Rio de Janeiro, o recrutamento foi mais feroz do que no resto do pais: “qualquer
homem em idade minima, salde regular, e nacional, podia ser detido e obrigado a assentar praca
no Exército ou Armada. Mesmo simples escravos trabalhando nas ruas [...] podiam ser

arbitrariamente presos” (SOARES, 1994, p. 188) e convocados. Ainda hoje existem algumas

cantigas de capoeira que fazem mencdo ao conflito do Paraguai e, a partir disso, nota-se uma
ligacdo entre passado e presente, uma forma que se forja hoje de ndo deixar que a memdria caia

no esquecimento:

1é

Stava in casa

Sem pens4, sem magina
Salom&o mandd chaméa
Pra ajuda a vencé

Esta batalha libera

Eu que nunca viajei

Nem pretendo viaja

Dé meu nome, eu v

Pro sorteio milita

Quem ndo pode ndo intima
Deixe quem pode intimé
Quem n&o pode com mandinga
Néo carrega patué.34

% Referéncia a VICENTINO, Claudio; DORIGO, Gianpaolo. Historia do Brasil. Sao Paulo: Scipione, 1997.
% Cantiga de dominio publico transcrita por REGO, Waldeloir. Capoeira angola..., op. cit., p. 103.
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Em troca desse servigo ‘compulsoriamente’ ‘voluntéario’ a ‘patria’, aos escravos enviados
ao front era prometida a alforria. No entanto, entre o recrutamento e a liberdade, havia a guerra:
0s que voltassem com vida, talvez, poderiam ser libertos, pois também era comum o ndo-

cumprimento do pacto.

Ainda o Rio... (1870 — 1890)

Sintomaticamente, no periodo de 1866 a 1871, a policia deixou de registrar a prisdo ‘por
capoeira’. Em contrapartida, seus praticantes passaram a ser (bem) falados por suas faganhas em
terras paraguaias.

Para o Brasil, a guerra trouxe grande endividamento com a Inglaterra — uma vez que este
pais foi o grande fornecedor de armamento e empréstimos — e a manutenc¢do de sua posi¢cdo como
a ‘maior’ poténcia platina. Entretanto, diz Vicentino (1997), a principal consequéncia da guerra
para o pais, foi o “fortalecimento e a institucionalizacdo do exército brasileiro” (1997 p. 253).
Surgia, dessa maneira, uma forca organizada, relativamente coesa, com um corpo de oficiais
experiente, grande, disciplinado e pronto para defender os interesses proprios da instituicdo. De
uma forma ou de outra, pode-se perceber essa nova coesdo da instituicdo militar como uma
prerrogativa que veio a colaborar mais tarde para a proclamacédo da Republica no pais — ja que a
organizacao passou a ter um poder de influenciar opinides e até de impor a sua propria.

A massa de soldados que retornava para a Corte no pos-guerra criou uma situacdo inédita
na historia do Brasil. Constata-se um acirramento da violéncia urbana, “cujo principal vetor
seriam 0s constantes conflitos entre militares e ex-combatentes do Paraguai contra autoridades
policiais e moradores de classe média” (SOARES, 1994, p. 192). Além disso, nota-se a
modificacdo no imaginario da elite sobre o negro, 0 mestico e 0 homem pobre. Esses individuos,
antes de 1865 vistos pejorativamente, passam a ser considerados por parcela da classe dirigente
como simbolo da nacionalidade, her6i da patria, defensor do Império, como afirma Soares
(1994).

Apesar disso, para a maioria dos habitantes da capital, “a presenca numerosa de ex-
soldados nas ruas [ainda] era motivo de inquietacdo” (idem, p. 192). A partir de 1870, com o fim
do conflito no sul, as ruas voltam a ser o habitat dos capoeiras, s6 que dessa vez, vestidos em

fardas militares. O governo também se encontra em circunstancias delicadas, devido ao retorno
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dos combatentes: o atraso dos salarios € 0 ndo cumprimento das promessas de recompensa, por
exemplo, s&o motivos que originavam uma ameaca de rebelido soldadesca.

Nos anos imediatamente posteriores a guerra, a presenca dos capoeiras nas ruas do Rio
incrementa a complexidade da vida social, politica e cultural da metrépole: “por serem guardas
nacionais, pragas escusas, ou reformadas do Exército e Armada, artifices dos arsenais de Marinha
e Guerra, e nesta qualidade reclamados pelos respectivos comandantes”®, foram protegidos por
sua condicdo militar no interior da propria corporagao.

Carlos Eugénio interpreta esse comportamento dos ex-combatentes capoeiras como forma
“de impor um novo status que a participacdo na guerra lhes teria concedido” (1994, p. 194). Eraa
representacdo para livres e libertos — as camadas populares, em geral — de uma expectativa de
prestigio social e reconhecimento que dificilmente seriam concretizados, caso ndo houvesse
ocorrido o conflito.

Depois do fim da Guerra do Paraguai, deu-se uma série de tumultos entre as maltas de
capoeira na capital, aumentados pelo retorno as suas cidades de origem dos capoeiras recrutados
— 0 que desencadeou uma disputa de posi¢cdes com aqueles que haviam ficado. “Nos primeiros
meses da década de 1870, a Corte assistiu ao ressurgimento das maltas de capoeiras como
problema maior da ordem urbana, algo que néo vinha ocorrendo desde a década de 1840 (idem,
p. 192). O ano do fim do conflito colaborou para a reproducéo das lendas de guerra que passaram
a povoar as mentes dos ‘moleques’ iniciantes no mundo da capoeiragem.

A metrépole carioca encontrava-se em ebulicdo devido a diversos fatores: nacGes de
capoeiras que tinham permanecido entravam recorrentemente em violentos conflitos, os capoeiras
que retornavam do front de batalha entravam em disputa com aqueles que tinham ficado — pois,
além de retornarem como ‘herdis nacionais’, passaram em sua maioria a condi¢do de libertos, o
que os colocava em um patamar acima dos escravos capoeiras que haviam permanecido — e
também com as forcas policiais. “Agora, soldados e militares de baixa patente eram a vanguarda
da desordem, desafiando policiais, atacando patrulhas, e [...] ndo acatando a autoridade policial

como poder legitimo para dirimir conflitos [...]” (idem, p. 261).

% BRASIL. Ministério dos Negécios da Justica. Relatério apresentado a Assembléia Geral Legislativa, 1871. In:
SOARES, Carlos Eugénio Libano. A negregada..., op. cit., p. 194.
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Além disso, no ano de 1871, o Gabinete Rio Branco, conservador, prop6s e sancionou a
primeira das leis abolicionistas imperiais a entrar em vigor. A Lei do Ventre Livre determinava o
livre nascimento dos filhos de escravos a partir da data de outorga.

E importante mencionar que o Ministério da Guerra estava sendo ocupado interinamente
pelo visconde do Rio Branco, uma figura maxima do gabinete. Forjava-se uma nova conjuntura
politica no pais: os liberais, despejados do poder em 1868, a bem do andamento da guerra,
pararam de se comportar conciliatoriamente e partiram para a oposicdo aberta. Uma crise
econdmica sem precedentes deu-se no pais, enfraquecendo o poder econdmico estatal, enquanto
rebelides escravas e a formacéo de quilombos por todo Sudeste assustavam a classe senhorial.

Além disso, a Lei do Ventre Livre fez o governo perder o apoio de parcela das camadas
proprietérias e o dominio do Partido Conservador ficar ameacado. O ano de 1872 é considerado o
marco da metamorfose na vida politico-partidaria da Corte: a vitéria da lei que tornava livre os
filhos de escravos colocava em crise 0 Gabinete Rio Branco (assumido pelo Visconde no ano
anterior), pois o parlamento ndo depositava mais plena confianca nele. A bancada liberal, apoiada
por parcela expressiva dos conservadores, obstruia as iniciativas governamentais.

A instabilidade era tamanha que o imperador decidiu pela dissolucdo da Camara e marcou
eleicBes visando definir o destino do Gabinete Rio Branco. O cenério era constituido pela maior
porcentagem de participantes provindos de camadas populares em toda a histéria do Segundo
Império (CARVALHO, 1988 apud SOARES, 1994). Em agosto, no dia do primeiro turno das
votacdes, “as igrejas da cidade foram transformadas em campos de batalha” (SOARES, 1994, p.
197).

O fato mais relevante do episddio foi a atuacdo da malta da freguesia da Gldria, a Flor da
Gente, no tabuleiro politico da capital e, talvez, do pais — ela teve participacdo decisiva nos
violentos conflitos e papel importante na vitéria dos conservadores. Seu patrono politico, apesar
de ter tido sua identidade mantida na obscuridade pelas descri¢fes do século XX, revelou-se ser 0
integrante da elite parlamentar, membro do Partido Conservador e entusiasta da capoeira, Luis
Joaquim Duque-Estrada Teixeira.

O politico, apesar de ter sempre apoiado a ala conservadora, havia discordado da maneira
com a qual a questdo da Lei do Ventre Livre havia sido conduzida — ele chegou a votar contra sua
aprovacao —, integrando a parte de uma secao reacionaria chamada “Dissidéncia”. Com a ameaca

da tomada do poder pelos liberais, “a reacdo oposicionista contra o gabinete “Ventre Livre”, [...],
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chegou no auge” (idem, p. 199): a derrota dos conservadores nas elei¢Bes era sindbnimo de sua
saida do poder, a0 mesmo tempo que a vitéria dos liberais significava incerteza com relacdo ao
futuro da lei emancipacionista.

Era a vez da entrada em cena da malta Flor da Gente, que atuou politicamente interferindo
diretamente na votacdo, provocando eleitores adversarios perto dos locais de voto, em um
comportamento claramente preestabelecido, e causando brigas pela cidade.

Destaca-se o carater racial do conflito partidario de 1872: a populacdo negra era acusada
de compactuar com o partido conservador e sua participacdo “ia além do simples capanguismo”
(SOARES, 1994, p. 199). A politica do Império, em seu nivel mais alto, estava marcada por
tentativas de incorporacdo de setores da populacdo negra ao circulo de influéncia da Coroa: a
militancia negra pelo Partido Conservador denotava um movimento social bem mais amplo que
invadia os limites da politica parlamentar e colocava suas reivindicacGes e anseios em forma de

participacao direta no processo.

Podemos entender a Flor da Gente como produto da conjuntura p6s-1870, um contexto
de tenséo politica cada vez maior, e de acirramento do “ndo quero” dos escravos, 0 que
aponta para novas formas de cooptacdo e incorporagdo de setores “subalternos” ao
circulo de influéncia da elite dirigente. (SOARES, 1994, p. 206)

Reis (1993) ainda menciona a atuacdo de capoeiras isolados no cenério de clientelismo
politico nos anos do Império: atuando individualmente, Manduca da Praia, por exemplo, famoso
capoeirista carioca de meados do século passado, interferia de maneira direta nas elei¢cdes da sua
freguesia — a de S8o José. Apesar dos muitos processos aos quais respondeu, Manduca sempre
era absolvido por causa de sua influéncia pessoal.

Conclui-se, portanto, que a participacdo das classes populares, negras ou das maltas de
capoeira na vida politica nacional nesse periodo final imperial ndo deve ser encarada apenas
como um *“comportamento manipulado” ou “instrumentalizado; mas, sim, como a concretizagdo
dos anseios politicos de um setor social subalterno. Em outros momentos da historia, a relacéo
entre 0s capoeiras e 0s partidos politicos imperiais também se deram de maneira contraditoria e
simbidtica, em uma variacdo entre cumplicidade e oposicionismo das maltas aos poderes
instituidos — oscilacdo ligada diretamente a interesses politicos de ambos os setores da sociedade.

O enlace entre a ordem e a desordem também se deu na incorporacdo dos capoeiras as

forcas regulares, devido as préticas a favor ou em fungdo do recrutamento militar forcado, muito
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comum a época. Enquanto alguns capoeiras reafirmavam a ordem, outros procuravam mina-la de
todas as maneiras.

No inicio dos anos 1880, notou-se um aumento da participacdo e influéncia populares na
vida politica do pais. Tanto a Revolta do Vintém® quanto a participacdo da malta Flor da Gente,
dentre outras intervencGes populares na politica, representam um “patamar novo de um conflito
que antes era exclusividade da elite senhorial ou de seus representantes. E que ambos espelham o
impacto das classes baixas urbanas no jogo da politica nacional [...]” (SOARES, 1994, p. 217-
218).

Ainda devemos acrescentar um outro aspecto da capoeira nesta parte final do século XIX
e que Passos Neto faz mengdo em um de seus trabalhos: a atuacdo no Rio de Janeiro do “negro
individualizado”, além da dos grupos que eram encarados como “aglomerados criminogénicos”
(2001, p. 68).

O autor (2001) cita o famoso capoeirista Manduca da Praia, a quem comumente se refere

nas cantigas de capoeira:

Que barulho é esse? / E um tal de zum zum zum [...]
Foi 0 Manduca da praia / que acabou de matar um. [...]37

No meu Rio de Janeiro,

se a memoria ndo falha,

0 maior capoeira foi Manduca da Praia.

[...] Mandingueiro era Manduca da Praia.

Ele ainda nos conta que Manduca ndo era um ‘fildsofo da capoeira’ como, bem mais
tarde, foi Mestre Pastinha; nem um ‘lutador e revolucionario do jogo’, como Mestre Bimba —
ambos de quem falaremos mais adiante —; nem um ‘capoeirista de raiz e fundamento’ como Jodo
Pequeno e Jodo Grande: ele se destacava por sua frieza, calculismo e implacabilidade de
inteligéncia. Tornou-se uma lenda viva e hoje em dia é lembrado recorrentemente nas rodas.

Ele ndo recebia influéncia da capoeiragem nem de sua freguesia e nem de outras, fazia sua

vida a parte e era capoeira por sua conta e risco. Exercia seu ‘capanguismo’ a politicos ilustres e,

% |evante acontecido na capital do Império nos Gltimos dias de 1879 e no qual a populag&o se revoltou contra o
aumento da passagem dos bondes instituido pelo Ministério.

37 Cantiga de dominio popular Manduca da Praia. Disponivel em: http://www.capoeirasantabarbara.com/g-p.html.
Acessado em: out. 2008.

% Cantiga de dominio popular apud PASSOS NETO, Nestor Sezefredo dos. Jogo corporal..., op. cit., p. 68.
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apesar de ter respondido a 27 processos por ferimentos leves e graves, saiu absolvido em todos
eles pela sua influéncia pessoal.

No periodo que precedeu o fim da escravidao e a proclamacdo da Republica, o ambiente
imperial era cadtico e as condi¢cdes eram favoraveis tanto a abolicdo quanto ao golpe militar que

veio a derrubar a monarquia. Julio César Tavarez assim narra:

Este golpe vai tentar organizar o caos. E organizar o caos significa disciplinar a
populagdo negra, pois o0 caos eram 0s negros fujoes; eram os quilombos na periferia da
cidade; eram os negros libertos perambulando para baixo e para cima; era uma
quantidade infinita de capoeiras — mais especificamente no Rio de Janeiro —, que, em
maltas ou individualmente, vendiam indiscriminadamente seus servigos abolicionistas,
liberais, conservadores, monarquistas, republicanos. (1984 apud CAPOEIRA, 1992 apud
PASSOS NETO, 2001, p. 75-76)

Em 1885, foi aprovada a Lei dos Sexagenarios, que libertava os escravos com mais de 65
anos — 0 que, obviamente ndo significava uma grande modificacdo no perfil da escraviddo, ja que
0 nimero de escravos libertados pela nova norma foi muito reduzido, afinal, poucos eram os que
atingiam essa idade. Um escravo que conseguisse chegar aos 65 anos representava apenas custo
para o proprietario, ou seja, 0 governo, ao sancionar tal lei, diminuia os gastos da classe detentora
de cativos, assim como tentava aplacar o movimento abolicionista que se fortalecia na imprensa.

Algumas provincias do Império anteciparam-se ao governo e aboliram a escraviddo em
seus territorios ja em 1884, como, por exemplo, Ceara e Amazonas — 0 movimento abolicionista
confundia-se com o crescente republicanismo. Ambas tendéncias criticavam o governo imperial,
acusando-o de atraso politico ao passo que mantinha a escraviddao. No ano de 1888, a Princesa
Isabel, governando interinamente o pais em lugar de seu pai, D. Pedro Il, entdo em viagem,
assinou a Lei Aurea, decretando a libertacio de todos os escravos.

O ano de 1888 foi também de grandes mobilizagdes de capoeiras. Segundo Soares (1994),
nunca antes a atuacdo das maltas atingira um impacto e uma sofisticacdo comparaveis. A
capoeiragem fazia ‘progressos’ em seu aspecto violento, a ponto de uma matéria publicada a 3 de
marco de 1888 na Revista llustrada afirmar que “alguns combates entre guaiamus e nagds tem
[sic] tido ja hora e lugar previamente anunciados, para que o povo possa assistir”.

Pouco depois da Lei Aurea, surgiu a famosa Guarda Negra — milicia monarquista de
capoeiras que se tornou conhecida por suas investidas contra os republicanos, ndo somente no

Rio de Janeiro, como em boa parte do pais. A “Guarda Negra da Redentora” objetivava combater

¥ REVISTA ILUSTRADA, 13 mar. 1888 In: SOARES, Carlos Eugénio Libano. A negregada..., op. cit., p. 59.
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as idéias e campanha republicanas que tomavam forca pelo pais ap6s a abolicdo da escravidéo.
Os dirigentes da organizacdo exploraram o sentimento de gratiddo dos negros libertos com a
Abolicdo para defenderem a Princesa Isabel e a instituicdo da monarquia que estava em vias de
acabar. Régo afirma que era uma associacdo de fanaticos: “os capoeiras da Guarda Negra fizeram
miséria, ndo houve uma reunido fechada ou um comicio publico dos republicanos, que nao
fossem dissolvidos™ (1968, p. 315).

Destaca-se o prestigio da monarquia entre os negros logo apés a proclamacéo: a queda do
regime teria ocorrido justamente quando este atingia seu maior indice de popularidade entre a
populacdo negra, talvez como conseqiiéncia da abolicdo da escraviddo. Carvalho (1977 apud
REIS, 1993) sugere essa ligacdo entre 0s negros e a monarquia e alude a popularidade que a
Princesa Izabel passou a gozar ap6s 0 13 de maio de 1888, assim como seu pai.

Sidney Chalhoub explica que as medidas de politica urbana implementadas pelas
autoridades republicanas em nome do ‘progresso’ e da ‘civilizagdo’ criaram uma profunda
indisposicao entre a classe trabalhadora carioca e, em particular, entre os negros. Havia também
um sentido cultural profundo nas manifestagdes populares de hostilidade a administracdo
republicana, fundamentado na ‘luta pela liberdade’ forjada nas ruas da cidade. Para o autor, desde
meados do século XIX tinha-se uma ‘cidade negra’ que se configurava como “uma cidade
esconderijo, solidaria, instituida pelos negros e fundada nos intersticios da ‘cidade branca’” (1990
apud REIS, 1993, capt. 1, p. 28). A ‘higienizacao do espaco urbano’ promovida pelas autoridades
republicanas ia de encontro com a meméaria histdrica da busca da liberdade.

Soares (1994) afirma que a criacdo da Guarda Negra, assim como a participacao da Flor
da Gente nas elei¢Bes de 1872, sdo o reflexo de uma ‘ansia’ da populagdo negra e marginal em
participar de um processo que lhes afetava diretamente, assim como numa tentativa de influir nos
niveis mais altos do poder.

Vicentino (1997) esclarece que, na medida em que a imigracao européia — ampliadora da
porcentagem de trabalhadores livres no pais —, o fim do trafico em 1850, as fugas de escravos e a
simples expansdo demografica — mais intensa entre os homens livres do que entre cativos —
ajudaram a diminuir a proporcao de escravos no pais que, em 1888, compunha no maximo 5% da
populacdo brasileira. A Lei Aurea, diz Vicentino, pode ser considerada mais uma conseqiiéncia
do lento processo de decadéncia da escraviddo do que propriamente uma causa, “um fecho do

gradual e lento processo abolicionista” (idem, p. 256).
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Em linhas gerais, o desencadeamento da proclamacédo republicana deu-se quando D.
Pedro Il nomeou, em finais de 1888, um novo primeiro-ministro, o Visconde de Ouro Preto, que,
em uma tentativa de salvar a monarquia e apaziguar 0s animos republicanos, langcou um projeto
de reformas politicas inspiradas em idéias progressistas (republicanas). O Parlamento recusou o
projeto e desencadeou-se uma crise que culminou com o fechamento do legislativo e a
convocacdo de novas elei¢des. Os republicanos aproveitaram 0 mau momento para disseminar o
boato de que o governo daria inicio a uma repressdo violenta aos oficiais do Exército.

Em 14 de novembro de 1889, unidades militares rebelaram-se na capital e na manha do
dia seguinte, os revoltosos marcharam em direcdo ao centro da cidade, vindos de Séo Cristovao,
sob o comando de Deodoro. O imperador foi deposto e exilado dois dias depois.

Como explicamos, a reacdo da populacdo negra foi negativa a Republica e,
consequentemente, o ideario republicano se construiu em dupla oposi¢do ao que concerne ao
negro, representando-o simultaneamente como inimigo politico e inimigo social.

N&o é possivel distinguir o cenéario politico desse periodo da vida cultural brasileira:
acerca dessa transicdo politica (que também podemos fazer analogia ao processo de
independéncia em 1822), Carlos Nelson Coutinho faz algumas consideracdes. “E preciso indicar
outra determinacdo historico-genética essencial da cultura brasileira [...] ao nivel da articulacéo
entre a classes e o poder politico que foi caracteristica da evolu¢do histérica do Brasil” (1990, p.
42).

O processo de modernizagdo econémico-social do Brasil, para o autor, seguiu 0 que ele
chama de “via prussiana” — fendmeno formulado por Lénin para expressar a questao da transicéo

de uma sociedade para o capitalismo. Explica-se:

[...] transformagdes ocorridas na nossa histdria ndo resultaram de auténticas revolugdes,
de movimentos provenientes de baixo para cima, envolvendo o conjunto da populacéo,
mas se processaram sempre através de uma conciliagdo entre os representantes dos
grupos opositores economicamente dominantes, conciliagdo que se expressa sob a figura
politica de ‘reformas pelo alto’. (idem, p. 42-43)

Generalizando o conceito®, todas as alternativas vividas pelo Brasil ligadas & passagem

de um sistema pré-capitalista ao capitalista de fato (como exemplo, Coutinho (1990) cita a

0 COUTINHO (1990) diz que esse conceito “ampliado” de via prussiana aparece em Lukécs, que afirma que o
modelo leninista ndo pode se limitar a questdo agraria — isto é, a transicdo para o capitalismo partindo de um estagio
social agrério —, devendo ser aplicada a todo o desenvolvimento do capitalismo e a superestrutura politica que ele
assumiu na moderna sociedade burguesa (no caso, Lukacs se referia a sociedade alemd, mas Coutinho expande o
conceito para sociedade brasileira).

71



Independéncia, a Abolicdo, a Republica, a modificacdo do bloco de poder em 30 e 37, dentre
outros) encontraram uma resposta “a prussiana”: o que se teve foi uma conciliacdo pelo alto, em
que a intencao de se manter marginalizadas ou reprimidas as classes e camadas sociais “de baixo”
foi explicita.

O conceito lukacsiano de via prussiana € analogo ao conceito gramsciano de “revolucéo
passiva” (ou “revolucdo-restauracdo” ou “revolucdo pelo alto”), com o qual esse Gltimo autor
sintetiza a auséncia de participacdo popular e o tipo de modernizacdo conservadora préprios do
caso italiano de transicao para o capitalismo.

Em suma, a passagem do Brasil para o sistema capitalista e de cada fase desse sistema
para a seguinte processou-se segundo o modelo da “modernizacdo conservadora” prussiana. Esse
modelo gera uma consequéncia de particular relevancia no plano da cultura: sendo o Estado o
instrumento e o local da conciliacdo das classes, verifica-se um fortalecimento do que Gramsci,
em sua Teoria ampliada do Estado, chama de “sociedade politica” — que, em resumo, € 0s
aparelhos burocréticos e militares que exercem a dominacdo através do Executivo — em
detrimento da “sociedade civil” — o conjunto de aparelhos ideoldgicos através dos quais uma
classe, ou bloco de classes, luta pela hegemonia ou pela capacidade de dirigir o conjunto da
sociedade (a portadora material da hegemonia).

Em um outro momento*, Carlos Nelson comenta que as revolucdes passivas sdo sempre
respostas a demandas das classes subalternas, pois estas ainda ndo se manifestam de forma
organizada, sendo incapazes de se tornarem protagonistas efetivas do processo de transformacéo.
Ele conclui que o tal “modelo de evolucéo politica [do ‘alto’] e seus resultados sobredeterminam
0 modo de relacionamento [...] entre os intelectuais e as classes sociais” (1990, p. 44). Um dos
papéis essenciais da cultura — seja ela negra, popular, subalterna, marginal ou erudita — é o de
expressar a consciéncia social das classes em choque e de organizar a hegemonia ideoldgica de
um setor ou de um bloco de classes. Sabendo disso, acrescentamos que um dos modos de isolar
0s grupos populares dos processos politicos consistiu aqui em assimilar, através de mecanismos
de cooptacdo, seus representantes ideoldgicos, incluindo-os — naturalmente em posicao

subordinada — nos novos blocos de poder que resultam da conciliacao.

! Entrevista do autor concedida a Dénis de Moraes, publicada em Id. (org.), Combates e utopias: 0s intelectuais num
mundo em crise. Rio de Janeiro: Record, 2004. p. 315-337 In: COUTINHO, Carlos Nelson. Intervengdes: 0
marxismo na batalha de idéias. Sdo Paulo: Cortez, 2006, p. 99-121.
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Com relacdo a capoeira, essa assimilacdo deu-se de algumas formas, dentre as quais a
mais evidente nesse periodo é a posicdo assumida pela capoeiragem como agente de manutengédo
da ordem social. A partir do momento em que uma pratica cultural negra e, portanto, subalterna
passa a interagir com os interesses politicos de grupos liberais ou conservadores, republicanos ou
monarquistas, evidencia-se ai uma forma de incorporacdo pela cultura hegeménica de uma
manifestacdo que poderia de alguma forma ameaga-la. Uma outra, de que trataremos em breve, se
identifica a partir da década de 1930, quando da retirada do jogo do Cddigo Penal e sua inclusdo
no rol das expressdes autenticamente brasileiras.

Coutinho (1990) diz, e a historia da capoeira comprova, que “0 escasso peso dos
aparelhos privados de hegemonia [...] na formacao social brasileira [...], condenou os intelectuais
que se recusavam a cooptacao pelo sistema dominante a marginalidade no plano cultural — isto &,
ao mesmo tempo em que as classes hegemonicas se utilizavam dos capoeiristas na medida em
que eles poderiam Ihe ser Uteis em seus imbrdglios politicos, forcavam o Estado a tomar atitudes
repressivas aos setores da capoeira que ndo lhes servia de nada, classificando-os como
delinguentes, marginais, vadios, malandros e baderneiros.

Essa ndo-exclusdo mutua das facetas da capoeira — conformista e resistente — ndo € mais
do que seu aspecto dialético, de negociacdo do espaco com a cultura hegeménica que a cultura
negra reiteradas vezes apresentou ao longo da historia brasileira. Muniz Sodré diz que a cultura
negra é uma cultura das aparéncias — e ‘aparéncia’, aqui, ndo deve ser encarada da maneira
como o Ocidente cristdo a assimila ser como oposicao a realidade. Para nos, € o aspecto sedutor
que a capoeira incorpora através do jogo, € “a indicacdo da possibilidade de uma outra
perspectiva de cultura, de uma recusa do valor universalista de verdade que o Ocidente atribui a
seu proprio modo de relacionamento com o real”.

A capoeira, desde que pudemos constatéa-la na historia brasileira, e desde que ela pode ser
encarada como uma contra-cultura em permanente processo de negociacdo de espaco, é sedutora.
Seduz no sentido de que desvia alguém ou algo — no caso, as estratégias de dominacdo das
classes hegemdnicas — de uma finalidade, de um caminho, como explica Sodré (1983). A seducao

942

“é 0 que tira ao discurso seu sentido e o desvia de sua verdade”™“ e o “sedutor triunfa quando

consegue demonstrar-se como uma possibilidade [...]” (idem, p. 162).

*2 Cf. BAUDRILLARD, Jean. De la séduction. Gallilée, 1979. In: SODRE, Muniz. A Verdade..., op. cit., p. 157.
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Fechamos este topico com uma citagdo de Sodré que acreditamos condensar o significado
que a capoeira adotou através de seus praticantes desde o principio e que permaneceu abragando
durante toda a histéria na sua luta pela cultura. Para ele, a capoeira foi uma forma para o0 negro

brasileiro de

[...] atuar nos intersticios das relacdes sociais de um modo préprio (ritualista) e oposto
ndo a técnica da escrita, mas a ordem humana por ela representada até agora. A treta
(outro nome para jeito, que na sociedade brasileira é uma esquiva a rigidez das leis e dos
regulamentos) faz parte da ordem das aparéncias, € um jogo infeliz, que incita a
depressdo ou & passividade [...]. E algo que surge da atividade e da alegria de jogar com
o singular, com o instante [...]. (1983, p. 168, grifos nossos)

Pernambuco

Com relacdo a capoeira pernambucana, infelizmente, ndo podemos falar muito. Reis nos
conta que, além da Guarda Negra no Rio de Janeiro, havia a atuacdo clandestina da Tocha
Vermelha, uma associacdo anti-escravista de Pernambuco, formada majoritariamente por
capoeiras “que aterrorizavam oficiais de policia favoraveis a escravidao” (TROCHIM, 1988 apud
REIS, 1993, capt. 1, p. 36). Diante de tal forga militar independente e paralela, a elite branca
imaginava possiveis formas das organizacGes de capoeiras.

Tanto com relacdo a Tocha Vermelha quanto a Guarda Negra carioca, as sugestfes que
vigoravam na época eram de que existissem organizagdes coletivas de capoeiras hierarquizadas e
centralizadas, ou na forma de °‘sociedades secretas’ ou de ‘associagcdes regulares’. Esse
imaginério da elite agucava a sensacao de inseguranca entre os ‘cidadaos de bem’. Além do mais,
0s capoeiristas alarmavam os brancos com a aparente ‘futilidade’ de seus ataques, sem vitimas
definidas e que, por fim, os mistificava como instintivamente selvagens.

O ‘exército paralelo’ que se constituia 0s capoeiras atuava, como sabemos, tanto a favor
como contra a ordem estabelecida. Esta organizacdo militar paralela fazia o uso coletivo de armas
e, por conta disso, disseminava uma espécie de ‘igualdade do uso das armas’, retirando assim o
monopdlio da “violéncia legitima’ das méos do Estado escravista. (REIS, 1993)

Ao longo de todo o século XIX, a préatica da capoeira tornou possivel um certo grau de
autonomia ao individuo negrou ou marginal em relacdo a elite proprietéria, introduzindo um
elemento de desordem, constituindo-se, entdo, como mais uma das contestacbes a ordem

escravista.
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4 CRIME PARA UNS, UTILIDADE PARA OUTROS (1890 - 1930)

A Republica foi inaugurada no Brasil e, enquanto os militares desfilavam seu triunfo
pelas ruas da capital, a populacdo ndo entendia o real motivo da ‘parada militar’ desavisada. Logo
ap6s a proclamacdo, o Marechal Deodoro da Fonseca assumiu a presidéncia do governo
provisorio que vigorou até 1891 e tomou as primeiras medidas necessarias para que ndo houvesse
um contra-golpe monarquista e para que a realidade republicana se fortalecesse e vigorasse.
Paralelamente, a intelectualidade brasileira passou a se preocupar com a consolidagdo de uma
identidade nacional e essa preocupacéo se refletiu em algumas medidas primordiais tomadas pelo
recém-instaurado governo republicano.

Afinal, passdvamos a adotar uma postura aparentemente liberal-democrata e haviamos
evoluido ao patamar das nacdes modernas. Deveriamos, pelo menos, saber quem éramos,
portanto. Deodoro implementou um grande projeto de naturalizagéo de estrangeiros, oferecendo a
cidadania brasileira aqueles residentes no Brasil, separou — a la francaise — o Estado da Igreja,
aboliu todos os rastros das instituicdes monarquistas do pais e deu inicio a um movimento de
limpeza e reconstrucdo nacionais. Era hora de apagar o lixo da histéria, limpar 0os maus elementos
sociais, arejar as ruas, branquear a populacdo, queimar documentacéo que lembrasse o passado
negro — assim como o fez Rui Barbosa em 1890 — e, como se fosse possivel, do nada, como em
uma folha em branco, desenhar um novo pais, uma nova na¢do, uma nova cultura, um novo
brasileiro. Brasileiro que, sendo impossivel torna-lo totalmente europeu, que pelo menos nao
fosse totalmente negro ou indio.

As autoridades republicanas, em meio a esse ‘afd modernizador e civilizatério’, passaram
a investir contra grande parte das manifestacdes de cultura popular. Esse tipo de manifestacdo era
visto como signo de atraso, ignorancia, barbarie, selvageria, sempre em oposicao a civilizacdo, ao
progresso e a modernidade.

Esse foi talvez 0 momento em que o ‘futuro’ do (ainda hoje) ‘pais do futuro’ esteve mais
préximo. O brasileiro era 0 mestico das trés racas: nem totalmente branco, nem totalmente indio,
nem totalmente negro. O conceito de povo que predominava junto aos intelectuais do final do
século XIX era o da mistura racial (ORTI1Z, 2006), no entanto, uma posicéo de superioridade na
construcdo da civilizacdo brasileira era atribuida a raca branca, enquanto o negro e o indio se

apresentavam como entraves ao processo civilizatério.
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Diante da disparidade social contida na sociedade brasileira da época, a saida encontrada
foi ressaltar o elemento mestico, na medida em que era necessario encontrar um ‘ponto de
equilibrio” na evolucdo da histéria nacional e uma justificativa, um “nexo” que definisse nossa
diferenciacéo nacional (ORTIZ, 2006). A preocupacao era com a viabilidade da nagéo brasileira e
“a tematica da mesticagem ¢€ [...] real e simbdlica; concretamente se refere as condi¢des sociais e
historicas da amalgama étnica que transcorre no Brasil, simbolicamente conota as aspiracdes
nacionalistas que se ligam a construcdo de uma nagdo brasileira” (idem, p. 21).

Tendo por paradigma as teorias evolucionistas européias, particularmente as referentes ao
determinismo racial, a sciéncia brasileira apreenderd o negro através de imagens negativas e
patoldgicas, “expressao de sua raca”. Tratava-se apenas de estimar os limites que a raca negra,
em virtude de sua ‘inferioridade bioldgica e incapacidade de adaptacéo a civilizacdo’, impunha
ao desenvolvimento do pais. (REIS, 1993, capt. 1, p. 41)

O elemento mestico, a0 mesmo tempo que embutia as mas caracteristicas das racas negra
e india, era equilibrado pela superioridade européia, fazendo com que o momento em que a
sociedade brasileira se tornasse exemplar, ou seja, majoritariamente branca, fosse empurrado para
depois, para um futuro proximo. E nesse contexto de construgio de identidade nacional que se
promulga o primeiro Codigo Penal republicano, em novembro de 1890, e de acordo com seu

capitulo XI1I, “Dos vadios e capoeiras”, a capoeira é posta oficialmente fora da lei:

Art. 402. Fazer nas ruas e pragas publicas exercicios de agilidade e destreza
corporal conhecidos pela denominagdo de Capoeiragem: andar em carreiras, com armas
ou instrumentos capazes de produzir lesdo corporal, provocando tumulto ou desordens,
ameacando pessoa certa ou incerta, ou incutindo temor de algum mal.

Pena — de prisdo celular de dois a seis meses.

A penalidade é a do art. 96.

Paragrafo (nico. E considerada circunstancia agravante pertencer o capoeira a
alguma banda ou malta.

Aos chefes e cabecas se impora a pena em dobro. [sic]

Art. 403. No caso de reincidéncia sera aplicado ao capoeira, no grau maximo, a
pena do art. 400.

Paragrafo Unico: Se for [sic] estrangeiro, sera deportado depois de cumprida a
pena.

Art. 404. Se nesses exercicios de capoeiragem perpetrar homicidio, praticar
alguma lesdo corporal, ultrajar o pudor publico e particular, perturbar a ordem, a
tranqlilidade ou seguranca publica ou for encontrado com armas, incorrerd
cumulativamente nas penas cominadas para tais crimes. (SOARES, Oscar de Macedo
apud REGO, 1968, p. 291)
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E notdrio como a lei que criminalizou oficialmente a capoeira cobria as diversas facetas e
elementos que a ex-vadiacdo de negros passou a apresentar no final do século XIX. Incluem-se 0s
negros, brancos, capoeiras agindo individualmente ou organizados em grupos (maltas), os
estrangeiros que passaram a pratica-la, os chefes das nacbes, o uso de armas brancas, as
desordens causadas pela atuacdo dos jogadores, a equiparacdo aos vadios (vide o titulo do
capitulo a que os artigos pertencem), a institucionalizacdo do medo causado na populacdo em
geral.

Criminalizar a capoeira era admitir que se havia chegado a um patamar de embate entre
forcas sociais no qual pouco se podia fazer contra ela, era aquiescer diante de seu poder que havia
crescido de tal forma que se tentou, mas ndo se pode controlar.

Passos Neto (2001) ressalta uma questdo que deveria ser enfocada com maior cuidado: a
questdo da “agilidade e destreza corporal”. A partir disso seria possivel refletir sobre o corpo
negro que, visto no corpo escravo, ndo passava de uma propriedade destinada ao trabalho. No
corpo — arma fisica e arquivo de saber — estariam guardados importantes elementos da cultura,
negra, a ser destruida.

Reis (1993) destaca que o mesmo capitulo do Codigo que trata dos ‘vadios’ trata dos
capoeiras, aproximacdo para a qual, de acordo com demonstracdes da autora, nao ha suficiente
evidéncia historica. Havia nisso uma interpenetracdo da lei com o contexto do imaginario
presente no “medo branco” da “barbarie negra”. A pratica da capoeira — encarada ndo como
esporte, mas como ameaca — era considerada crime, pois intimidava a ordem publica e a
seguranca dos ‘homens de bem’. Essa ameaca nao residia na eventualidade do porte de armas
pelos praticantes, ja que “mesmo a capoeira enquanto espetaculo publico é colocada na
ilegalidade” (REIS, 1993, capt. 1, p. 18). A nova norma punia 0 corpo insurgente que expressava
seu inconformismo através da agilidade e da destreza, cerceava a autonomia do individuo sobre
seu corpo e, ao fazé-lo, reconhecia o caréater politico do gesto (SALVADORI, 1990 apud REIS,
1993, capt. 1, p. 18).

Conforme vimos no capitulo anterior, a qualidade do medo que as elites sentiam da
ameaga que oS capoeiras representavam vinha mudando de acordo com as circunstancias
historicas. Desafiavam o poder, ameacavam organizarem-se coletivamente, atacavam pessoas de
bem por motivos futeis... tudo isso fazia com que o tipo de temor sentido se alterasse conforme o

fim do século XIX se aproxima.
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Antes, 0 medo era predominantemente fisico, ou seja, 0s brancos pareciam importar-se
sobretudo com a agressdo que poderiam vir a sofrer por parte dos capoeiras. Agora, a ojeriza
passava a ser eminentemente moral — era a prépria existéncia do capoeira que passou a
incomodar. A *“verdadeira instituicdo” que a capoeira passou a constituir, que resistia “a todas
medidas policiais”, dava “uma nota sombria de terror as proprias festas mais solenes e ruidosas
de carater popular” (ABRANCHES apud REGO, 1968, p. 308). Tornou-se raro o carioca ou 0
estrangeiro que transitasse a noite pela cidade e ndo presenciasse “uma dessas cenas sangrentas e
aviltantes em que a rasteira, a cabegada e a navalha levantavam a poeira das calgadas, langando
panico a populacdo” (idem). Caso ndo se contivesse a ‘doenca da capoeira’, ela poderia vir a
comprometer o corpo social como um todo.

Sodré se questiona sobre que corpo é esse do capoeira que ameaca a elite branca: “que
corpo é este que faz se reencontrarem no jogo de combate e “vadiacdo” elementos do pensamento
sofistico com a sabedoria africana” (1983, p. 214). O autor diz que é tentador afirmar que é um
corpo rebelde as consequéncias fisicas da colonizacdo baseada numa economia exportadora-
escravista. No entanto, a for¢ca do corpo negro estd na sua afirmacdo como “um corpo orgulhoso
de sua vitalidade e ciente de seus segredos, de sua mandinga” (idem).

O corpo do capoeira negro é o corpo fisico, claro, mas ajustado com imperativos de
resisténcia cultural. Sempre aberto enquanto estrutura, incorpora dispositivos marciais a alegria
da danca e do ritmo. Essa integracdo que Sodré (1983) identifica no corpo negro € o que ameaca
a cultura branca ocidental, comprovando a diferenca cultural e, conseqlientemente, levando a uma
afirmacdo de estilo e identidade.

N&o se pode afirmar que a criminalizacdo da capoeira foi um processo tranqilo, sem
polémicas. Alguns intelectuais viam no jogo um dos simbolos de “brasilidade” além de terem um
projeto nacional para ela, que deixaria de ser um “cancro citadino inextirpavel” e seria elevada a
gymnastica nacional. Coelho Neto (apud REIS, 1993, capt 2, p. 2) advogava a superioridade da
capoeira sobre os demais ‘esportes nacionais’. A0 mesmo tempo em que era interpretada como
uma ameaca instrumental de luta e resisténcia negra em uma sociedade que ha pouco deixara de
ser escravista, ela também era encarada como uma expressao de identidade brasileira, devendo
porém, antes, passar por um processo de higienizacao através da sua apropriacdo como esporte.

Ora, o periodo era de ilegalidade, mas a classe dominante, responsavel pela disseminacéo

hegemdnica de uma cultura, ndo podia deixar de admitir que a tarefa de extirpar socialmente a
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capoeira ndo estava sendo das mais faceis. J& havia perseguido, subestimado, punido, reprimido,
difamado, disseminado um carater de vadiagem, negro e subalterno e agora, criminalizado... e
ainda assim, “capoeira que é bom, ndo cai”, ou melhor, ndo havia caido. Alias, mesmo se caisse,
é mais do que sabido que “se um dia ele cai, cai bem”*,

A capoeira negra, vista como vadiagem, para continuar existindo, teve que se despir de,
ou pelo menos minimizar, seu contetdo étnico e ‘civilizar-se’ para que pudesse, enfim, tornar-se
nacional — ser encarada como uma arte ou um instrumento de defesa. Passariamos a ter, a partir

de entdo, além de uma capoeira criminalizada, uma outra, nacional, esporte e mestica.

4.1 BAHIA

A obra de Waldeloir Régo enfoca principalmente a capoeira baiana e pode ser
considerada como um estudo Unico nunca superado desde a data de sua Unica publicacdo, em

1968. Ele nos conta que

[...] antigamente [por “antigamente”, podemos presumir que trata-se do final do século
XIX], havia capoeira onde havia uma quitanda ou uma venda de cachaga, com um largo
bem em frente, propicio ao jogo. Ai, aos domingos, feriados e dias santos, ou apds o
trabalho se reuniam os capoeiras mais famosos, a tagarelarem, beberem e jogarem
capoeira. (REGO, 1968, p. 35)

De acordo com um relato de Mestre Bimba dado ao autor, a brincadeira era “animada’
com cachaga e com consentimento dos comerciantes.

Reis (1993) narra que, assim como 0S capoeiras cariocas, aqueles baianos também
possuiam uma organizacao coletiva que permaneceu atuando as claras mesmo nesses primeiros
anos do século XX. Manuel Querino (1955 apud REIS, 1993, capt. 2, p. 4) alude as
“escaramucas” entre os capoeiras de alguns bairros de Salvador, como os da Sé, de S&o Pedro,
Santo Inécio e Saude.

A atuacdo dos capoeiras baianos se da de forma equivalente a dos cariocas: eles pareciam
apropriar-se do espaco urbano a sua maneira, utilizando-se do desafio e da luta. O principal local
em que se praticava a brincadeira era o Terreiro de Jesus e os confrontos eram comumente

efetuados nos dias das festas religiosas de largo, “particularmente 0 Domingo de Ramos” (REIS,

*3 Verso da cangdo Berimbau, de composicdo de Vinicius de Moraes e Baden Powell. “Vinicius e Odette Lara”.
Elenco, 1963.
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1993, capt. 2, p. 4). Havia uma distingdo entre os ‘capoeiras de profissdo’ e 0s ‘capoeiras
amadores’: Querino (apud REIS, 1993) descreve os primeiros por seu jeito singular de andar e
suas roupas caracteristicas, como calcas de boca larga, argolinha de ouro na orelha e chapéu a
banda e 0s segundos tratavam-se capoeiras que nao portavam signos caracteristicos.

Cabe aqui um breve comentario, baseado nas reflexfes de Régo (1968) acerca da
indumentaria dos capoeiristas nesse periodo de perseguicdo acirrada. A ele: dependendo da
vertente a qual se é mais familiarizado, uma Unica imagem vem a cabeca ao se pensar noS
capoeiristas do nosso século. O abada impecavelmente branco amarrado na altura na cintura com
uma corda ou um cordel coloridos, se estivermos falando dos adeptos da Capoeira Regional; ou o
abada preto, ocasionalmente com uma listra amarela ao comprido da perna na peca, sem corda na
cintura e uma blusa alva ou amarela, se o0 capoeirista praticar a angola. Nao importando o nicho,
ambos os uniformes deverdo conter o simbolo do grupo ao qual o praticante pertence. Os mais
criativos chegam a visualizar o berimbau armado e — por que ndo? — uma ladainha ao fundo.

Curioso, entretanto, seria pensar o capoeira do inicio do século XX, considerado elemento
socialmente marginal, perseguido pelas forcas policiais, circulando pelos espacos urbanos
trajando uma abada timbrado e empunhando um berimbau armado. Como veremos, essa
‘uniformizacdo’ da capoeira ndo passa de uma estratégia de insercdo, de negociacdo com as
forcas dominantes. Falaremos mais adiante acerca desse assunto, mas podemos fazer aqui uma
breve analogia com a forma com que Eduardo G. Coutinho trata o “samba malandro’: por causa
da censura sofrida pelas classes dominantes expressas pela forca estatal, mas desejoso de
continuar expressando seu contedo marginal, 0 samba — assim como a capoeira — “é obrigado a
assumir uma nova forma” (2002, p. 50) sutil e escorregadia, e que lhe permita continuar se
estabelecendo como prética de resisténcia a hegemonia burguesa.

Nem sempre, portanto, 0s escravos e depois, negros e brancos, estrangeiros e integrantes
da elite se dividiram por “‘associagdes’ ou ‘grupos’ nos espagos da pratica da capoeira, sendo tal
indumentaria em termos de cor e traje padronizados, um advento recente e expressao da
necessidade de construcdo identitaria de um grupo.

No periodo da ilegalidade (1890 — 1930), o uso de uniformes é inconcebivel, pois jamais
poderia existir uma roupa que fosse facilmente identificavel pela policia. Waldeloir Régo diz que
“0 que havia era um enquadramento do capoeira no trajar de uma época e num determinado

instante de sua atividade, dentro de um agrupamento social” (1968, p. 43). Era comum que 0S
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capoeiristas trajassem uma roupa branca, em que a calca era “folgada com boca de sino cobrindo
todo o calcanhar” (idem), a camisa era comprida, de chagrin e usavam um lenco de esguido de
seda. Mestre Bimba, em entrevista ao autor, explicou que o lenco feito desse material convinha
para “evitar navalhada no pescoco, porque a navalha nio corta[va] seda pura” (apud REGO,
1968, p. 43).

Todavia 0 que se deve destacar é que esse traje ndo era caracteristico do capoeirista — “era
um traje comum a todo negro que quisesse uséa-lo” (REGO, 1968, p. 43) — assim como o lenco de
seda, utilizado a época para “proteger o colarinho da camisa contra o suor e a poeira” (idem, p.
44).

Retomando o pensamento sobre a divisdo dos capoeiras baianos entre ‘profissionais’ e
‘amadores’, pode-se dizer que a existéncia desses Ultimos denota ja o aspecto ludico incorporado
pelo jogo baiano, uma vez que havia pessoas que encaravam-no como forma de diversao ou lazer.
Nota-se na Bahia também um “embranquecimento” real e simbdlico da luta, uma vez que ndo
estava restrita as classes populares, estendendo-se a elite baiana, que a praticava como um
esporte.

As culturas costumam definir-se pela tdnica do soma (corpo) ou signo (escrita), constata
Sodré (2002). A cultura ocidental é predominantemente signica, porque sua universalidade esta
calcada na escrita e no conceito. Em paralelo, ha as culturas tradicionais, como as asiaticas e as
africanas, que sdo basicamente simbolicas, o que para o autor, equivale a dizer que sdo
‘corporais’, uma vez que partem do corpo para se relacionarem com o mundo. O simbolo precisa
do ‘aqui-e-agora’ de uma situacdo, da concretude corporal de um alguém para interpreta-lo e
vivé-lo. E uma dificuldade (esperta e desonesta, por recorrentemente igualarmos a ‘auséncia da
letra & presenca da cor’) para nos, ocidentais, reconhecermos nas tradi¢cdes simbdlicas e corporais
uma cultura, pois nos habituamos a vé-la apenas onde ha a letra e o conceito onipotentes. No
entanto € importante que se reconheca saber também nas expressdes produzidas a partir da
precariedade do mundo. (SODRE, 2002)

O Ocidente chama de esporte uma invencdo que adquiriu significado de exercicios
praticados ao ar livre, a partir de 1880, tais como futebol, rugby etc. Havia toda uma doutrina
pedagogica, de inspiracdo inglesa, com base no movimento do esporte. Na Franca, no final do
século XIX, o esporte inglés era defendido por pedagogos e médicos como um instrumento de

renovacao educativa, oposto a ginastica, codificada e controlada militarmente. (SODRE, 1983)
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A modernidade ideoldgica de doutrina esportiva estava na pregacdo dos sentimentos de
obediéncia e comando aliados ao gosto do individualismo e da competicdo. Esta Gltima é
fundamental no esporte. [...] a competicdo esportiva oferecia ao individuo a
oportunidade de medir suas proprias forcas no livre afrontamento dos corpos. (SODRE,
1983, p. 209)

Acrescentava-se ao corpo ddcil, buscado pela ginastica, a autonomia individual pela
competicdo nos esportes, diz Sodré (1983). O esporte, na sua concepcdo ocidental e cabivel ao
momento de que tratamos, representava a via moderna de introdugcdo dos corpos — e 0 ‘desejo
branco’ da introdugdo do corpo negro — na pedagogia de luta competitiva.

O esporte consolidaria, portanto, o pensamento de separacdo entre corpo e espirito —
corpo sendo pensado como uma maquina habitada e controlada por um espirito. A matéria
deveria estar em harmonia com o intelecto, o corpo era encarado como objeto de desprezo ou
objeto de um treinamento com finalidades definidas: progresso das qualidades fisicas e livre
competigéo, diz Muniz (idem).

“Q espirito ficava do lado [...] da cultura, enquanto o corpo se situava como o superficial,
o simples jogo” (idem, p. 210) E a seriedade da cultura (percebida aqui no esporte) contra a
superficialidade do jogo (encontrada na ambigiiidade com a qual a capoeira sempre se portou).
Ora, a capoeira passara a ser percebida através do seu lado ludico, mas, na verdade, o que a
colocaria em uma posicdo controlada seria caso ela se tornasse uma luta pedagogicamente
regulada — e ndo a vadiacdo em que antes se constituia. No entanto, a concepcao ocidental de
jogo estd muito aquém do que poderiamos enxergar no que a capoeira, enquanto cultura negra,
realmente apresenta.

O fundamento do jogo é, na capoeira, um meio de contornar a seriedade na percepc¢do do
mundo, que abole a dicotomia cultura / jogo, assim como a corpo / espirito. A doutrina do esporte
que a elite e a intelectualidade brancas e brasileiras queriam inserir na capoeiragem nesse periodo
inicial do século XX — fundado nos objetivos da vitdria do espirito sobre o corpo, ou do corpo de
um competidor sobre o outro — estd na oposicdo da concepcdo negra encontrada na propria
pratica da brincadeira.

A brincadeira da capoeira consiste também no que Sodré chama de moral de ocasido, isto
é, uma moral de inspiracdo: “se ndo ha normas universais, ndo havera ensinamento expresso da
virtude que, como a forca ou como a agilidade, € um dom dos deuses. Homem excelente é o que

[...] é capaz de bem avaliar as circunstancias” (idem, p. 211).
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A capoeira negra € um jogo sem leis e sem método, como o autor afirma e com o que
concordamos plenamente, “para que 0 novo instante seja preenchido por um novo gesto. [...] O
capoeirista, senhor do seu corpo, improvisa sempre e, como o artista, cria” (SODRE, 1983, p.
212, grifo nosso). Tornar a capoeira um esporte no molde da concepcdo ocidental é tentar

desvirtua-la de seus principios africanos e negros elementares: seducéo, negaca e malicia.

Na arte-jogo da capoeira, malicia (ou mandinga) indica com precisdo a capacidade negra
de contornar a ideologia ocidental do corpo — expressa has prescri¢cdes que obrigam a um
determinado uso do corpo, nas representaces fixas, nos habitos adquiridos e
consolidados — e adotar, em questdo de segundos, uma atitude nova. Solto em seu
movimento, seduzido pelo seu préprio ritmo, o corpo encontra instintivamente o seu
caminho, a medida da ocasiéo [...]. (idem, p. 212)

Fazer com que a capoeira saia das ruas — ambiente urbano ou rural, aqui, pouco nos
importa — é retira-la do local em que se originou, desvirtuar suas caracteristicas em busca de uma
submissdo ndo-pretendida, a principio, por ela. Manifestou-se nas ruas apenas como reposi¢ao
cultural, adquirindo mais tarde seu carater de resisténcia. Nao é correto que se explique a
permanéncia da capoeira por sua tendéncia a rebelido do corpo: o que hd mesmo na capoeira é
um envolvimento emocional, um sentimento de raiz e tradigdo, ausentes do esporte puro e
simples. Ou seja, tentar transforméa-la em esporte € uma tentativa de transmuta-la, esvaziando de
sentido seu carater cultural negro.

No entanto, como estamos tentando demonstrar, a capoeira € 0S capoeiras criaram
estratégias de adaptacdo a cultura hegeménica, reelaborando signos culturais do passado, ndo
apenas negando ou eliminando suas antigas formas, mas superando-as dialeticamente
(aufhebung) — eliminando, conservando e elevando a nivel superior sua consciéncia ético-politica
de manifestagéo cultural marginal.

A intensificacdo a perseguicdo aos capoeiras baianos s6 ocorrera, segundo algumas
informacdes esparsas, diz Reis (1993), durante a década de 20 — mais precisamente entre 1920 e
1927 — sob a administracdo do temido delegado de policia Pedro de Azevedo Gordilho. Tal
personagem € lembrado pela memoria popular da capoeira e do candomblé baianos como
“Pedrito”. Régo (1968) nos conta que o toque de berimbau chamado cavalaria simulava o tropel
dos cavalos para denunciar a aproximacdo do Esquadrdo de Cavalaria da policia. A memoria de
Pedrito esta presente ainda hoje em algumas cantigas, como a abaixo, coletada pelo folclorista
baiano na década de 60, em Salvador:

Toca o pandéro
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Sacuda o caxixi

Anda dipressa

Qui Pedrito

Evém ali. A

(cantiga de capoeira de dominio publico apud REGO, 1968, p. 63)

Na Bahia, ha também um duplo movimento simultdneo de repressao e exaltagdo como
esporte da capoeira. Reis (1993) diz que ndo é coincidéncia que tanto na capital do pais, quanto
em Salvador, a um periodo repressivo tenham-se seguido tentativas de estabelecer regras e até
uma pedagogia para a capoeira-esporte, havendo um deslocamento da énfase em seu aspecto
combativo. Em Salvador, por volta dos anos 10 do século XX, assiste-se ja a criagdo —
clandestina, obviamente — das “escolas de capoeira”.

Reis (1993) faz uma suposicéo interessante acerca da demora que a perseguicdo policial
baiana levou para se tornar mais severa na sua capital: a década de 20 marcou o agravamento da
repressdo aos capoeiras baianos, pois teria havido um deslocamento do “perigo negro” da cidade
do Rio de Janeiro para Salvador nesse periodo. As mesmas condi¢des de tensdo racial que
existiam na capital carioca em finais do século XIX — comeg¢o do XX alcancaram a capital baiana
pelos anos 1920.

Apesar das suposicdes feitas pela autora, ndo é possivel saber exatamente o motivo que
levou a intensificacdo da perseguicdo a capoeira baiana no periodo, devido a uma caréncia de
estudos sobre a sociedade do estado. “Porém, talvez porque o ‘perigo negro’ tenha, naquele
momento histérico, migrado (ou se alastrado) do Rio para a Bahia — onde ndo fora ainda tocado e
nem sequer nomeada — a ‘acao higienizadora’ da capoeira também dirigiu-se mais resolutamente
para Salvador” (REIS, 1993, capt. 2, p. 6).

Passos Neto (2001) observa que, enquanto no Rio de Janeiro, 0 objetivo era apagar da
memoria a existéncia da capoeira-luta misturada a vadiagem, na Bahia, 0 movimento é o de
construcdo de uma capoeira tradicional, que despontou mais tarde em duas versdes: a capoeira
Angola com sua forjada ‘pureza’ e a capoeira Regional ‘deturpada’ por absorver elementos de
lutas estrangeiras e por ndo dar a devida importancia ao ritual. A disputa travada em torno da
‘autenticidade’ da capoeira se insere num debate politico mais amplo que envolve a construcao
de identidades regionais e a luta pela hegemonia negra no pais (REIS, 1997).

O final do século XIX, assegura Burke (apud SODRE, 2002, p. 73), foi um “periodo em

que tradicOes, principalmente rituais e festivais, foram criadas por instituicdes novas como forma
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de legitimar um apelo ao passado” — e isso vale para o Brasil. Assim como em alguns outros
momentos da historia, estamos diante do que Hobsbawm e Ranger (1984) chamaram de invencao
de tradicdo. Buscando assegurar uma continuidade histérica, constréi-se um passado glorioso
para a capoeira, 0 qual, tendo terminado e estando suficientemente distanciado no tempo,
apresenta-se, entdo, liberado para ser apropriado simbolicamente como uma tradi¢cdo inventada.
N&o deixa de haver ai uma nitida apropriacdo simbdlica do jogo como elemento de identidade
cultural e regional.

Aproveitamos para tentar relacionar o engenho da autenticidade baiana do jogo com o
conceito utilizado pelo historiador. E imprescindivel ter em mente que “tradicdes” que parecem
ou sdo consideradas antigas costumam ser bastante recentes, quando ndo sao inventadas. Esse é 0
caso do mito da pureza da capoeira baiana.

Tradicdo inventada, dizem Hobsbawm e Ranger, é

[...] um conjunto de préticas, normalmente reguladas por regras tcita ou abertamente
aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou simbolica, visam inculcar certos valores e
normas de comportamento através da repeticdo, o que implica, automaticamente, uma
continuidade [forjada] em relacéo ao passado. (1984, p. 9)

E dificil descobrir quando as tradicdes foram inventadas ou desenvolvidas em grupos
fechados — como € o caso da capoeiragem, ainda mais levando em consideracdo a destruicdo de
documentacdo histérica acerca da escravidao brasileira —, pois h4 uma improbabilidade de
registro do processo em documentos. Ou seja, pouco se pode afirmar sobre as causas da
afirmacéo acerca da ‘baianidade’ da capoeira.

Inventar tradi¢fes € um processo de formalizagdo e ritualizacdo, caracterizado por referir-
se a0 passado, mesmo que apenas pela imposicdo da repeticdo; é reagir a situacdes novas
‘estabelecendo’ seu proprio passado, tentando se estruturar ao menos alguns aspectos da vida
social (idem).

No campo politico, afirma Coutinho (2002), a compreensao da tradicdo como algo natural
é a base da ideologia conservadora. O que predomina nessa ideologia que é hegemdnica ¢é a
“concepcdo metafisica da tradicdo que, tendo como objetivo conservar as relagdes sociais
vigentes, pensa a cultura como objeto, peca de colecdo ou mercadoria, desconsiderando o
processo pelo qual o homem, por meio de sua praxis criadora, transforma ativamente a realidade

cultural” (idem, p. 16).
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Portanto, inventar uma tradicdo baiana do jogo da capoeira ndo passa de estratégia da
ideologia conservadora / hegeménica / dominante de tentar anular o carater histdrico, negro,
resistente, subalterno, marginal (dentre tantos outros adjetivos que aqui poderiamos mencionar
na tentativa de relembrar o que forgcosamente foi esquecido) da capoeira. Analisaremos essa
questdo com mais afinco no proximo capitulo, que tratara da legalizacdo da capoeira, de sua
insercdo plena no mundo dos esportes, da sua pratica em ambientes fechados, de facil controle e
supervisao. Desde ja é preciso encarar o carater ideoldgico de quaisquer atitudes tomadas tanto
pelo universo da capoeiragem, quanto pelo universo oficial.

No Brasil do inicio do século XX, recém-saido do regime de escraviddo, nada mais
natural — apesar de considerarmos delicado o uso de tal vocdbulo em trabalho que pretende
desnaturalizar perspectivas — do que a certeza de que “tradicionalismo é um fenémeno ideolégico
inerente as sociedades onde existem conflitos de classes” (COUTINHO, 2002, p. 18).

Dando prosseguimento, podemos ressaltar a atuacdo individual de alguns célebres
capoeiras. No Rio, tivemos Madame Satd e no Recife, Nascimento Grande. Na Bahia, 0 icone da
capoeira que se destacou no periodo € o tdo cantado Besouro de Manganga — talvez o maior mito
de toda a capoeiragem. Manuel Henrique Ferreira, como chamava-se, nasceu em 1885 em Santo
Amaro da Purificacdo, na Bahia. Aprendeu a arte da capoeira com um escravo de nome Tio
Alipio, além de ter sido mestre de outro também famoso capoeirista, Cobrinha Verde.

Besouro ndo gostava da policia e era temido pelo seu ‘corpo fechado’ e por suas
habilidades com a faca. Reza a lenda que foi o proprio Mangang4, analfabeto, que levou o bilhete
que indicava-0 como a pessoa a ser morta ao seu algoz. Por volta de 1924, a emboscada foi
armada, mas Besouro s6 conseguiu ser morto por ter sido ferido com uma faca de ticum —
madeira muito dura e “preparada’ para a feiticaria.

Era carregador, embarcadico, trabalhador no cais do porto de Cachoeirinha e também foi
um terror no Exército baiano. Apesar de haver sido expulso por indisciplina, inicialmente
pertencia a0 meio militar — 0 que Passos Neto (2001) afirma ser um fato comum entre 0s
capoeiras cariocas do final do século XIX, mas inusitado entre os baianos do século XX. Esses
Gltimos eram estivadores, carroceiros, marujos e malandros. O autor alega que na construcdo da
identidade da capoeira baiana — “pura e auténtica” —, pelos cronistas da classe média, a partir da
década de 60, privilegiou-se 0 romantico e 0 aventuresco. Nao havia, portanto, lugar para um

capoeirista fardado e ‘praca do 31°. Batalhdo’.
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A capoeira praticada em Salvador e no Recéncavo neste periodo inicial do século XX se
assemelha bastante a que é praticada hoje em dia: 0 jogo no chdo, o jogo em pé, movimentos
acrobaticos como o au, o berimbau regendo a roda, o ritual etc. A capoeira baiana, tal qual a
conhecemos e referida como sendo a mais auténtica, foi, na verdade, construida na Bahia no
periodo de 1824 — quando da capoeira de cabecadas mencionada na descricdo de Rugendas — a
1900.

Mestres Pastinha e Mestre Bimba viveram suas juventudes na capoeria na Salvador desse
periodo. Segundo Passos Neto (2001), na Bahia, ndo houve formacdo de maltas, interacdo
explicita com a politica, nem a inclusdo de outros setores sociais, como portugueses, estrangeiros,
militares, intelectuais e parte da juventude da elite branca. A entrada de outras camadas sociais no
universo da capoeira s6 se dara apds a descriminalizacdo do jogo pelo presidente Getulio Vargas,
em 1930. Com a prética liberada, Bimba abriu a primeira academia na mesma deécada e, anos
depois, Pastinha abriu a sua em 1941.

4.2 RIO DE JANEIRO

A capoeiragem carioca, “mestica” — que Passos Neto caracteriza como acolhedora de
diferentes estamentos de cores de pele — voltada para a luta, foi desbaratada e praticamente
extinta pela perseguicdo policial na passagem do Império para a Republica. No periodo ap6s a
sua extincdo, a capoeira das maltas do Rio de Janeiro povoou 0 imaginario carioca, mais
especificamente o do samba, criando a “figura cantada e decantada do valente” (2001, p. 89), do
malandro, nas décadas de 1920 e 30.

A memodria desta capoeira marginal carioca, muito mais ativa e visivel na midia do que a
baiana ou a pernambucana, foi apagada da histéria oficial em menos de duas décadas depois da
proclamacdo da Republica. Passos Neto (2001) constata como o segmento popular das maltas de
capoeiras, aparentemente extinto nesse periodo, povoaram as estratégias de segmentos
‘harmdnicos’ em um tempo futuro, nos seus embates com o poder hegemdnico — isto é, a
capoeira ndo deixou de ser contra-hegemaénica por ter passado por um periodo de quase-extincao.
Pelo contrario, seu quase sumico e depois reaparecimento apenas reforcou seu carater de
resisténcia. O autor sugere que isso se deu devido as estratégias e ao modelo de dominacéo /

exploracdo terem permanecido os mesmos ao longo do tempo.
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Em virtude da pouca bibliografia existente sobre o assunto, afirma Reis (1993), pouco se
sabe acerca da capoeira carioca das primeiras décadas do século XX. Sabe-se apenas que era
vista e praticada por segmentos da elite como um “jogo” ou uma gymnastica. 1sso, no entanto, se
dava no periodo em que as maltas ja haviam sido violentamente desbaratadas na capital federal.

A fase mais ardua da repressdo aos capoeiras precedeu a prépria publicacdo do Cddigo
Penal. Régo (1968) conta que 0 momento aureo da perseguicao foi “nos Gltimos dias do Império
e nos primeiros da Republica”, quando da nomeacdo do bacharel Joaquim Sampaio Ferraz para
primeiro Chefe de Policia da Republica. Sampaio era o Gnico sobrevivente no novo governo da
faccdo politica que apoiava uma republica ditatorial. Sabia-se que atuar com punho de ferro ndo
era suficiente para controlar a situacdo de insubordinacdo das camadas populares: mais do que
isso, era preciso “conhecimento maduro e desapaixonado” da realidade social e politica do pais.

No interregno entre a publicacdo do Codigo Penal republicano e a nomeacdo de Sampaio
Ferraz a chefatura da policia da capital, a pena mais comum impetrada aos capoeiras era a
deportacdo para Fernando de Noronha e, menos freqiientemente, para o0 Mato Grosso. A nova
policia republicana procurou se diferenciar da condescendéncia do Império e promover
perseguicao implacavel aos cultos negros passando a receber manifestacdes explicitas de apoio
da populagdo. Como exemplo, citamos 0s versos do trocista Baptista, publicada no jornal Diario

de Noticias, em janeiro de 1890:

E policia das primeiras

E levadinha do diabo
Deu cabo dos capoeiras
Vai dos gatunos dar cabo.

J4 da navalha afiada

A ninguém o medo aperta
Vai poder a burguesada
Ressonar com a porta aberta.

A ir assim poderemos

Andar mui sossegadinhos

Nessa terra viveremos

Como deus com seus anjinhos.

(BAPTISTA apud BRETAS apud REIS, 1993, capt. 1, p. 19, grifos nossos)

Ha& nos versos acima uma estreita ligacdo entre 0s capoeiras e 0s gatunos, apesar de que,
como diz Reis (1993), os registros dos capoeiras presos nesses periodo atestam sua inser¢do no

mercado de trabalho, majoritariamente junto ao setor de prestacdo de servigos. Isto significa que
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é principalmente no campo do imaginario que se deve buscar as raizes do medo da ‘navalha que
ameacava a burguesia’.

Com a nomeacdo de Sampaio Ferraz para chefiar a policia, iniciou-se um periodo de total
arbitrariedade da acéo das forcas repressivas. Marinho (1945 apud REIS, 1993) que conta como
se dava a identificacdo dos capoeiras no periodo em questdo: Sampaio Ferraz se havia feito cercar
por alguns bons capoeiristas com o0s quais realizava prisdes. Sua estratégia de identificacdo de
guem era ou ndo capoeira consistia em fazer com que um dos que estivessem consigo realizasse
na frente do suspeito um figuracéo e, dependendo da reacdo do sujeito, se gingasse ou caisse em
guarda, estava condenado.

Em nome da lei, o proprio Chefe da policia a transgredia e aproximava a tdo aclamada lei
republicana do arbitrario acoite dos tempos do Império.

Um dos problemas que também levou a criminalizacdo da capoeira era a incipiéncia sobre
a qual se formava um mercado de trabalhadores assalariados no Brasil. Deveriam ser
higienizados e disciplinados, todavia, os escravos alforriados encaravam a liberdade de uma outra
forma que ndo aquela esperada pelo Estado em transicdo para o capitalismo. Chalhoub (1987
apud REIS, 1993) elucida que, na visdo dos ex-escravos, a liberdade ndo era necessariamente
coincidente com os projetos de emancipacdo das elites, ou seja, com o pressuposto de que o
homem existia para a producdo. Ser livre podia significar apenas nao servir a ninguém e isso era
inadmissivel para a formacdo de um pais cujas diretrizes se estavam calcando no sistema
capitalista.

O negro acabara de passar de propriedade a, teoricamente, cidaddo. A questdo girava em
torno também da indefinicdo do seu novo lugar social. A elite ndo sabia mais qual era a posicao
ocupada por ele na hierarquia social — nada mais natural do que temer o diferente, ainda mais se
esse diferente estava em algum lugar indefinido.

Sampaio Ferraz também foi o responsavel — se é que assim podemos nos referir a ele —
pela primeira e maior crise que o gabinete do Marechal Deodoro da Fonseca (presidente do
governo provisorio da recém-instaurada Republica brasileira, de 1889 a 1891) sofreu, quase
derrubado.

Deodoro havia dado a Ferraz, como sabemos, carta branca para que liquidasse de vez a
capoeiragem no pais. No entanto, a partir da segunda metade do século XIX, a capoeira ndo era

mais um movimento restrito apenas a negros e escravos. Ela passara a ser praticada também por
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estrangeiros incorporados a realidade social e marginal da capital e ainda por membros das
classes dominantes. A crise ministerial logo nos primeiros dias da Republica se desencadeou
depois que Sampaio Ferraz prendeu o capoeira Juca Reis — cujo nome de batismo era José Elisio
Reis, filho do primeiro Conde de S&o Salvador e de Matosinhos. Tal capoeirista fora detido no
inicio de 1890, apds ter chegado de viagem e ter sido incluido entre os ‘delinglientes’ que
deveriam ser deportados para Fernando de Noronha.

O Ministro das Relacdes Exteriores, Quintino Bocayuva, amigo da familia Reis, interveio
na decisdo, insatisfeito com o excesso de autoridade dado a Sampaio Ferraz, e uma crise no
gabinete se desencadeou. Bocayuva ameagava renunciar seu cargo caso Juca Reis ndo fosse
absolvido, o que significava que ou Deodoro recuava e reconhecia que o Chefe de Policia, a
quem tinha dado plenos poderes, havia mesmo agido imprudentemente por ter detido um filho da
alta classe e dava razdo a seu ministro, admitindo a falta de senso do governo; ou ia de encontro a
opinido de um dos mais importantes membros do corpo ministerial, correndo o risco de causar
uma secédo no interior de sua administragéo.

A crise foi superada, diz Régo (1968), com saldo desfavoravel a Bocayuva, pois
prevaleceu o ponto de vista do Chefe de Policia. Juca Reis ficou detido até o més de maio de
1890, quando foi cumprir pena em Fernando de Noronha e, apds, alguns meses, obteve permissdo
para seguir viagem para a Europa. O ministro resignou-se e continuou em seu cargo.

Como haviamos falado, a pratica da capoeira a partir na segunda metade do século XI1X
passou a abarcar, além de negros, libertos e escravos, brancos, estrangeiros e filhos da elite. Nos
primeiros tempos da Republica, a intima relagdo entre a monarquia e 0s capoeiras persistiu.
Dunshee de Abranches, republicano, ao parabenizar o governo provisorio pela perseguicdo aos
capoeiras, nota que o chefe de policia ponderara a Deodoro que, para que tal empreendimento
tivesse sucesso, seria preciso “abrir luta com certas personalidades que, quer nas classes
armadas, quer nas civis, quer mesmo no seio do Governo, tinham parentes e amigos poderosos”
(REGO, 1968, p. 310, grifos nossos).

Dessa maneira, a principal divisdo grupal que a capoeira sofreu no século XIX sucumbiu
a ‘maré repressiva’ dos 1890. “Na furia jacobina de Sampaio Ferraz, o intricado tecido cultural
dos nagoas e guaiamus se rompe” (SOARES, 1994, p. 60).

A perseguicdo aos capoeiras, embora estivesse incluida em um projeto republicano

modernizador mais amplo de disciplinarizacdo das classes trabalhadoras, de repressdo as
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manifestacdes culturais populares e higienizacdo do espago urbano, ndo deixa de ser, nesses
primeiros tempos da Republica, uma questdo politica em que a estabilidade do novo regime e a
busca de respaldo popular estavam em jogo. (CARVALHO, 1977)

Era possivel identificar na capital federal tentativas de se estabelecer uma pedagogia para
a capoeira-esporte, 0 que se seguiu ao periodo altamente repressivo. Na mesma época que, em
Salvador, instalavam-se clandestinamente as primeiras “escolas de capoeira”, 0s capoeiristas
cariocas também comecavam a dedicar espacos aos treinamentos de sua luta, alguns
freqiientados, inclusive, pela elite local. E o que testemunha Marinho: “*Aqui no Rio, Sinhozinho
mantém uma academia em Ipanema, destinada aos mogos gra-finos que desejam ter algum
motivo para se tornar valentes.” Nessa ‘academia’ havia aparelhos que o mestre ‘inventa para o
treinamento de seus alunos, inclusive os que d&o socos e passam rasteiras’” (1945 apud REIS,
1993, capt. 2, p. 5-6).

Moraes Filho (1901) é um dos admiradores da heranca mestica (lembremo-nos da
exaltacdo a mesticagem na época), salientando o papel dos “verdadeiros capoeiras de fama”,
brancos e pertencentes as classes dominantes, e também dos valentes mesticos e negros chefes
de maltas. No entanto, o autor lamenta que, a partir dos anos 1870, com a Flor da Gente, a
Guarda Negra, além das acdes das maltas em geral, a “nossa luta nacional” tenha sido deturpada
pela violéncia e pelo “povo baixo”.

Essa versdo da capoeira, que a representa como um esporte, procurar afastar, ou pelo
menos minimizar, sua heranca étnica africana, “a fim de que Ihe fosse possivel, através do seu
‘embranquecimento’, ‘civilizar-se’, tornando-se entdo um dos simbolos de distingdo nacional
frente a outros paises” (REIS, 1997, p. 86). Moraes Filho (idem) buscava reabilitar a imagem do
que denomina ‘o jogo nacional da capoeiragem’, salientando que a capoeira constituia uma
“heranca da mesticagem no conflito das ragas”.

E a partir deste momento que a capoeira é representada como um JOGO. Rugendas, ja em
1835, a descrevia através de seu aspecto ludico (REIS, 1993), mas essa face s6 entdo tomava
forma, devido a forte ambigtidade ludico-combativa inscrita nos préprios movimentos corporais
do capoeira. A autora ressalta que essa era condi¢do sine qua non a capoeira sobreviveria

enquanto manifestagdo cultural negra em uma sociedade escravista.

Porém, a novidade refere-se ao fato de que essa representacdo é produzida no interior de
um processo de “embranquecimento” social e simbélico da capoeira, 0o que foi feito
através da re-semantizagdo dos elementos pré-existententes. (idem, capt. 1, p. 42)
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Ora, identificamos ai, nessa re-semantizacdo dos elementos pré-existentes, nada mais do
que nossa hipétese principal. O movimento da capoeiragem chegou a um limite em que ou se
permitia assimilar ou se deixava extinguir. Os capoeiras sabiam que, para preservar sua
manifestagdo como linguagem identitaria e marginal®*, deveriam ao mesmo tempo conservar uma
concepcao de mundo, um conteddo historico, e serem capazes de atrair para o jogo aqueles que se
identificavam com esse carater popular.

Ja passamos, ao longo dessa exposicao histdrica da ‘brincadeira de angola’ por alguns
momentos em que foi preciso que 0s capoeiras se adaptassem as condi¢cdes sociais em que se
inseriam, mantendo relacdes de ordem e desordem, condescendéncia e resisténcia com o poder
instituido a fim de que sobrevivessem. No entanto, em nenhum momento até entdo, a capoeira
adquiria uma postura de tal maneira dialética com relacdo a tradicdo: do ponto de vista
ideoldgico, assim como Coutinho (2002) se refere ao samba de Paulinho da Viola, ela reelabora
signos culturais do passado e passa construir “uma historicidade conveniente” as suas
perspectivas. E superar dialeticamente a tradicdo em busca de novos contetdos, sem excluir o
novo nem preservar qualquer tipo de manifestacdo auténtica, pura ou original. “Nd&o se trata de
cultuar o passado — atitudes préprias do tradicionalismo conservador [...] — [...] [a capoeira] se
transforma com a vida” (idem, p. 14).

Em 1910, Coelho Neto propds a inclusdo da excellente gymnastica nas escolas civis e
militares. Conta-nos Jair Moura (1991 apud PASSOS NETO, 2001) narra, em 1928, Anibal
Burlamaqui langou um livro chamado Gymnastica Nacional (capoeiragem) Methodizada e
Regrada, que teve bastante repercussdao. Empenhado em “expurgar da capoeiragem o seu carater
delituoso para transforma-la num esporte”, atraiu “muitos jovens da burguesia” e infiltrou-se nas
camadas mais elevadas da coletividade, se valorizou e propagou. Neto (1910 apud PASSOS
NETO, 2001) alegava que a capoeira promovia um desenvolvimento harmonioso do corpo e dos
sentidos, isto €, “a disciplina do corpo correspondia a do carater”.

Nota-se ai o discurso médico-higienista de que Vargas se utilizard& em alguns anos
associado ao da educacdo fisica. Essa disciplina seria uma medida necessaria para 0

aprimoramento fisico e moral da ‘raca’.

* “Marginal” aqui néo se refere a classes sociais subalternas, uma vez que ja elucidamos o caréater néo estritamente
negro do jogo a partir da segunda metade do século XIX.
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E interessante ressaltar que o discurso policial do periodo, evidenciado a partir das
ocorréncias e relatérios das autoridades, expde o carater combativo da capoeira, enquanto a fala
dos cronistas europeus que passaram por aqui, apesar de remarcarem esse lado da capoeira,
referem-se também ao seu carater ltdico, mencionando sua atuacao em espetaculos publicos.

Nos carnavais, desfiles de bandas, paradas em festas populares, dizem os estrangeiros, 0s
capoeiras iam a frente do grupo dangando, correndo ‘de forma brincalhona’ com as navalhas
abertas. Esses simbolos que distinguiam os capoeiristas produziam um “desfile negro” em meio
ao “desfile branco”. Ai, encontramos, portanto, se considerarmos que a afirmacdo étnica implica
em disputa por espaco social e de poder, 0 perigo que 0s capoeiras representavam aos brancos,
quando se tornaram incobmodo e eram perseguidos severamente pela policia (REIS, 1993).

Por volta dos anos 30, a literatura sobre capoeira era incomum e, junto com seu sumico,
as referéncias aos antigos nagoas e guaiamus tornaram-se raras e esparsas, eles passando a ser
tratados como uma cultura perdida.

Apesar disso, dentre as cantigas das rodas de hoje em dia, ha talvez uma Gnica que alude
explicitamente a malta dos guaiamus permanecendo como rara lembranca da capoeira carioca na
memoria do jogo brasileiro. Ela é cantada geralmente durante um jogo de desafio, pois sua letra
“supde um confronto entre o siri-de-mangue (maior espécime da familia dos siris) e 0 guaiamum
(grande caranguejo de coloracdo azul), apontando para a superioridade desse Gltimo” (idem, capt.
2, p. 16).

Olha 4 siri de mangue
Todo tempo ndo é um
Quero ver se vocé agiienta
Com a presa do guaiamum
Quando eu entro, vocé sai
Quando eu saio, voceé entra
Nunca vi mulher casada
Que ndo fosse ciumenta.

(Cantiga de capoeira de composigdo anénima apud REIS, 1993, capt. 2, p. 15-16.)

A priorizagdo do carater ludico da capoeira ndo foi uma postura casualmente assumida.
Representa-lacomo um jogo foi uma forma de apropriacdo simbolica por parte da intelectualidade
branca, tendo em vista a sua sinalizagdo como um esporte nacional.

E exatamente nesse momento que a obra de civilizagio da capoeira tem inicio. Essa

expressdo que Reis (1993) se refere como a lenta operacdo de transformacgdo de um simbolo
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étnico em simbolo nacional vai culminar com a institucionalizacdo da capoeira como esporte, em
1972.

Né&o pulemos etapas, contudo.

Uma das primeiras investigacdes historicas acerca da atuacdo dos capoeiras da cidade do
Rio de Janeiro nos primeiros anos do século XX, depois que a memdria das maltas havia sido
desbaratada, foi realizada por Maria Angela Borges Salvadori (1990, apud REIS, 1993). A autora
estabelece um nexo historico entre os capoeiras das Ultimas décadas do século XIX e os
malandros das décadas de 20, 30 e 40, ambos personagens populares das ruas do Rio de Janeiro.
Segundo Salvadori (idem), as duas figuras fazem parte da mesma tradi¢cdo negra de busca da
liberdade. “Assim como os capoeiras, 0s malandros sdo definidos por uma recusa em relacao ao
trabalho regular e pela pratica de expedientes temporarios que garantem a sobrevivéncia”
(SALVADORI, 1990 apud REIS, 1993, capt. 2, p. 17).

E evidente a ligagdo entre a capoeiragem e a malandragem cariocas. Varios malandros das
primeiras décadas do seculo eram conhecidos também como eximios capoeiristas, tais como
Madame Satd, Sete Coroas e Gato Frito, dentre outros. Salvadori (1990 apud REIS, 1993) usou
como fonte histdrica, além de composi¢cGes musicais cujo tema gira em torno da malandragem,
processos criminais majoritariamente instaurados com base no artigo 402 do Codigo Penal de
1890. Todos os réus “autuados naquele artigo (Perna de Pau, em 1913; Bunda de Prata, em
1918; Zé Porco, em 1918; Olho de Gato, em 1914 e José de Souza Moreira, em 1915), em suas
respectivas cartas de defesa procuraram livrar-se da prisdo recorrendo a argumentos e a
testemunhas que comprovassem sua condicdo de trabalhadores, evitando assim a pecha de
vadiagem” (REIS, 1993, capt. 2, p. 18).

Enquanto segmentos sociais ligados ao poder tentavam mudar no imaginario social a
imagem da capoeira, passando a vé-la como esporte, as classes populares reagiam com a

construcdo, popularizacao e consagracao do “malandro”.

O malandro era o herdeiro destronado das maltas cariocas extintas [...] na virada do
século XIX para o XX. Agindo individualmente e sem o poder do grupo (e, talvez, dessa
forma, ndo se tornando um risco para a policia como tinham sido as maltas de
capoeiristas), sem o apoio de algum politico poderoso, 0 malandro era um elemento
fragilizado que contava apenas com a sua esperteza, sua labia, seu charme, seu know-
how do jogo e das mulheres, sua capacidade de apelar inesperadamente para a
capoeiragem e para a navalha quando se via acuado e sem possibilidades de resolver a
situacdo ‘na conversa’. (PASSOS NETO, 2001, p. 89)
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Fato é que a capoeira carioca tinha ‘caido’ e, apesar de caido bem, a acdo policial havia
conseguido atomizar as maltas. Ndo se atuava mais em grupos, era a vez dos individuos isolados,
mas mesmo assim, Passos Neto (2001) enxerga o lado positivo, afirmando que era uma vitoria
dentro da derrota daquela estratégia que Manduca da Praia se utilizava ao fazer a vida na capoeira
a parte, sendo-o por conta e risco e sem receber influéncias do movimento local.

Tentando ndo perder o fio condutor da pesquisa, fagamos um pequeno desvio afim de que
possamos compreender as imbricadas relacdes entre malandragem, samba e capoeira. O samba é
de origem negra e proletaria (MATOS, 1982, p. 25), 0 que o torna uma manifestacdo cultural
marginal e, consequientemente, popular. Essas caracteristicas, se ndo o equiparam a capoeira, pelo
menos, demonstram alguns de seus aspectos semelhantes. Sabemos que este capitulo é delimitado
temporal e historicamente até o inicio dos anos 30 — escolha feita, devido ao principio da
chamada Era Vargas que trouxe para 0 pais uma série de mudancas sociais, politicas,
econémicas, dentre outras — mas, Wilson Batista, sambista, comp0s a canc¢ao “Lenco de seda” no
ano de 1933, quando, afirma Matos (1982), o folclore da malandragem esta ainda em plena voga,
apesar de comecar a apresentar sinais de alteragdes. A ‘malandragem’ era divertidamente
consumida pela sociedade em geral, sobretudo através da musica popular. O malandro
apresentava uma imagem bem proxima e identificada com a marginalidade das classes

economicamente subalternas — entre as quais podemos situar o capoeira:

Meu chapéu de lado
Tamanco arrastando
Lenco no pescogo
Navalha no bolso
Eu passo gingando
Provoco e desafio
Eu tenho orgulho
De ser tdo vadio.*

Dessa estrofe, podemos retirar elementos que assemelham o malando das primeiras
décadas do século XX aos capoeiras das maltas do final do século XIX: o uso do chapéu, o lengo
no pescoco, a navalha, o passo gingado, o comportamento provocativo e a consciéncia de
pertencimento a um determinado setor.

Matos (1982) explica que o malandro das cangdes (0 boémio cantado e decantado pelo
universo do samba) tem uma voz cultural muito mais vigorosa do que o dito malandro em carne e

0sso0. Dai, conclui-se que ele €, portanto, em primeiro grau, “um ser de linguagem, uma metafora

** Cancdo Lenco de seda, composta por Wilson Batista no ano de 1933.
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coletivamente instituida e formalizada por alguns: um mito. Esse mito é a encarnacdo de uma
utopia comunitaria, mas também de uma critica velada da sociedade global” (idem, p. 186)

A malandragem é descrita como uma comunidade, assim como 0s capoeiras, que
raramente tem direito a voz na cultura oficial — ou seja, os malandros sao um grupo urbano, negro
ou mestico, marginalizado pela cultura dominante, que quer se fazer ouvir. Para se fazer ouvir em
um sistema como o da época — e 0 nosso atualmente —, era “preciso passar pelas frestas, servir-se
de uma linguagem da fresta” (idem).

A ideologia que sustenta o sistema sécio-econdmico em vigor é constituida de valores que
se querem absolutos e permanentes, diz Matos (1982), além de se pretender enraizada em uma
Verdade, como a voz do Bem que se opde ao Mal. Fazendo referéncia e tomando por base Sodré
(1998), podemos acrescentar que o sistema de poder da cultura ocidental se apdia em uma
estratégia de disjuncdo, “na reducdo da heterogeneidade simbdlica a um esquema de divisdes
binérias [...], segundo o qual uma identidade s6 pode existir disjuntivamente como ‘ou isto ou
aquilo’ [...]” (1998, p. 55), isto €, ou é ‘bom’ ou € ‘mau’. Matos (1982) acrescenta que quanto
mais sélida for a Verdade, o modelo do que constitui o0 Bem, mais cerradas sdo as articulagdes
entre os elementos que a sustentam e integram.

Explica-se: as fungfes sociais que assumem os elementos que sustentam tal modelo, se
associam de maneira tdo intrincada e disjuntiva, que se reforcam simultanea e mutuamente. N&ao é
possivel, dessa forma, ter Dignidade, sem que se seja honesto. N&o é possivel amar, sem ser Leal.
Entdo, Matos (1982) conclui que “o discurso que legitima o poder e a meritocracia oficiais é
profundamente monoldgico, e ai reside a sua fortaleza” (idem, p. 186).

Qualquer discurso que objetive se contrapor ao oficial ndo pode, portanto, se utilizar dos
mesmo artificios: partindo de uma classe econdmica e politicamente subalterna, o recurso para se
fazer presente e expressivo é a dissonancia sutil. E essa a arma do malandro: na tentativa de se
opor ao sistema moral rigido, “seu discurso busca justamente o oposto de qualquer moral, 0
descoroamento de toda verdade. Ele procura ser um discurso em movimento constante, um
discurso dialdgico” (idem), uma fala ambigua, dubia.

Ndo ha nada que desnorteie mais a cultura do Ocidente do que as aparéncias,
consideradas ja na ldade Média como pertencentes as esferas do demoniaco (SODRE, 1983).
Vivemos em uma cultura do sentido finalistico, isto é, em que se procura o tempo todo “capturar

0 movimento agonistico da linguagem, atribuindo-se sentido a tudo” (idem, p. 112, grifo nosso).
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No fim das contas, “ter sentido” é o sentido Gltimo. Muniz Sodré (1983) nos diz que a cultura
ocidental se tem apoiado na rejeicdo ao segredo, a troca imediata e reversivel, a dubiedade,
edificando como dogmas a profundidade das coisas, 0 desvendamento dos mistérios, a
irreversibilidade, a interpretacdo. Nada pode ser deixado ao acaso, tudo deve ser explicado, pois
tudo o que é passivel de ser dito é explicavel — principalmente o sentido.

“E por isso que toda concretude, toda reversibilidade, toda recusa de acumulagio de
excedentes (que gera abstracdo de valor) desafiam o poder ocidental sobre o sentido” (idem, p.
115). A malandragem, a capoeira, as culturas negras em geral, assumem esse aspecto e vao de
encontro ao Ocidente. A nitida ligacdo que se faz entre a capoeira carioca e a malandragem no
Rio de janeiro do comeco do século faz com que ambas manifestacdes sejam um “discurso em
movimento constante, dialégico”, como dissemos ao citar Matos (1982) acima.

Retomando a linha histérica, com a capoeira carioca desbaratada, poucos foram o0s
reaparecimentos de notoriedade. Alguns capoeiristas ressurgiram na Revolta da Vacina, em 1904;
outros, na Revolta da Chibata, em 1910. Ambos motins eram reacfes populares aos esforgos
governamentais em tornar o Rio uma “Europa possivel”, sem levar em consideragdo 0s anseios
da populacéo.

Em 1902, Pereira Passos foi nomeado prefeito do Rio de Janeiro pelo entdo presidente da
Republica, Rodrigues Alves, e passou a administrar uma cidade que estava com grandes
dificuldades estruturais. O Rio preservava uma estrutura de cidade colonial, apesar de possuir
quase um milhdo de habitantes carentes de transporte, abastecimento e escoamento de agua,
programas de salde e seguranca. O centro da cidade estava infestado de corticos que, devido a
insalubridade, eram focos de epidemias de febre amarela, variola e célera. O prefeito, entdo,
assumiu com o objetivo de realizar uma reforma urbana que ficou conhecida como “Bota-abaixo”
e que tinha por objetivo o0 saneamento, o urbanismo e o embelezamento da capital. A finalidade
era colocar o Rio nos moldes franceses, inspirando-se nas reformas parisienses de Haussmann.

Em quatro anos, Passos deu um novo rosto ao Rio: 0s cortigos e ruas estreitas e escuras
deram lugar aos grandes boulevards, com enormes edificios. Ap6s as obras urbanisticas, que
socialmente significaram a expulsdo de vastos contingentes populares de suas habitacfes para
darem passagem ao “progresso” e ao “moderno”, Oswaldo Cruz executou 0 saneamento da
cidade. Nesse sentido, aprovou-se, em outubro de 1904, uma lei instituindo a vacinacéo

obrigatoria contra a variola — o estopim para uma revolta popular que tomou as ruas e elegantes
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avenidas de assalto em manifestacdo indignada contra as imposi¢Oes governamentais. A
vacinacao era feita de maneira compulsoria, com os sanitaristas chegando ao ponto de invadirem
as casas dos populares e vacinarem a forca a populagdo, vista como uma ‘gentalha’ incapaz de
compreender as benesses da moderna ciéncia européia. A revolta ndo tinha objetivos especificos
e seu lideres também ndo puderam ser identificados, de certeza, s6 se tem o aspecto violento do
levante.

A luta no centro do Rio durou quatro dias e Moura narra que Manduca (outro que ndo o
“da Praia”), Pata Preta, capoeiristas e vagabundos da Salde integraram 0s revoltosos cujos nomes
sairam nos jornais, “erguendo uma bandeira vermelha na barricada da rua da Harmonia,
derrubando bondes no Largo do Rossio, jogando saco de rolhas roubados contra os cavalari¢os
embalados” (1995, p. 141).

Em novembro de 1910, um outro levante tomou as atengdes dos habitantes da capital
federal. Marinheiros a bordo de navios de guerra da Marinha eram submetidos a um velho
regimento disciplinar que, entre outros exageros, previa castigos corporais (sempre eles)
violentos com a utilizagcdo da chibata, mesmo para infrac6es leves. O mau tratamento dado aos
marujos aliado as mas condicbes de alojamento e alimentacdo, serviu de estopim para a revolta
que eclodiu sob o comando de um marinheiro negro, chamado Jodo Candido.

O lider tomou trés cruzadores fundeados na Baia de Guanabara e voltou os poderosos
canhdes na diregdo da cidade do Rio, enviando um comunicado ao entéo presidente Hermes da
Fonseca, exigindo a reforma do “cddigo moral e vergonhoso” que regia a marujada. Os
revoltosos foram formalmente atendidos, mas por ocasido de greves operarias ocorridas nas
capitais meses seguintes a revolta, comandadas por organizacdes do proletariado, 0 governo
decretou estado de sitio e intensificou as medidas repressivas, aproveitando para punir 0s
marinheiros envolvidos com a revolta anterior. Jodo Candido foi preso e torturado.

Ainda sobre os feitos dos capoeiras no Rio de Janeiro nos primeiros 40 anos da Republica,
temos noticia de um episodio que contribuiu decisivamente para a credibilidade, a difusdo e o
renascimento da capoeiragem, que atravessava a fase de declinio e ostracismo desde 0s tempos da
acdo implacavel de Sampaio Ferraz. Foi uma luta entre um negro chamado Ciriaco contra o
japonés, campedo de Jiu-jitsu, Sada Miako, que se deu em 1909 no Concerto-Avenida-Teatro, da
qual existe mais de uma versdo. O objetivo aqui, no entanto, é apenas mencionar o evento e nao

defender nenhuma perspectiva. E sabido que, no embate, Ciriaco venceu o japonés; alguns dizem
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que com apenas um golpe, outros dizem que ele se utilizou de artificios que ndo apenas uma
pancada, cuspindo no rosto do oriental, visando desnortea-lo.

Fato é também que, de acordo com Moura, por causa da vitéria no embate, Ciriaco se
tornou alvo de todas as atencGes , principalmente porque varios capoeiristas ja tinham sido postos
fora de acdo pela destreza, habilidade e vigor dos golpes demolidores de Sada Miako” (1999
apud PASSOS NETO, 2001, p. 93)*°.

Depois desses esclarecimentos de ordem histdrica, retomemos o pensamento de Reis
(1993) que afirma a ligagdo entra a capoeira carioca e a malandragem no comec¢o do século.
Houve por conta disso uma desqualificacdo do jogo da capital, que foi, mais tarde, no vindouro
Estado Novo, preterido pelas autoridades em favor de uma ‘auténtica’ capoeira baiana. E curioso
como esse capoeiragem carioca foi praticamente apagada da memdria oficial, da meméria da
capoeira e da memoria da propria malandragem. Passos Neto (2001) explica que o
desaparecimento da memaria oficial é facil de entender, uma vez que a capoeira das maltas
estava intrinsecamente ligada a vadiagem e a navalha.

Por conseguinte, com relacdo ao sumigo na memoria da propria capoeiragem, Reis (1997)
aponta a tradicao inventada, passada despercebida pelos estudiosos, que defende a autenticidade
da capoeira baiana. Isto é, muitos capoeiristas acham que aquela capoeira é mais pura que a
carioca — a do século passado, que desapareceu com a perseguicao policial e ainda, dentro da
capoeira baiana, acham que a angola é mais pura que a regional.

A parte mais interessante, no entanto, é a da dissipacdo do jogo do imaginario da propria
malandragem carioca, menos de vinte e cinco anos apos seu apogeu (1890) e que ainda néo foi
devidamente estudada. Matos (1982) quase nada menciona 0s capoeiras ao tratar da malandragem
do Rio de Janeiro em seu Acertei no Milhar: samba e malandragem no tempo de Getulio, cujo
titulo é auto-explicativo.

Como mencionamos, um dos maiores e mais famosos malandros cariocas foi Madame
Satd, Jodo Francisco dos Santos, (1900-1976), tendo imperado na Lapa especialmente entre 1920
e 1950.

“E, paradoxalmente, apesar de ter vivido como pivete de rua e mais tarde como valente e
ledo-de-chacara, a partir de 1913, na Lapa (sede das mais famosas maltas e vizinha do

% Para a descricéo detalhada do caso da luta entre o negro Cirfaco e o diplomata japonés Sado Miako, cf. PASSOS
NETO, Nestor Sezefredo dos. Jogo corporal e comunicultura: a capoeira como fendémeno civilizatério com real
aptiddo comunicativa e transcultural. Rio de Janeiro, 2001. 300f. Tese (Doutorado em Comunicagéo Social) — Curso
de Comunicagédo Social, Universidade Federal do Rio de Janeiro, 2001, p. 92-95)
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bairro da Gléria da famigerada ‘Flor da Gente’), apesar de citar malandros e bandidos
famosos em suas memorias, ditadas a Silvia Paezzo®’; apesar de ter feito um logo
depoimento ao Jornal O Pasquim e de ter uma breve biografia*® editada nove anos apés
sua morte, Satd nunca mencionou — uma s6 vez que fosse — as maltas que tinham sido
extintas menos de dez anos antes dele cair nas ruas onde morava e dormia, pivete e
ladrdozinho de pequenos furtos. Era como se aquelas maltas nunca tivessem existido.”
(PASSOS NETO, 2001, p. 96)

Em suas memdrias, a capoeira é citada apenas duas vezes: ao descrever sua estratégia de
briga com saltos e esquivas e a capoeira aprendida na rua; e quando um jovem malandro insiste
em aprender 0 jogo com ele, ao que Satd reage dando-lhe uma banda e um tombo, e o envia “para
0s capoeiras do cais do porto”. O malandro — negro, forte, parrudo e de cabelos longos e lisos —
foi o primeiro artista travesti do Brasil e, entre idas e vindas, passou mais de 27 anos detido no

carcere. De acordo com um depoimento seu:

“Fui me formando malandro. Malandro, naquele tempo, ndo queria dizer exatamente o
que quer dizer hoje. Malandro era quem acompanhava as serenatas e freqientava 0s
botequins e cabarés e ndo corria de briga mesmo quando era contra a policia. E nédo
entregava o outro. E respeitava o outro. E cada um usava a sua navalha [...]. Mas quando
eu falo em respeito, ndo estou dizendo ‘amizade’, que isso ndo existia. E o respeito vinha
do medo.” (PAEZZO, 1972, p. 17 e 72)

Ao mesmo tempo em que a malandragem ia surgindo nos morros e no centro durante a
década de 1920, ia se formando a primeira geracdo de sambistas do morro, também malandros.
Durante a década de 30, diz Madame Sata a Durst (1985), o malandro fora rei, enquanto nos anos
40, ele se disfarcou num discreto e respeitavel terno de linho, imagem que permanece até hoje no
imaginario social.

Cada malandro tinha a sua area de influéncia, locais onde eram vistos como protetores de
variados estabelecimentos. Sata cita Saturnino na Pragca Onze, Gavido Branco e Gavido Preto na
Saude, Henrique Fin-fin na Praca Maud, Brancura, protetor dos estabelecimentos voltados para a
prostituicdo do baixo meretricio, indio da Carmange, Tingua, dentre outros. Refere-se também a
Sete Coroas, seu mestre na fina arte da malandragem: no jogo, navalha, rasteira e valentia. Durst
(1985) resume o significado de Madame Satd ao dizé-lo simbolo de marginalidade, usando
cabelos pelos ombros 40 anos antes que os hippies o fizessem e destruindo a socos de canhota o
esteredtipo do homossexual fragil e delicado.

" PAEZZO, Silvia. Memérias de Madame Sata. Rio de Janeiro: Lidador, 1972.
*® DURST, Rogério. Madame Satd. Sao Paulo: Brasiliense, 1985.
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Poderiamos nos alongar demais se intentassemos citar as vérias historias de malandragem
a gue tivemos acesso, mas ndo o faremos, pois cremos ja ter ressaltado o aspecto pertinente do
assunto. E inegavel a ligacdo que a capoeiragem carioca manteve com a malandragem. Em
diversos signos podemos apreender as semelhancgas: o trajar, a navalha, a mobilizacdo das classes
subalternas, a valentia, a arruaca, a impetuosidade, 0 andar gingado e por ai vamos. Infelizmente,
nos deparamos com um momento em que a memoria passou por cima da historia e em que a
invencdo de um passado, de uma tradicdo nédo foi contida pelos fatos historicos.

A negacdo da capoeira carioca como tradicdo apaga uma parte importante da memoria
negra de resisténcia, o que ndo nos faz ignorar que os malandros que viveram e ‘protegeram’ a
Lapa sdo um elo de ligacéo entre as maltas do século passado e as academias de capoeira que irdo
comecar a se alastrar no Rio, ja na década de 1930, com Sinhozinho — a capoeira-luta sem
berimbau ou ritual —, na de 1950, com Artur Emidio — capoeira de Itabuna, similar a de Bimba —,
e, na década de 1960, com o Grupo Senzala, tdo influenciado pela capoeira Regional.

Falta certeza histdrica, mas o saber da capoeira “enxameou” 0 universo do samba, da
malandragem e da capoeiragem das décadas de 30, 40 e 50 no Rio de Janeiro. A invencao da
tradicdo que afirma ser a capoeira baiana genuina foi um processo conjunto que aconteceu tanto

na capital, quanto na Bahia e que teve o respaldo da prépria capoeiragem e das autoridades.

4.3 PERNAMBUCO

No Recife, durante os desfiles de bandas a ocasido do Carnaval, os moleques que saiam a
frente dos blocos — “moleques de banda” — ao se depararem com um grupo oponente, davam

inicio a brigas violentas. Carneiro conta:

As bandas rivais do Quarto (4°. Batalhdo) e do Espanha (Guarda Nacional) desfilavam
no carnaval pernambucano protegidas pela agilidade, pela valentia, pelos cacetes e pelas
facas dos faganhudos capoeiras, que aos saracoteios desafiavam os inimigos:

Cresceu,

caiu.

Partiu,

morreu. (1971, p. 8)

O desbaratamento da capoeira pernambucana se deu, mais ou menos, em 1912,
coincidindo com o nascimento do passo ou frevo, que pode ser interpretado como legado da

capoeira. Diferentemente do Rio e da Bahia, a capoeira recifence ndo sobreviveu a perseguicao
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policial. A policia foi acabando, paulatinamente, com os “moleques de banda de musica” e com
os seus lideres, Nicolau do Poco, Jodo de Toto, Jovino dos Coelhos, até neutralizar o maior de
todos eles, Nascimento Grande (CARNEIRO, 1971).

Esse Gltimo era o mais temido capoeirista pernambucano. Alguns dizem que foi morto
durante uma perseguicéo policial, enquanto outros afirmam que ele fugiu para o Rio, onde teria
vivido até a velhice. Nascimento Grande nunca havia perdido ou recusado uma sO luta. Era
honesto e protegido por politicos influentes. Muitos afirmavam que tinha ‘corpo fechado’ e que
trazia pendurado ao pescoco um amuleto, contendo um pedacinho do “Santo Lenho”. N&o foram
poucos os adversarios que tentaram mata-lo, entre eles, Corre Hoje e Antdnio Padroeiro.

Dos polos de que temos noticia, Recife € o de que menos temos informacéo — a capoeira
pernambucana foi extinta pela perseguicdo policial, s6 voltando a ser praticada e notada nas
décadas de 60, 70 e 80, quando capoeiristas baianos e cariocas migraram para aquela capital,

estabelecendo-se e criando uma nova linhagem.

**k*

A fim de que possamos concluir o pensamento desenvolvido neste capitulo, é interessante
acrescentar que foi assim que a capoeira passou a ser apropriada como uma luta esportiva — cujas
regras foram inspiradas no boxe —, com local de exibicéo e trajes adequados a préatica, com regras
a serem observadas durante os embates comandados por um arbitro. Reis, no entanto, destaca que
na capoeira pensada como ‘esporte branco’, a ambiguidade desaparece: deixa de ser performance
artistica, marcada pela musica e danca e perde seu carater ofensivo e imprevisivel de luta, uma
Vez que agora as regras esportivas impdem inicio e fim dos combates (1993, capt. 1, p. 51).

Para a recém-nascida e pretensamente igualitaria sociedade republicana, a ‘capoeira
barbara’ — a capoeira-luta difundida e desbaratada no Rio de Janeiro — deveria se civilizar,
abrindo médo das suas origens étnicas e do seu carater combativo, para tornar-se nacional e
mestica no século XX.

Todo o processo que fez com que a capoeira tenha saido do rol dos crimes se deu nesse
periodo: no comego, 0 ‘medo branco’ da onda negra era muito grande, 0 que diminuiu nos anos
20 e 30. A capoeira, regrada e metodizada, permitia que negros e brancos conhecessem as regras
do jogo e que ela ndo fosse verdade apenas para uma parcela da populacdo. Ao se tornar esporte,
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o regulamento deveria ser respeitado e a competicdo pressupunha um reconhecimento explicito
de igualdade de condicOes dos desportistas — ou seja, eles passariam a se reconhecer como iguais.

Reis (1993) diz que os capoeiras passaram a ser capoeiristas, a0 mesmo tempo em que as
navalhas sairam dos bolsos e dos pés para enfeitarem as paredes das academias a fim de
‘manterem viva’ um memoria negra (forjada pela repeticdo). As demonstragdes publicas nao
eram mais surpreendentes nem vitimizam transeuntes: a graca, a partir de entdo, era mostrar para
0 resto do pais e para 0 mundo que o Brasil tinha cultura nacional e criara uma manifestacdo com
a qual o povo se identificava.

Quem pensasse em capoeira deveria, automaticamente, associd-la a luta brasileira, da
mesma maneira como, perdoem-nos a comparacao, o tecido jeans é norte-americano e 0 queijo
camembert remete imediatamente a Franca. Cada pais se apropria de seus signos, das
manifestacdes do seu povo em busca de uma identidade — elemento fundamental sobre o qual se
calca a crenca inquestionavel na nacao.

A capoeira regrada passo a permitir o convivio pacifico entre brancos e negros, uma vez
que ambos eram ‘igualmente’ cidaddo brasileiros. O que, na verdade, se constituiu um problema
para os mecanismos de controle social, pois uma identificacdo cada vez maior do individuo era
requerida no interior do corpo social. Os que ndo se enquadrassem na nova ordem modernizadora
deveriam ser excluidos dela — o que explica a criminalizacdo e o encarceramento dos capoeiras,
de acordo com o Codigo de 1890 e com a reiteracdo de 1893 que criava as ‘colnias correcionais’
para “capoeiras, vagabundos e vadios” (REIS, 1993, capt. 1, p. 53).
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5 OFICIALIZACAO, NEGOCIACAO E NEGACA (1930 — 1960)

Como mais um exemplo na historia brasileira daquilo que explicamos no capitulo anterior
ser resultado de um processo de modernizagao que seguiu uma “via prussiana”, em 1930, as elites
se articularam e fizeram a revolucdo antes que o povo a fizesse. Para que ndo escapasse ao
controle, a classe dominante entrou em acordo e assumiu a lideranca ‘revolucionaria’ para que as
transformaces pelas quais o pais fosse passar ndo saissem do controle. Em outubro de 1930, o
alto-comando das Forcas Armadas no Rio de Janeiro deu um golpe no governo, depds
Washington Luiz e impediu a posse de Julio Prestes. Em alguns dias, Getulio Vargas foi
empossado presidente provisorio da Republica.

Ele representava as oligarquias, setores sociais urbanos e o tenentismo aparentemente
vitorioso dentro das Forcas Armadas. Todas essas forcas tinham em comum a oposi¢ao que, por
algum motivo, fizeram ao ultimo governo da Republica Velha. O novo governo surgira de um
movimento que havia aglutinado diversas forcas sociais e instituicbes que, por sua vez,
reivindicavam a participacdo politica em um cenario dominado exclusivamente pela oligarquia
cafeeira.

No entanto, a ‘revolucao’ estava longe de representar um rompimento decisivo na histéria
do pais, uma vez que a permanéncia de pessoas e grupos ligados a velha ordem era marcante.
Coutinho (1990) afirma que todas as grandes alternativas concretas vividas pelo Brasil, direta ou
indiretamente ligadas a transi¢do ao capitalismo, encontraram uma resposta a prussiana, na qual
a conciliacdo pelo alto ndo camuflava a intencdo explicita de manter marginalizadas ou
reprimidas as classes e camadas sociais de baixo. Como ja falamos, esse é um conceito ampliado
de Lukacs, isto é, a generalizacdo da via prussiana leninista, que nao deve ser limitada a questao
agraria em sentido estrito, para a qual foi concebida. Para Lukéacs, ela deveria ser “aplicada a todo
desenvolvimento do capitalismo e a superestrutura politica” (idem, p. 42-43) assumida na
moderna sociedade burguesa.

O Brasil, mais uma vez, transitava de uma fase do capitalismo a outra segundo o modelo
da “modernizagdo conservadora” prussiana. Entre as varias conseqliéncias dessa via, a de maior
relevancia no plano da cultura ja havia acontecido no pais na transicdo ‘pelo alto’ de 1889: dado
que o instrumento e o local da conciliacdo de classes sempre foi 0 Estado, ja se havia verificado —

em se tratando da postura dos aparelhos burocraticos e militares que exerciam a dominacao
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através do Executivo diante da capoeira — um fortalecimento da “sociedade politica”, em
detrimento da “sociedade civil”. Esse modelo de evolucdo politica e seus resultados ja haviam
sobredeterminado, e de certa forma alterado, 0 modo de relacionamento entre os intelectuais e as
classes sociais.

A intelectualidade representante das classes populares ja havia sido assimilada e ja
pensava a identidade nacional — no que se inclui conceber a capoeira como esporte — em um
molde distorcido, uma forma de apreensdo tendenciosa a hegemonia cultural da classe dominante
da realidade. Os intelectuais que se recusavam a cooptacdo eram fadados a marginalidade no
plano cultural. Depois da ‘revolugdo’ de 30, o Brasil viveu um momento de ‘despertar
nacionalista’. A partir da Segunda Grande Guerra, 0os esfor¢cos para a construcdo de uma
consciéncia nacional se multiplicaram.

A partir das primeiras décadas do século XX, o Brasil sofreu mudancas profundas — os
processos de urbanizacao e de industrializacdo se aceleraram, uma classe média se desenvolveu e
surgiu um proletariado urbano. Com o movimento de 1930, as mudangas que vinham ocorrendo
foram orientadas politicamente e o Estado procurou consolidar o préprio desenvolvimento social.
Ortiz (2006) afirma que, dentro desse novo quadro, as teorias racionldgicas tornaram-se
obsoletas, sendo preciso supera-las. A realidade social impunha um outro tipo de interpretacdo do
Brasil.

Na trajetéria do pensamento sobre a identidade nacional jamais deixou de existir a idéia
de mesticagem. Principalmente depois de 1930, quando o elemento mestico ganhou uma
importancia na concretizacdo da imagem do povo nacional. As obras de Sérgio Buarque de
Hollanda, Caio Prado Jr., Gilberto Freyre, em especial Casa Grande e Senzala deste ultimo, vém
atender essa nova demanda interpretativa. Na perspectiva de Ortiz, Hollanda e Prado Junior estéo
na origem da instituicdo universitaria brasileira, sendo fundadores de uma nova linhagem, “que
busca no universo académico uma compreensdo distinta da realidade nacional” (2006, p. 40).
Ambos representam ruptura pelo espaco social que criam e que da suporte as suas producdes.

Ja Freyre representaria o apice de uma outra vertente, iniciada ainda no século XI1X e que
se prolonga até hoje como discurso ideoldgico: é continuidade, permanéncia de uma tradi¢do e
ndo é por acaso que ele produz fora da universidade. Freyre reinterpreta, diz Ortiz (2006), a
mesma problematica proposta pelos intelectuais do final do século, que é a tentativa de

compreender o Brasil, ndo mais em termos raciais, e, sim, a partir de uma perspectiva culturalista.
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O conceito de cultura eliminou algumas dificuldades que o conceito de raga impunha.
Freyre transformou a negatividade do mestico em positividade, o que permite completar
definitivamente os contornos de uma identidade que vinha ha muito tempo sendo delineada. O
Brasil ja ndo passava por um periodo de transi¢cdo e o Estado buscava orientar o rumo que as
mudancas tomavam. O mito das trés racas tornava-se plausivel e podia se atualizar como ritual
(ORTIZ, 2006). A ideologia da mesticagem foi, entdo, reelaborada, podendo difundir-se
socialmente e se tornar senso comum, “ritualmente celebrado nas relaces do cotidiano, ou nos
grandes eventos como o carnaval e o futebol. O que era mestigo torna-se nacional” (idem, p. 41).

Casa Grande e Senzala transforma o nacional em unicidade. Nos anos 30, procura-se
transformar radicalmente o homem brasileiro: ‘preguica’ e ‘indoléncia’, consideradas como
inerentes a raca mestica, sdo substituidas por uma ideologia do trabalho. Ortiz (2006) afirma que
essa mentalidade se constitui na pedra de toque do Estado Novo — 0 mesmo processo podendo ser
identificado na acdo cultural do governo de Vargas, por exemplo na acdo que se estabelece em
direcdo a masica popular.

Lembremos que, principalmente no Rio de Janeiro, a figura do malandro havia assumido
um forte papel social. E justamente nesse periodo, com a presidéncia de Getdlio, que a “mdsica
da malandragem é combatida em nome de uma ideologia que propde erigir o trabalho como valor
fundamental da sociedade brasileira” (idem, p. 43). O que se passa a assistir nesse momento é
uma transformacao cultural profunda, pois se busca adequar as mentalidades as novas exigéncias
de um Brasil *‘moderno’.

O movimento de 30 acentuou o processo de unificacdo nacional, o que é visto pelo
pensamento tradicional como uma tendéncia “totalitaria” que se contrapde a natureza brasileira
da unidade na diversidade.

Djacir Menezes (apud ORTIZ, 2006, p. 104), tracando uma breve historia dos intelectuais
brasileiros, descobre que a partir da revolugdo de 30, o tipo tecnocrata de pensamento se impds
através de intelectuais que careciam de ‘cultura geral’, que ndo possuiam uma ‘consciéncia de
processo’, que, por sua vez, havia se tornado a meta do sistema educacional brasileiro. As
universidades se especializavam e perdiam o aspecto qualitativo da cultura. A técnica passou a
ser quantidade, isto é, massificacdo, progresso material, ideologia do valor numeérico.
Desmassificar seria destacar a personalidade, em particular a brasileira, do processo de
uniformizacéo cultural. (ORTIZ, 2006, p. 104)
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Especificamente na capoeira, a idéia encontrada no pensamento de Gilberto Freyre (as
diferencas s&o homogeneizadas por uma solucdo de compromisso idealizada) aparece como uma
valoracdo do mestico associado a imagem do capoeirista e da propria capoeira. Para isso, Passos
Neto cita Luis Edmundo (1880-1961), no Rio de Janeiro do tempo dos Vice Reis:

O capoeira, sem ter do negro a compleigdo atlética, ou sequer a fisionomia rigida
e sadia do fidalgo portugués, é no entanto um ser que toda gente teme e a prépria justica,
por cautela, respeita. Encarna o espirito da aventura, da malandragem, da fraude; é
sereno e arrojado... Toda sua forga reside nesta destreza elastica que assombra e adiante
da qual o tardo europeu vacila e atonito o africano se transtroca. (2001, p. 109)

A mesticagem, diz Sodré, como paradigma cultural ndo é um fendmeno exclusivamente
brasileiro. A partir de 1920, a idéia ja aparecia no horizonte da modernizacdo e homogeneizacéao
do Estado nacional como um recurso ideoldgico para a neutralizacdo da “forca fragmentadora do
pluralismo etnocultural e reforcamento da unidade organica do Estado” (1999, p. 105). O sujeito
negro é valorizado “enquanto ‘reagente quimico’ para a mesticagem”, para a formacdo de uma
futura “terceira raca”.

Passos Neto (2001) explica que ser brasileiro nesse periodo era, antes de tudo, pertencer
ao territério nacional. Fundava-se uma territorialidade prépria, distinguindo seu grupo humano
do restante do corpo social; e um temporalidade, em que mortos, vivos e mesmo ndo-nascidos
integravam esta dimensdo. Isso fazia parte de uma “perspectiva da logica patrimonial”, concluida
por Sodré (apud PASSOS NETO, 2001, p. 111). A partir desta perspectiva, tem-se algumas obras
classicas da producao intelectual brasileira e também fragmentos provenientes dos dispositivos de
producéo de sentido montados por meios de comunicagdo de massa — em especial, a imprensa —,
focalizando a capoeira como uma acao tipica dos mecanismos do pensamento identitario de 1930
a 1950. Em contrapartida, temos as estratégias de mediacdo da capoeira por determinados
segmentos e alguns capoeiristas célebres.

Com o mito das trés racas difundido na sociedade, permitiu-se aos individuos das
diferentes classes sociais e dos diversos grupos de cor, interpretar, dentro do padrédo proposto, as
relagOes raciais que eles mesmos vivenciavam. Isso colocava um problema interessante para os
movimentos negros, como afirma Ortiz (2006). Pois, na medida em que a sociedade se apropriava
das manifestacGes de cor e as integrava no discurso univoco do nacional, elas perdiam sua

especificidade. E isso que Vargas fara a capoeira, como veremos mais adiante.
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Tem-se insistido muito sobre a dificuldade de se definir o que é o negro no Brasil, pois 0
impasse ndo é simplesmente tedrico. As ambiglidades da prépria sociedade brasileira se refletem
na dificuldade da construcdo de uma identidade nacional mestica, que deixa ainda mais dificil o
discernimento entre as fronteiras de cor.

A partir do momento em que a capoeira é apropriada pela intelectualidade e transformada
em esporte oficialmente nacional, seu carater de luta e resisténcia se esvazia — ndo totalmente,
mas significativamente.

O problema com que 0s movimento negros se deparam hoje em dia é de como retomar as
suas diversas manifestacdes culturais, que ja vém muitas vezes marcadas com o signo da
brasilidade. Podemos citar, por exemplo, a forma como a capoeira € interpretada no exterior:
qualquer estrangeiro que ja tenha tido algum tipo de contato com o jogo, certamente sabera dizer
a origem da brincadeira. “E brasileira, é jogo praticada na terra de S3o Salvador.” Depois da
afirmacdo da brasilidade da arte, € que vira sua identidade negra, pois, ao longo dos anos de
ressignificacdo, a capoeira perdeu, sim, grande parte do seu carater negro. Caréater este que resiste
em alguns signos do jogo, como a instrumentalidade, a corporalidade, a sedugdo, a mandinga, a
malicia, 0 axé.

A capoeira foi de tal forma apropriada — e ndo vemos nisso um problema, pois, caso o
fizéssemos, estariamos invertendo o preconceito — pelo homem branco, desde os finais do século
XIX, que se encontrar uma roda onde haja somente homens negros € bastante dificil, sendo
impossivel. A questdo de que gostariamos de tratar aqui ndo €, de maneira alguma, a inclusao de
brancos, pardos, orientais ou arianos na luta — o que vem a analise é a tentativa de compreender
até que ponto a simbologia, os elementos que compunham a capoeira em seus primérdios foram
reelaborados perdendo ou ndo a sua real significacdo. Até que ponto se joga capoeira hoje
trajando uniformes e em bairros da elite carioca tendo na mente — e principalmente no corpo — a
consciéncia de se estar perpetuando uma ‘vadiacdo de negros’?

Né&o responderemos aqui a essa questdo, pois ainda nos falta um pouco de historia até que
cheguemos aos dias de hoje, mas, desde esse momento, ja podemos repensar as interpretacdes
que a capoeira veio recebendo ao longo dos tempos. Ja que a partir do governo Vargas, o jogo se
ressignificou de uma das maneiras mais radicais em sua historia: de crime passou a simbolo

nacional.
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Com relacdo a ressignificacdo, Ortiz (2006) afirma que o mito das trés racas é exemplar,
uma vez que ndo somente encobre os conflitos raciais, como possibilita a todos que se
reconhegcam como nacionais, ja que negros, brancos e mesticos sdo brasileiros. A nocdo de
mesticagem engloba, neste sentido, outras ideias e traveste o significado de termos como
‘democracia’ e ‘liberdade’. Nao é por acaso que 0s movimentos negros denunciam o racismo do
conceito de ‘democracia racial’, pois ele unifica heterogeneidade e harmonia.

“A ideologia do sincretismo exprime um universo isento de contradi¢fes, uma vez que a
sintese oriunda do contato cultural transcende as divergéncias reais que porventura possam
existir’ (ORTIZ, 2006, p. 95). A imagem de um Brasil das ragas exprime o contato entre os
povos como uma “aculturacdo harménica dos universos simbélicos”, sem que as situacdes reais
que orientam o0s contatos culturais sejam levadas em consideracdo. Para que possamos

compreender essa situacdo, € preciso elucidar o conceito de aculturagédo, com a ajuda de Ortiz:

[...] quando se define o contato cultural como a conjuncdo de dois ou mais sistemas
culturais autbnomos, o que se estd fazendo €é dissociar a cultura da sociedade. Nao se
considera, assim, as “situacdes” histdrico-sociais no interior das quais se realiza o
contato. Na verdade, cultura do “homem branco” ndo entra simplesmente em contato
com a do “homem negro”, existe uma rede de relagdes sociais que os transcendem para
apreendé-los [...]. O que o conceito de aculturacdo pressupde é um mundo onde ndo se
manifestam as relagdes de poder. Esta auséncia € compreendida pela ideologia
tradicional como sendo um indicio de democracia. (idem, p. 95)

Feito isto, voltemos a histéria. Vargas buscou aproximar-se dos setores populares
urbanos: no inicio do governo ‘revolucionario’ e durante seus primeiros anos de poder, 0
presidente fez apelos as classes trabalhadoras urbanas, acenando com a possibilidade de criar
beneficios e até leis favoraveis a elas. Esbocava-se o populismo, que se tornou caracteristica
dominante da Era Vargas.

Depois da ‘revolucdo’, uma nova Carta Constitucional sé foi elaborada em 1934, a partir
de quando Getulio passou a governar oficialmente. A Constituicdo previa para o0 ano de 1937 a
realizacdo de elei¢Bes presidenciais sucessorias, mas Vargas passou a evidenciar suas pretensdes
continuistas que, juntamente com outros interesses politicos de instituicdes favoraveis a ele,
culminaram com a instauracdo da ditadura do Estado Novo que durou até 1945.

Dentro deste cenario implementado pelos setores hegeménicos, podemos distinguir as
trajetorias e estratégias de Mestre Bimba e Mestre Pastinha no inicio do que Passos Neto (2001)

chama de Era das academias.
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Curiosamente, a expansdo e o desenvolvimento da capoeira nas décadas seguintes a
descriminalizagdo assume uma postura voltada a ldgica capitalista — uma das principais diretrizes
¢ a afirmacdo do individualismo - sedimentada em valores importados do ‘esporte

contemporaneo’ e na cria¢do de uma hierarquia e burocracia.

5.1 “E JOGO PRATICADO NA TERRA DE SAO SALVADOR”

Segundo afirmagdo de Passos Neto (2001), enquanto no resto do pais ocorria uma
marginalizagdo progressiva dos individuos negros, na Bahia, desenvolveu-se até o final dos anos
30 uma pequena burguesia negra, da qual Mestres Bimba e Pastinha ndo faziam parte. Nesses
anos, as instituicdes afro-brasileiras, na Bahia, viviam um processo de expansdo e de
reatualizacdo das estratégias de resisténcia cultural. Essa movimentagdo dava-se sob o comando
de grandes personalidades negras como Méae Aninha, Martiniano do Bonfim e também Mestre
Bimba — todos pelejavam em prol da afirmacéo social da cultura negra.

Na primeira década do governo varguista, a cronica baiana da capoeiragem registrou uma
série de fatos importantes e transformadores. Em 1936, por exemplo, torneios de lutas no ringue
foram realizadas no Parque Odeon da Sé e Bimba sagrou-se campedo baiano. Essa ‘eficacia’ da
capoeira empolgava a intelectualidade da época agregando mais justificativas para que ela fosse
incorporada ao rol de simbolos nacionais. O mestre também ajudava a mudar o panorama da
capoeira na Bahia, tranformando o perfil de seus praticantes: antes da década de 30, ela era quase
que exclusivamente praticada por africanos e seus descendentes, além de a identidade do
capoeirista ser usualmente associada a figura dos ‘valentdes’ — capoeiras que fizeram nome e
gléria no estado durante as duas primeiras décadas do século XX.

Os dois maiores expoentes da capoeira no século XX sdo os Mestres Bimba (1900-1974)
e Pastinha (1889-1981), nascidos e formados capoeiras na Bahia, no periodo da criminalidade.

Esses e outros mestres baianos, como Noronha, Maré e Aberré, ocuparam a cena principal
da capoeiragem e colaboraram para reinterpretar os usos e 0s costumes, indicando-lhes novas
possibilidades, minando a resisténcia social e vencendo a perseguicao policial (ABREU, 1999).

Mestre Decéanio (1996 apud PASSOS NETO, 2001), discipulo de Bimba, explica que
Mestre Pastinha enfatizou os aspectos metafisicos, éticos e até religiosos da capoeira,
preocupando-se com a perpetuacdo da sua obra; enquanto Mestre Bimba dedicou-se aos
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componentes pragmaticos, a legalizacdo da pratica, ao aperfeicoamento da técnica e a sua
aplicacdo na defesa pessoal. As duas correntes fundadas pelos mestres complementam-se,
garantindo a capoeira a unidade enquanto jogo e luta.

Mestre Acordeon (1986 apud PASSOS NETO, 2001), também discipulo de Mestre
Bimba, concorda com a questdo da complementaridade dos papéis dos criadores da Angola e da
Regional. Para o capoeirista, as duas correntes, apesar de aparentemente incongruentes, nao sao

conflitantes:

Para Pastinha, [...] capoeira é tudo o que a boca come — todas as coisas que vém com
vida. Para Mestre Bimba, [...] capoeira é falsidade, a maneira de lidar com os perigos da
vida. Estas respostas complementam-se e resumem as filosofias de dois dos maiores
nomes da histéria da capoeiragem. (idem, p. 116)

Pastinha e Bimba sdo os “‘ancestrais mitoldgicos’ de todos os jogadores de capoeira: ser
‘capoeirista’, com o significado que capoeirista adquiriu hoje em dia, se deve em grande parte ao
que os dois foram e representaram.

A cidade de Salvador, a partir da década de 30, veio a constituir-se pouco a pouco no
centro hegemdnico e no ‘lugar da pureza’ da capoeira brasileira. Reis (1993) conta que
assistimos, entdo, a um processo progressivo de ‘baianiza¢do’ da capoeira e que se alastraria por
todo o pais e que levaria a uma crenca na sua tradicionalidade e autenticidade. Alguns mestres e
capoeiristas acreditam piamente nessa legitimidade baiana da capoeira.

De certa maneira, € possivel afirmar que essa luta por classificacBes, que opde a
‘autenticidade’ da capoeira baiana a ‘impureza’ da carioca, poder ser interpretada, diz Reis, como
um “embate politico travado no interior de alguns segmentos negros da populagdo brasileira,
empenhados na busca da hegemonia da cultura negra no pais” (1993, capt. 2, p. 3).

Os proprios Bimba e Pastinha se empenharam em legitimar a capoeira baiana como um
esporte nacional, tratando e se referindo a antiga capoeira carioca como “coisa de malandro”.
Reis (1993) narra que, quando indagados a respeito da capoeira do Rio de Janeiro, 0os dois
mestres mostravam-se reticentes e tendiam a desmerecé-la. A autora cita uma declaracdo do

criador da Regional ao jornal Diario de Noticias, em 1965:

[...] um carioca chamado André Luis apareceu na sua academia: olhou, conversou,
comprou discos e livro de sua autoria, viajou para a Guanabara e |& montou uma
‘academia’, estando a ensinar a ‘auténtica capoeira pra inglés ver’. Pernadas,
pernosticismo, bogalidades, como existem as dezenas naquela Cidade Maravilhosa.
‘Capoeira que é bom ndo tem’. (idem, capt. 2, p. 18)
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5.1.1 Mestre Bimba e a Luta Regional Baiana

A mae dizia € menina

Dizia a parteira € macho
Quando surgiu 0 neném

A comadre olhou por baixo

E disse ganhei a aposta

O cabra tem bimba e cacho.

Manoel dos Reis Machado, filho de Luiz Candido Machado e Maria Martinha do Bonfim,
nascido no bairro do Engenho Velho, freguesia de Brotas, em Salvador, na Bahia, no dia 23 de
novembro de 1899%, ja chegou no mundo com um apelido. Sodré (2002) narra que a mée de
Bimba havia apostado que a crianga a quem daria a luz seria uma menina, ao contrério das
apostas da parteira. O apelido Bimba vem dai — na Bahia, a palavra € uma das designacdes para o
6rgdo sexual masculino.

Anos mais tarde, Mestre Bimba, batizaria também cada um de seus alunos no momento
da iniciacdo no universo da capoeiragem. Luiz Candido, seu pai, era ex-escravo de ascendéncia
bantu, era mestre de batuque — “pratica competitiva, bastante difundida na Bahia” (SODRE,
2002, p. 26) e, aparentemente, uma daquelas manifestacdes que colaboraram para a formacéo da
capoeira. Era uma competicdo de golpes entre jogadores cujo objetivo era fazer com que o

adversario caisse. Havia ainda cantigas e marcacao de ritmo por palmas, tambor e pandeiro.

O batuqueiro e o capoeirista [...] reconheciam-se como membros de um clg,
publicamente identificAvel pela valentia, pelo andar gingado, se ndo pela designacéo
(pejorativa, dita a distancia) de “capadocio”. [...]

Adoro o capoeira petulante,

O caibra debochado,

O terror do batuque, o desordeiro,

Que anda sempre de compasso ao lado.

[...] Adoro o capaddcio da Bahia,

Esse eterno patife,

Que gosta de bater numa pessoa,

Como quem bate bife!

(ROZENTINO, Manoel apud SODRE, 2002, p. 28)

* Trecho de cantiga do trovador baiano Bule-Bule.

% Ao mencionarmos o ano de 1899, ndo estamos caindo em contradicdo, apenas estamos citando informacdes
retiradas de fontes diversas. Sodré (2002), de onde tiramos a data de 23 de novembro de 1899, nos alerta que as
biografias de Bimba costumam registrar duas datas diferentes: ou 1899 ou 1900. Para isso, a explicacdo dada é a de
que ele tinha, na verdade, duas certiddes de nascimento diferentes. Cf. SODRE, Muniz. Mestre Bimba..., op. cit., p.
26.
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Sodré (2002) afirma que a vocacdo de Bimba para a capoeira ndo vem apenas da
influéncia paterna: seria preciso levar em consideracdo a cidade de Salvador no inicio do século
XX, periodo da infancia de Bimba. A cidade teria uma dimensdo invisivel, um ‘espirito’.
Logicamente que esse discurso se sustenta enquanto fala por conta de uma atmosfera emocional.
Os discursos sobre Salvador sdo sempre resultados da memoria coletiva — que recompdem 0s
tempos diversos sincronicamente na vivéncia das festas, nas celebracBes do candomblé, na
mitologia do povo de rua, nas narrativas. Para o autor, Salvador é de fato trans-histdrica, africana,
jorjamadiana — o visitante desejoso de experienciar heterogeneamente a cidade, falando sua
linguagem, deve aprender a “usar o corpo e a ter boa cabeca” (2002, p. 30) como o povo baiano.

Muito possivelmente Salvador sempre foi uma nacdo, no sentido de comunidade
ampliada, com todas as vantagens e todos 0s 6nus que ensaiam uma aproximacao e diferenciacéo
fortes, caracteristicas do comunitario (SODRE, 2002). O que impera na cidade é a recomposicao
afirmativa, mitolégica de um espirito que foi trazido pelos africanos bantos e sudaneses. Os
povos bantos deixaram o legado nas irmandades religiosas catOlicas, com suas crencas
sintetizadas nos candomblés angola e congo, com a presenca nas festas populares e no Carnaval,
na difusdo da capoeira e do samba.

Salvador criou em torno da familia-de-santo ou das comunidades liturgicas um modelo
singular de organizacao social da gente negra, além de congregar no rito e no jogo a convergéncia
de uma cultura sintética do corpo. Na cidade em que Bimba se criou e se formou, 0s capoeiras
eram os embarcadicos do Mercado Modelo, os carregadores de mercadorias, 0s saveiristas,
trapicheiros, carroceiros, estivadores e malandros.

O mar era influéncia mestra na cultura da capoeiragem: o capoeira andava gingando,
‘praticando o jogo do mar’, usando na sua linguagem referéncias a ele. O mar se fazia
miticamente presente no universo da capoeira, 0 que perdura até nossos dias, ao se notar que sdo
inimeras as cantigas que falam direta ou indiretamente do ‘mé&’.

Naquela época, inicio do século XIX, o papel e a funcdo destinados aos descendentes de
escravos e seus filhos eram os correspondentes ao padréo tradicional de economia e sociedade no
Reconcavo, ou seja, de trabalhador servil, resistente e ddcil (SODRE, 2002). Mas Bimba n&o
seguiu o destino ao pé da letra: aos 12 anos se iniciou na capoeira com o africano Nozinho Bento,
também conhecido como Bentinho, capitdo da Companhia de Navegacdo Baiana, na antiga

Estrada das Boiadas, hoje bairro da Liberdade, em Salvador (idem).
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Ja familiarizado com os golpes de batuque, por causa de seu pai, Bimba se formou na
capoeira “‘antiga’, que, mais tarde veio denominar-se capoeira Angola. Nunca deixou de praticar
0 jogo, mesmo sob repressdo, tanto que, em 1918, o mestre fez uma ‘vaquinha’ entre seus
discipulos para juntar sete tostdes — o preco de uma licenca especial da policia para uma hora de
demonstragdes do jogo (idem).

Mesmo com a perseguicdo policial, Bimba se inquietava com a ‘pseudo capoeira’
praticada por alguns jogadores com a finalidade Unica de exibi-la em pragas. O descontentamento
também se dava com o risco da capoeira baiana ter o lado guerreiro do jogo enfraquecido e, com
0 passar do tempo, 0 que era sabedoria instintiva do corpo tornar-se pura retérica corporal. A
esséncia da luta esteve sempre no desnorteamento do adversario por meio da malicia e da negaga:
era “uma arte de seducéo e engano do olhar do outro, cuja tonica ndo se definia pela pretensédo a
uma verdade identitaria do corpo (como no boxe anglo-saxao, por exemplo), mas pela falsidade,
isto €, pela tapeacao do adversario” (SODRE, 2002, p. 48).

No entanto, a “destreza estetizada” ameagava 0 aspecto de combate do jogo convertendo-
0 em um “belo rito dramatico”, em que um confronto manhoso entre dois corpos era encenado.
Ora, € normal que apenas o iniciados, os mais velhos, se questionem acerca do que é importante,
do que deve ser preservado, deixado para tras ou reelaborado. Os iniciantes, hd pouco tempo
inseridos no universo de transmissdo do conhecimento, ndo se perguntam muito 0 motivo dos
ritos: “sempre foi assim, é assim, e pronto” (idem).

Tanto com relacdo ao candomblé como em relacdo a capoeira, 0 aprendiz pode imitar um
gesto, um floreio, um golpe (esses Gltimos para o caso da capoeira), sem se questionar acerca da
sua eficacia. Com o passar do tempo, é imprescindivel que se estabeleca uma postura critica
diante do apreendido, porque, se ndo, como dissemos, 0 que era sabedoria corre o risco de tornar-
se ornamento.

Mestre Bimba ficava inquieto com a espetacularizacdo que certa capoeira Angola do seu
tempo havia assumido: os capoeiras célebres, que ficaram na memoria coletiva do jogo, ndo
compactuavam com aquela capoeira jogada na porta do Mercado Modelo ‘para turista ver’.
Bimba, insatisfeito com a posicdo estacionadria que a Angola havia tomado, resolveu que
reinterpretaria o jogo, criando a proposta de um novo espirito para ele:

“Em 1928, eu criei, completa, a regional, que é o batuque misturado com a angola, com

mais golpes, uma verdadeira luta, boa para o fisico e para a mente” (idem, p. 50), disse Mestre
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Bimba. Ele havia retirado ‘as cabriolas’, acrescentado golpes duros e pesados do batuque (as
bandas: banda de frente, banda amarrada, encruzilhada) e invengfes de sua autoria, como a
vingativa, a baiana, a queixada, a béncdo, o martelo etc. “Saia-se do jogo a presepada,
convocava-se a aplicacdo da pancada forte” (idem).

Na verdade, diz Sodré (2002), ndo se tratava tanto de um espirito inovador, pois Bimba
estava perfeitamente dentro da tradicdo. No Rio de Janeiro, como vimos, desde o século XIX, a
capoeira ja tinha um aspecto combativo muito forte, assim como a do Recife, antes que essa
tivesse sido desbaratada. Na capital da Republica, a capoeira era usada em desafios de combate e
também em contendas no estilo vale-tudo, em que se procurava demonstrar a superioridade de
uma modalidade sobre a outra — como foi 0 caso no negro Ciriaco, de quem falamos, em desafio

ao diplomata japonés Sada Miako.

Quanto a Bimba, estava apenas resgatando um aspecto que parecia esvanecer-se na
Bahia, o do combate duro, mas que de fato continuava latente junto a grandes mestres
angoleiros com Waldemar da Paix&o, Traira, Aberré, Onca Preta e outros. [...]

Ndo ha duavidas, porém, de que a visibilidade da dimensdo agressiva fora sendo
progressivamente recalcada pela transformacgédo das condicGes de vida na cidade, pelas
campanhas normalizadoras, pela represséo policial e pelos dispositivos legais. (SODRE,
2002, p. 51)

E importante aqui destacarmos uma aspecto da transformagao que sofreu a capoeira ja nos
anos 30: sua entrada na cena publica fez com que o capoeira ndo fosse mais, pelo menos no
imaginario coletivo, o partidario de politicos importantes ou o desordeiro temido pela gente
pacata. “A transformacdo urbana e a repressdo de Estado como que pacificaram, por
culturalizacéo, o perigoso jogo de corpo” (idem, p. 53, grifo nosso)

Contudo o fato de Bimba se inserir em um movimento de sincronicidade com a capoeira
que existia pelo pais ndo quer dizer absolutamente que ele ndo fosse avesso a todo e qualquer tipo
de repressdo. Tanto que negou, quando foi convidado por um Chefe de Policia para ser “inspetor
de quarteirdo”:

Mestre Bimba agradeceu

O convite recebido

Dizendo jamais eu fico

Contra 0 meu povo sofrido

Pra comer no mesmo prato

Com que nos tem oprimido.
(BULE-BULE apud SODRE, 2002, p. 54)
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E mais do que comum atribuir a primeira academia de capoeira a0 Mestre Bimba, cujos
registro e alvara datam de 1937. No entanto, deve-se levar em consideracdao que essa questdao da
primordialidade é um fato importante na capoeira regional e na construcdo da identidade de
Bimba, que teria sido o *“grande inaugurador da era das academias”. “No entanto, para sermos
justo, Bimba — em Salvador — deveria dividir esta honta com seu contemporaneo, Sinhozinho, no
Rio.” (PASSOS NETO, 2002, p. 149)

Fato é que, antes mesmo da liberacdo, em 1932, no Engenho Velho de Brotas, o mestre
abriu sua academia especializada em capoeira para a qual adotou como emblema o “Cinco
Saloméo” de seis pontas, que representava o equilibrio no jogo, tanto no alto, como no chéo; e
onde passou a ensinar sua Regional Baiana. Academia, menciona Sodré, é uma aparicao correlata
a outras existentes e diferentes partes do mundo, no momento em que “uma modalidade de
combate corpo a corpo deixa suas origens mais selvagens, para urbanizar-se, civilizar-se” (2002,
p. 58). (Freud constatava que civilizagao implica em repressdo, polimento de formas e costumes.)

Com a modernizacao da vida urbana, as formas mais primitivas ou mortiferas de combate
— mesmo nas artes marciais japonesas — transformam-se em modalidades mais compativeis
através de um ‘polimento esportivo’ das técnicas e sobre as quais o Estado detém controle,
mantendo o0 monopdlio da violéncia. Dessa forma, no ano de 1934, o presidente Getulio Vargas,
através do Decreto Presidencial n°. 1.202, revogou a lei que havia criminalizado tanto o
candomblé como a capoeira. Liberava-se a pratica dos cultos afros, desde que em recintos
fechados — ou seja, tratava-se de uma liberagéo vigiada, aspecto que, mais uma vez, se insere na
ambiguidade que acompanhou a capoeira durante toda sua historia.

O presidente da Republica imaginava que, para ter uma sociedade organizada,
funcionando maquinalmente, era preciso que as pessoas e seus corpos fossem educados para isso.
Por conta disto, ele fez com que o ensino da Educacao Fisica nas escolas se tornasse obrigatorio e
“imaginou que a capoeira pudesse ser um apoio popular” (CAPOEIRA, 1998, p. 51-52). para
seus intentos. Seria uma capoeira ndo mais nos moldes tradicionais da malandragem, da
vadiacdo, da brincadeira e do ritual: devia passar a ser vista como um esporte ‘sério’, “com
método de ensino semelhante ao das escolas brancas” (idem, p. 52.), com graduagdo equiparavel
a militar e, ainda, com uma mentalidade deveria colocar-se de acordo com os objetivos da nova

sociedade — competicdo, objetividade, técnica e burocracia.
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Mestre Bimba procurou para a clientela do seu estabelecimento “gente em geral de pele
clara e bem integrada na sociedade global dominante” (SODRE, 2002, p. 61) — ou seja, por essa
perspectiva, a capoeira deixava de ser 0 antigo afrontamento mortifero, pratica desregrada em que
golpes de pés, mdos, cacete, cucumbu (faca velha e sem cabo) e navalha eram validos. Eram
alunos de um novo estilo de luta, uma capoeira mais civilizada em termos desportivos, embora
sem que se deixasse de lado a violéncia da técnica. Estamos diante novamente das ambiglidades
intrinsecas a capoeiragem.

Em resposta a perseguicao da época, como estratégia para a continuidade do jogo, a gente
negra havia transformado progressivamente a forma tradicional de combate em coreografia
movimentada com canto e instrumentos musicais. Ja havia, portanto, uma tendéncia a se
culturalizar a luta.

Acerca do vocabulo culturalizagdo, temos algumas consideracdes a serem feitas: ndo nos
é aprazivel utiliza-lo, pois, nos parece que antes tinhamos uma manifestacdo que nao consistia em
cultura, apenas tornando-se depois que passou a ser considerada esporte. No entanto, estamos nos
baseando na obra autores, capoeiristas e, principalmente, na da autores-capoeiristas, 0 que nos
coloca em uma posicao incerteza com relagdo ao que os escritores realmente intentaram dizer.

Portanto, por mais que utilizemos culturalizacdo e seus derivados, & importante
enfatizarmos que, na perspectivadeste trabalho, a capoeira sempre foi cultura, desde suas
primeiras aparicbes. Ndo nos atemos a que tipo de cultura — se negra, popular, marginal,
subalterna, branca, hegemonica, contra-hegemdnica, dominante —, apenas nao concordamos com
a possivel, apesar de improvavel, visao de que cultura se restrinja ao mito do erudito.

Bimba, na época da abertura de sua academia, também ja ensinava o jogo em residéncias,

indo ao encontro da gente mais abastada, o que viria a Ihe render alguns frutos.

Néo é dificil detectar nessa movimentacdo a mesma estratégia que levava os negros dos
grandes terreiros de candomblé de Salvador ou os musicos negros do Rio de Janeiro a se
aproximarem de figuras representativas da sociedade global. Tratava-se realmente de
uma estratégia de aproximacdo interétnica, em busca de uma certa protecdo legal,
eclesiéstica e patriarcal, caracteristica do transculturalismo brasileiro que, do lado das
classes dirigentes, ensejava, por meio de uma sintese entre povo e nacao, a formacéo de
uma cultura nacional-popular. (SODRE, 2002, p. 64-65)

O livro Gymnastica Nacional (capoeiragem) Methodizada e Regrada de Anibal
Burlamaqui — que se empenhava em “expurgar da capoeiragem o seu carater delituoso, para

transforma-la num esporte”, atraindo “muitos jovens da burguesia”, “infiltrando-se nas camadas
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mais elevadas da coletividade” (1928 apud MOURA, 1979 apud PASSOS NETO, 2001, p. 113),
tendo, assim, se valorizado e propagado — chegou a ecoar na Bahia. Mestre Bimba, seguindo as
pegadas do autor e favorecido pelo decreto de Vargas que permitia a pratica em recinto fechado,
organizou algumas competicGes dentro de sua academia.

Bimba néo foi promovido por nenhum intelectual de grande repercussdo, porque sua
capoeira ndo se prestava a folclorizacdes. Ele aproveitou o que pode de seus alunos letrados,
como foi o caso de José Cisnando, estudante de Medicina e possivelmente o primeiro branco a se
tornar seu discipulo. O aluno influiu na criacdo da Regional e, em pleno periodo da intervengédo
federal na Bahia, mediou o0 contato entre o mestre e o politico Juraci Magalhdes para que este 0
convidasse a fazer uma exibicdo no Palacio do Governo. Depois, houve ainda uma outra exibicéo
em quartel para o general Pinto Aleixo, comandante da Regiao Militar.

Um episddio acontecido em 1936 podera nos ajudar a elucidar de que forma a capoeira
continuava agindo e sendo recebida de maneira ambigua no seio das elites. Mestre Bimba
desfilou durante o cortejo civico do 2 de julho, data da independéncia da Bahia, e apresentou-se
com seus alunos. No dia seguinte, o jornal A Tarde publicou, em uma pagina, a foto do mestre
com a legenda “Mestre Bimba, famoso praxista da capoeira, numa demonstracdo de sua
especialidade, com alguns discipulos”, e, em outra, uma frase diversa que afirmava: “Mal
colocada entre 0s numeros comemorativos ao 2 de julho este ano, a capoeira lamentavelmente
fara parte do programa civico.” (apud SODRE, 2002, p. 66)

Nesse momento, ndo era mais o racismo de segregacdo, que mantinha 0s negros a
distancia, que imperava: agora, era o racismo de dominacéo, definido pela distancia territorial e
cultural. “O negro ndo deveria [...] cruzar os limites simbolicos impostos pela casta dirigente”
(idem).

Frederico José de Abreu analisa que se, durante as comemoracdes, fosse formada
espontaneamente uma roda de capoeira, como era de costume aos negros ao se juntarem — ou
seja, se a capoeira estivesse fora da programacao oficial —, possivelmente, o jornal ndo faria o
protesto preconceituoso, afinal, os capoeiristas estariam em seu lugar permitido: fora da
oficialidade. O protesto advém do fato de Mestre Bimba ter sido convidado a integrar uma
programacao oficial, apresentando-se “em artistico coreto para tal fim construido” (1999 apud

SODRE, 2002, p. 66). O discurso dos grandes jornais e o discurso das elites eram 0 mesmo e

118



ostentavam a ambigiidade de todo discurso de dominagdo, tentando conciliar seus velhos
preconceitos com o espirito nacionalista do Estado Novo.

Em 1937, Bimba conseguiu da Secretaria de Educacdo, Saude e Assisténcia Publica o
registro de diretor de Educacdo Fisica, que o levou a redefinir o nome de sua academia como
Centro de Cultura Fisica Regional. Pouco antes do inicio da década de 40, ele ja dava aulas a
oficiais do Exército e em 1942, instalou sua segunda escola. Seu método, enfim, consolidara-se.

No periodo, ocorreram também alguns eventos em que a capoeira era colocada a prova.
Varias vezes, Mestre Bimba e seus alunos foram desafiados, chegando a vir ao Rio de Janeiro e a
S&o Paulo para enfretamentos diretos com lutadores de outras modalidades. Era como se fosse
imprescindivel mostrar a superioridade do esporte nacional, comparando-0 com as outras artes
marciais. Foram lutas do tipo ‘vale-tudo’, marcadas como parte do mito da invencibilidade
cultivado por admiradores de Bimba.

No Rio de Janeiro, seus discipulos perderam algumas contendas, quando em confronto
com capoeiristas cariocas, alunos de Sinhozinho e outros lutadores — Luiz “Ciranda” Aguiar,
Rudolf Hemany, Piragibe e Hugo Melo, sendo esses dois Gltimos da luta livre.

A partir da década de 50, depois que a Luta Regional Baiana se havia firmado em
Salvador, ela popularizou-se pelo Brasil, influenciando todo o movimento da capoeiragem até os
nossos dias. Em 1953, deu-se um dos marcos da histéria da insercdo da capoeira no mundo da
cultura hegemonica: a 23 de julho, Mestre Bimba voltou a exibir-se no Palacio do Governo para o
presidente Getulio Vargas, que afirmou em puablico: “A capoeira € o Unico esporte
verdadeiramente nacional.” J4 na década de 50, enfim, a capoeira havia irreversivelmente se
transformado em esporte nacional — em pensar que apenas um século antes era considerada
vadiacio de negros. (SODRE, 2002)

Vargas consagrava com sua frase o jogo da capoeira como cultura nacional-popular. “No
discurso publico, nos jornais, 0 jogo transferia-se das paginas policiais para as paginas esportivas
e culturais” (idem, p. 67)

Bimba havia feito uma ‘revolucdo’ no ensino da capoeira: até a criacdo de seu método, o
jogo era aprendido apenas por observacdo — ndo havia as aulas de capoeira. Quem quisesse se
tornar um jogador deveria observar a roda e ir aprendendo intuitivamente. Muito raramente, fora

da roda, o mestre ou algum capoeirista mais experimentado dava dicas ao aprendiz.

>1 Cf. ANEXO C - Figura 6, “Mestre Bimba e Getdlio Vargas”, p. 172.
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A Regional Baiana de Bimba consistia, como dissemos, em uma releitura da antiga
capoeira, acrescida de golpes de batuque e de outras lutas marciais — 0 mestre reforcara o
combate do jogo, tendo em vista a desespetacularizacéo da capoeira, que se tornava, na Bahia, no
inicio do século XX, exibicdo turistica.

Podemos destacar a composicéo elitista de parte do alunado de Bimba, de gente abastada
e mesmo personalidades da vida politica e social baiana. A outra parte compunha-se de discipulos
mais humildes, entre os quais destacavam-se 0s ‘bambas’ na década de 40: Rosendo, Aquiles
Gadelha, Clarindo, Zufredo, dentre outros que fizeram parte do grupo que foi fazer
demonstracgdes e lutar em desafios no Sudeste.

A maior contribuicdo do mestre a capoeira foi a criagdo de um método de ensino que, por
sua vez, organizava-se em trés partes: seqiéncia, cintura desprezada e roda. As sequéncias
tratavam-se de um conjunto de golpes pré-determinados que funcionavam como a base da luta — a
primeira seqiiéncia sé podia ser aprendida depois que o iniciante avia se instruido na ginga,
“movimentacdo em pé por meio da qual o capoeirista arma ataque e defesa com pés e maos”
(SODRE, 2002, p. 68). No Curso de Capoeira Regional, folheto publicado na década de 60 com
aprovacao do Mestre Bimba, que expunha detalhadamente o método, diz-se que “o gingado é um
movimento de vaivém, tomando-se apoio sobre o pé que fica atras e conservando-se o tronco
levemente inclinado para diante. Os bracos sdo levados até a altura da fronte, numa constante
protecdo a face e ao tronco” (apud SODRE, 2002, p. 68). Se ndo houver a ginga, ndo se trata de
capoeira, pois ela orienta a defesa e o floreio das maos, obrigando o jogador a manter a coluna
flexibilizada, o tronco e os pés em permanente movimento, a fim de suscitar o equilibrio do
corpo.

Depois que apreende o gingado, o iniciante comega com uma série de golpes de ataque e
defesa que tém os seguintes nomes: “duas-de-frente, armada, queda-de-cocorinha, negativa,
saida-de-at, martelo, béncdo, godeme, galopante, arpdo de cabeca, joelhada, meia-lua-de-
compasso, Vvingativa, saida-de-rolé, banda-de-costa, asfixiante, banda tracada, rasteira.
Posteriormente, introduziram-se golpes como ponteira, voo de morcego e outros” (SODRE, 2002,
p. 68-69).

A cintura desprezada € uma invencao de Bimba, destinada a preparar o capoeirista para as
situacdes de luta agarrada, na tentativa de condicionar o praticante a cair sempre em pé. Sodré

(2002) nos conta que alguns jogadores da capoeira angola ja conheciam os ‘baldes’, em especial
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o chamado *aloandé’ — o baldo por cima do corpo. A cintura desprezada ‘inventada’ por Bimba
visava a neutralizacdo acrobatica ou com uma torcdo defensiva de corpo. “Trata-se de um
conjunto de baldes: baldo cinturado, baldo de lado, gravata cinturada, agoite-de-brago, tesoura,
colar de forca, bochecho, quebra pescocgo, cruz. Mais tarde, apareceram movimentos como salto
mortal, baldo costal e outros” (SODRE, 2002, p. 69).

Por fim, a roda é o lugar e o instante em que se realizava o jogo, isto é, a pratica dos
golpes treinados na seqliéncia e na cintura desprezada. De acordo com Sodré (2002), mas
principalmente, pelos ensinamentos de Bimba, na roda, o capoeirista devia demonstrar equilibrio
e reflexo, podendo escolher entre um jogo mais duro ou um jogo com floreios em que exibia suas
capacidades acrobaticas.

A conjuncéo dos aprendizados permitia que o aluno atingisse um estado mental lucido e
ritmicamente integrado com a roda, que ia desde o parceiro do jogo até os outros membros da
orquestra; que visa a auto-confianca e ao controle do medo. A capoeira de Bimba implica uma
forma de conhecimento direto, em que o corpo tem ldgica propria, isto é, ele ndo se reduz a
I6gica racionalista da cabeca. Jogar capoeira passa a ser um outro conhecimento, intuitivo, sobre
0 mundo, mais da ordem do adivinhar do que do saber — € 0 corpo que conhece, portanto, de
modo proprio, antecipando, adivinhando, intuindo.

Em rituais chamados de ‘batismo’, ‘esquenta-banho’ e ‘formatura’, o aprendizado dessas
trés partes da técnica era avaliado pelo mestre. O batismo ou, como se chama atualmente,
batizado, era um confraternizacao realizada alguns poucos meses apés o aprendiz ter iniciado o
treinamento. O novato recebia um apelido, caso ja ndo o tivesse, e jogava com outros praticantes
de mesmo nivel a vista de todos. O esquenta-banho era um ritual facultativo que colocava a prova
a coragem, a habilidade e, sobretudo, a esportividade do capoeirista, pois era um jogo violento.
Por fim, na formatura, o capoeirista mais experimentado exibia os conhecimentos adquiridos ao
longo do curso, “inclusive aceitando o desafio de um veterano, que tentava tirar-lhe do peito, com
0 pé, uma medalha com fitinha verde-amarela, recebida pouco antes das méaos do Mestre” (idem,
p. 70). O formando era acompanhado de uma madrinha e devia se vestir com camisa e calcas
brancas. O ritual era sempre realizado na casa do préprio Mestre Bimba, no nordeste de
Amaralina.

A descricdo acima é apenas como o ritual comecou — logicamente, ao longo do tempo,

algumas praticas mudaram, novos aspectos foram incluidos, outros pararam de ser praticados,
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mas as cantigas acompanhadas de palmas que ditavam o ritmo do jogo sempre estiveram
presente. A mesma alteracdo se deu com o alunado de Bimba que, no comeco, era constituido
tanto pela juventude abastada e letrada de Salvador quanto por aqueles ndo podiam ao menos
pagar as mensalidades da academia. Sodré nos fala que, de uma década para outra, mudavam um
pouco os matizes de classe social, assim como a compleicdo fisica dos discipulos de Bimba. Com
0 passar do tempo, os praticantes, ainda que humildes ja ndo tinham mais os “musculos de
trabalho bracal” (SODRE, 2002, p. 71) dos primeiros jogadores.

Dos ensinamentos de Bimba, muitos célebres capoeiristas se formaram. Dentre eles:
Cisnando e Decanio — integrantes da classe letrada e branca —, Jair Moura, Camisa Roxa, Camisa,
Itapoan, Acordeon, Jurandir e alguns outros nas décadas de 40, 50 e 60.

A partir dessa exposicao da técnica de Bimba, podemos falar novamente aqui da idéia de
construcdo de uma cultura, de uma identidade. Esse pensamento nos remete a uma outra nogao,
que é a de mediacdo — ou seja a identidade ndo se auto-elabora, ela é construida por alguém, que
media a relacdo entre o real e o simbdlico, ou melhor, que constréi essa relacdo. Os intelectuais
sdo aqueles que desempenham esta tarefa de mediadores simbolicos, confeccionando uma ligacao
entre o particular e o universal, o singular e o global. Freyre, Hollanda, Chaui, Passos Neto,
Soares, Sodré e — por que ndo? — Bimba, Pastinha sdo, na verdade, agentes histéricos que
“operam uma transformacao simbolica da realidade sintetizando-a como Unica e compreensivel”
(ORTIZ, 2006, p. 139).

Isto é, o processo de construcdo de identidade nacional se fundamenta sempre em uma
interpretacdo. A relacdo com o Estado sera, em alguns casos, direta; e em outros, indireta — todos,
entretanto, se dedicam a uma apreensdo do Brasil, obtendo como fruto desse processo uma
identidade diferente. Sua acdo é diversa da dos que encarnam a memoria coletiva — esse Ultimos
se voltam para uma vivéncia imediata, enquanto os primeiros elaboram um conhecimento de
carater globalizante.

Ortiz faz referéncia a Le Goff, ao afirmar que “os atores da memdria coletiva
dramatizam um papel pautado pela estrutura da peca encenada [...], a0 passo que 0s agentes da
memoria nacional se definem por uma acdo politicamente orientada”. Bimba € intelectual —
intelectualidade ndo estd ligada a presenca da letra —, enquanto Madame Satd, por exemplo,

encarna a memoria coletiva.
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Ainda para Ortiz, encontra-se nessa distingdo entre intelectualidade e atores da memria
social a diferenciacdo gramsciana entre folclore e filosofia. Sdo duas instancias distintas, mas ndo
necessariamente antagbnicas. “Colocar o intelectual como mediador simbdlico implica
apreendermos a mediagio como possibilidade de reinterpretacdo simbélica” (2006, p. 140). E o
folclore penetrando na filosofia: o intelectual-filosofo trabalha os elementos do folclore para
integra-los no sistema de conhecimento que Gramsci chama de filosofia.

O folclore, conhecimento fragmentado, passa a integrar um todo coerente ao ser
mediatizado pela atividade intelectual através de um processo de operacdo simbdlica que reedita
a realidade, fazendo com que o folclore ndo seja mais 0 mesmo, perdendo seu significado
primeiro. No entanto, o elemento importante, o elemento da tradicdo subsiste, de forma
reelaborada, no discurso da filosofia.

O que se deu nos anos 30 com a capoeira de Bimba foi exatamente isso: por meio de
mecanismos de reinterpretacdo, o Estado, através de seus intelectuais, se apropriou da capoeira
para apresenta-la como expressao da cultura nacional. Um outro exemplo pode ser dado quando
tratamos da industria do turismo, que procurou vender, principalmente na Bahia, a partir da
década de 30, a brasileiros e a estrangeiros, a identidade nacional manifestada no jogo da
capoeira.

A0 mesmo tempo que a capoeira ‘inventada’ por Mestre Bimba representa uma forma de
assimilacdo da cultura hegeménica, podemos enxerga-la também através da Otica da tradicdo —

que é o que nos norteia. Em seu folheto do curso de capoeira regional, Bimba afirma:

Depois de familiarizado com as diversas seqliéncias apresentadas em nossas licbes, o
aluno podera, em func¢do da sua habilidade, criar novas coordenacées de golpes e adaptar
novas sequéncias, enriquecendo 0s seus treinos e contribuindo para o melhor
aproveitamento pessoal.

Lendo esse discurso pela perspectiva da tradicdo, vemos que “sG se permanece na
mudanca”, que “os filhos crescem na morte simbolica dos pais” ou ainda que “a aprendizagem
criativa comporta a possibilidade de ultrapassagem da mestria”. (SODRE, 2002, p. 73) E devido
a isso que a tradicdo da regional — uma tradi¢do criada em cima da tradicdo da capoeira — pode
ser hoje mantida por herdeiros e discipulos, afinal, de nada adiantaria que Mestre Bimba tivesse

criado um novo estilo e que a disseminacdo dessa nova forma dependesse exclusivamente dele.
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Ninguém ‘inventa’ a partir do nada, “na dindmica concreta das formas sociais, encontram-
se 0s materiais historicos necessarios a invencao ou a reinterpretacio cultural” (SODRE, 2002, p.
73), e ndo foi nada além de reinterpreta-la que Mestre Bimba fez com a capoeira da sua época.

Em relacdo aos elementos da regional baiana de Bimba, ndo podemos esquecer o papel
fundamental dado ao berimbau, e, conseqiientemente, as cantigas e as musicas. O berimbau é um
arco de madeira com um arame ou um fio de aco estendido entre suas extremidade e com uma
cabaca que serve como dispositivo de ressonancia. Sobre o arame se comprime uma moeda ou
um dobrdo e se percute uma vareta para que o som seja dado. A mesma mao que segura a vareta
também segura com os dedos indicador e médio o ‘caxixi’ — um pequeno chocalho de palha. E
um instrumento melodicamente pobre, cuja funcdo na capoeira é apenas ritmica — possui apenas
duas notas basicas “(“dan”, que é a vareta tocando o fio de aco com a cabaca fora da barriga e
sem encostar o dobrado; “din”, vareta e dobr&o contra o fio e cabaca fora da barriga) e outros sons,

como chiados, vibragéo do ago etc” (idem, p. 77).

O que é um berimbau?

Uma cabaga,

Um arame,

Um pedaco de pau.

(Cantiga de capoeira de dominio publico)

Possivelmente, foi trazido da Africa para o Brasil por ambulantes que o utilizavam para
chamar a atencdo da freguesia. Sua presenca é constatada em varias partes do mundo, como em
Cuba, onde é chamado de ‘burumbumba’. O instrumento s6 foi incorporado a capoeira baiana no
final do século XIX e, as vezes, é conhecido como ‘urucungo’ ou ‘gunga’. Na capoeira angola,
‘gunga’ é o nome que se da ao maior dos trés berimbaus (pintados) da roda — o que rege o ritmo e
que ndo varia 0 toque, nem improvisa; é também o que tem som mais forte e, por isso, é
considerado como a base para os outros instrumentos. Os outros dois sdo chamados ‘médio’ e
‘viola’: o primeiro com a cabaca média, dando o contratoque ritmado e o segundo, com a menor
das cabacas, de som agudo e usado para improvisacoes e viradas.

Ja na regional, Mestre Bimba colocou apenas um Unico berimbau, de pau de biriba, lixado
e sem pintura, para reger a roda: o ‘médio’. “A orquestra-padrdo da regional comp®@e-se, assim,

de um berimbau, dois pandeiros, acompanhamentos de palmas e nenhum atabaque. Este Gltimo,
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entretanto, costuma ser acrescentado atualmente [...]” (SODRE, 2002, p. 78) por seus
discipulos®.

Bimba reinventou a orquestra do jogo, pois o berimbau médio passou a fazer o papel tanto
do gunga quanto do viola. O mestre era um eximio tocador, dando as cantigas uma cadéncia
Unica, além de ter possibilitado a experiéncia de sons ainda inexplorados.

Todo capoeirista hoje em dia sabe que cada toque determina a maneira de se fazer o jogo
na roda. Antes de Bimba, ja havia uma variedade de toques, da qual Régo (1968) fez um amplo
levantamento. Mestre Bimba cultivava apenas sete toques: S&o-bento, Cavalaria, Santa-maria,
Benguela, Idalina, Amazonas e luna. Sdo-bento é o mais veloz de todos os toques, destinando-se
ao jogo duro; o Cavalaria — de que ja falamos por conta de seu nome caracteristico — € um toque
ndo tdo rapido quanto o primeiro, apesar de também ser caracterizado pela violéncia. O Santa-
maria é um toque rapido e permite que o jogador aplique movimentos mais soltos intermeados
com floreios de corpo e méos; o toque de Benguela é mais ‘manhoso’, feito para um jogo mais

lento e colado — é o famoso “jogo de dentro”.

Jogo de dentro

Jogo de fora

Olha, valha-me, Deus,

Minha Nossa Senhora.

(Cantiga de capoeira de dominio publico)

O toque chamado ldalina, diz Sodré, é acentuadamente ‘mandingueiro’, que incentiva o
jogo alto e a malicia; j& 0 Amazonas é um toque mais sutil, “com ritmos e variacdes melddicas
diversificadas” (2002, p. 78). Por fim, o toque de lina € destinado aos capoeiristas
experimentados ou aos jogos em ocasides de festa. Bimba o criou em homenagem a uma ave do
sertdo conhecida como iUna. H4& uma mistica em torno do passaro cujo nome corrente é
‘anhuma’, segundo o pesquisador e capoeirista Bonates (apud SODRE, 2002): as anhumas seriam
aves cheias de mistério, tidas como vigias que, na mata, anunciam cacadores ou qualquer outro
perigo imediato para 0s animais. Ja de acordo com a tradicdo indigena, ha a crenca que 0s 0ssos €
as partes pontudas dessas aves tém poderes curativos, além de protegerem contra mau-olhados e
picadas venenosas.

Anisio Melhor e Ralph Weddey falam acerca do toque de iuna do samba de viola do

Reconcavo Baiano:

52 Cf. ANEXO C - Figura 7, “Bimba: um berimbau e dois pandeiros”, p. 172.
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Diz-se que a ilna imita o passaro que da nome ao toque. Imita o0 passo arisco da ave,
interpreta a sua carreira de saltos mildos na areia da lagoa, e a expressdo dos dois cantos
juntos, sem se confundirem, é tudo delicadeza da musica. Uma prova de dominio da
viola (embora mais caracteristico do sertdo) é o dominio do toque da “iGna”, que é
executado em “travessa” (uma forma de afinag&o). (apud SODRE, 2002, p. 79)

Bimba, a partir do seu contato com o universo violeiro / sertanejo, criou o toque
capoeiristico chamado lUna. — préprio da regional. Infere-se que o interesse do mestre no toque
da itna do samba de viola tenha provindo da ‘mitologia mandingueira e mistica’ da ave: Bimba,
além de capoeirista, era oga-alabé®® (até casar-se com Mae Alice e tornar-se parte de seu
candomblé, sem exercer nenhum ‘cargo oficial’), tocador de atabaque e, por isso, conhecedor de
ritmo e dos caminhos litargicos da mandinga. O toque de lUna relne a chamada e a resposta do
passaro no mato — “o toque tem duas frases, macho e fémea, em imitacdo dessa troca de apelos”
(Caderno da Fundacio Mestre Mimba apud SODRE, 2002, p. 80-81).

Muniz Sodré (2002) acrescenta um aspecto interessante acerca da funcdo do berimbau na
capoeira de Bimba, que é a sua capacidade de aumentar a energia passada pelo ritmo. O autor diz
que “o jogo, os corpos dos jogadores e, eventualmente, a violéncia sdo estrategicamente
controlados pelo berimbau e levados a um estado de relaxamento” (idem, p. 82) que favoreceria a
flexibilidade do corpo e a concentragdo mental. Seria, dessa forma, um tipo sutil de saber
corporal, em que o corpo ndo é, como na tradicdo cultural greco-latina, um objeto a parte do
sujeito. O jogo da capoeira seria tradicionalmente defensivo, 0 que se torna patente na
movimentacao em esquiva de cabeca, tronco e maos, no jogo de corpo em negaga. Bimba criou
golpes e movimentacfes que, ao contrario de com o togue de angola, puxam o toque ‘para
frente’.

E importante desfazer a perspectiva através da qual o ocidente enxerga a capoeira — a
6tica ocidental, na qual o corpo é um empecilho para o desenvolvimento espiritual. O corpo nédo é
um “mero habitaculo inflavel de forcas” (idem, p. 83); é preciso reconhecer a dimensao propria
para a mecanica inteligente dos movimentos corporais. Sodré diz que a cultura do grupo da aos
individuos os meios de representacdo de seu corpo, que, por sua vez, seleciona e assimila 0s

estimulos da ordem social e cultural em que se insere o sujeito. Tenta-se, dessa maneira, que a

> Oga Alabé, na hierarquia da do candomblé-de-caboclo que Bimba integrava, é o responsavel pelo toque dos
atabaques, pelas cantigas e pelo pé de danca, ou seja, sdo os Alabés que ensinam os Yads a dancar — estes, por sua
vez, sdo as pessoa que se iniciam na religido. S&o os verdadeiros filhos ou filhas de santo, que poderdo cuidar do
terreiro um dia ou fundar o seu prdprio. (Informacdo disponivel no portal Umbanda Querida HP -
http://br.geocities.com/umbandaquerida/ HierarquiadeUmbanda.htm . Acessado em 03/11/2008.)
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linguagem assimilada seja refletida na corporalidade e, aplicando essa teoria a capoeira, se pode
afirmar que o corpo do capoeirista encarna mediacdes simbolicas coletivas, como, por exemplo,
as “articulacdes flexiveis do corpo” sendo associadas a abertura no Brasil da cultura negra a
outros elementos.

Na cultura da capoeira, ha o predominio da forca, do ritmo, do “micropensamento
corporal”, criando um intencionalidade fisica, uma forma diferente de conhecimento.

Bimba foi mestre ndo somente por possuir o dominio técnico de um saber, mas por abrir
esse conhecimento a sua reinvencdo por seus discipulos — gracas as adaptaces da regional, o
jogo da capoeira (inclusive, da capoeira Angola) conseguiu chegar hoje as escolas, aos clubes, as
academias, para as gentes de qualquer idade e sexo, que reafirmam, a cada vez que uma roda é
formada, a forca da ancestralidade de uma cultura. Fazem isso ao aprenderem e a partir do
aprendizado, inverté-lo, recria-lo e muda-lo para, nada mais do que aplicarem os ensinamentos do
criador da Regional.

O mestre foi ficando cada vez mais desgostoso com o descaso do governo baiano para
com as manifestagcdes culturais populares. Ao passo que foi sofrendo sangdes governamentais,
como a cobranca abusiva de impostos e depois a desapropriacdo do prédio onde mantinha sua
academia para a abertura de uma rua, ele descontentou-se com as condi¢fes em que ensinava e
resolveu mudar-se para Goias, onde o0 esperavam promessas de éxito monetario.

Em 1973, transferiu-se com a familia para Goiania e nada do que esperava se confirmou,
tendo que apelar para iniciativas préprias de trabalho, ja que a promessa de emprego como
professor na Escola Superior de Educacédo Fisica ndo se confirmou. Sentia-se mal e fora do seu
lugar, a Bahia, para onde retornou apenas duas vezes em visita.

Com a satde muito afetada, no dia 5 de fevereiro do ano seguinte ao da mudanca, Mestre
Bimba faleceu, depois de ter sofrido um derrame. “Quinta-feira [dia 6 de fevereiro], em Salvador,
0s berimbaus deixaram de tocar na porta do Mercado Modelo, na Ladeira do Pelourinho e nas
academias, em sinal de luto pela morte do Mestre” (SODRE, 2002, p. 105). Dona Nair, também
mulher de Bimba, preferiu que o funeral acontecesse em Goiania mesmo, como uma forma de
protesto pelo mau tratamento dado pela Bahia a seu marido e um dos maiores capoeiristas de
todos os tempos.
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5.1.2 Mestre Pastinha e a Capoeira Angola

Mesmo durante o periodo em que a Luta Regional de Bimba era o centro das aten¢des no
universo da capoeiragem, alguns mestres da antes chamada capoeira tradicional permaneceram
em atividade. O mais notavel deles foi Vicente Ferreira Pastinha, 0 Mestre Pastinha™”.

Alguns anos depois de Bimba abrir sua academia, em 1941, Pastinha inaugurou seu
Centro Esportivo de Capoeira Angola, no Jingibirra, fim de Liberdade, onde praticava a capoeira
‘antiga’, que, a fim de que fosse diferenciada da regional, passou a chamar de capoeira Angola.
Alguns célebres capoeiristas lhe acompanhavam: Aberré, Daniel Noronha e Onca Preta, dentre
outros. Sodré (2002) afirma que gracas a estratégia negociadora de Bimba, a capoeira Angola
voltou a ter maior visibilidade: a abertura da academia de Pastinha podia ser considerado uma
consequéncia do ambiente publico criado por Bimba.

Diz-se que Pastinha havia parado de praticar a capoeira em 1914 por causa da feroz
repressdo que o jogo vinha sofrendo na Bahia, mas que retomou a prética por insisténcia de
Amozinho e Antdnio Maré. Algum tempo depois, Pastinha saiu da Jingibirra e mudou-se para o
Largo do Pelourinho, onde, por coincidéncia, na rua do outro lado do largo, localizava-se a
academia de Bimba. “Nesta época, aquela regido ndo era o local clean de turismo que
conhecemos agora (depois de reformas), havia uma grande quantidade de malandros e prostitutas
na area” (CAPOEIRA, 1998, p. 53-55).

Pastinha, personagem carismatico, com axé, gentil e afavel, transformou sua academia
num local de encontro de grandes angoleiros e artistas, como Carybé — que produziu numerosas
ilustraces cuja tematica era a capoeira® — e Jorge Amado. Passou a ser conhecido como ‘o
filésofo da capoeira’ e foi defensor de algumas teorias das quais ja discordamos ao longo desse
trabalho — como, por exemplo, a da origem africana da capoeira, de que falamos no capitulo 3.

T&o versado na malandragem quanto Mestre Bimba, que Passos Neto afirma que ambos
tinham uma mentalidade expansionista, “de conquista de territério, muito ativa até hoje, tanto nos
capoeiristas com ‘grupos’ no Brasil” (2001, p. 127), quanto aqueles que vdo para o exterior,

numa tentativa de ensinar a capoeira a estrangeiros.

> Cf. ANEXO D - Figura 8, “Mestre Pastinha tocando berimbau”, p. 173.
> Cf. ANEXO D - Figura 9, “Ilustracdo de Carybé”, p. 173.
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Mestre Pastinha também tentou dar um cunho esportivo a sua capoeira, fato, segundo o
mesmo autor, nada aceito pelos angoleiros contemporaneos — no entanto, a angola ndo tinha
como meta a objetividade e a competicdo e também ndo trazia grandes alteracdes ao ritual ou a
filosofia do jogo. “Ela servia mais para deslegitimar outros segmentos, como a antiga capoeira
das maltas cariocas e a ‘capoeira de rua’ baiana, onde ainda imperavam elementos de
malandragem e marginalidade” (PASSOS NETO, 2001, p. 127).

O mestre, assim como consideramos Bimba, também deve ser visto como um intelectual
organico, nos termos da concep¢do gramsciana: é inegavel que ele também tenha organizado
uma faceta da cultura popular. Seu discurso tradicionalista da autenticidade da capoeira angola,
da capoeira vinda da Africa bate de frente com o papel que desempenhou na histéria do jogo.
Pastinha entrou para a memdria coletiva como organizador da cultura ndo por suas afirmacoes,
mas pela for¢a que suas iniciativas tomaram, dando possibilidade a capoeira de se renovar,
mesmo que tentando resgatar o passado.

Vejamos bem que ndo estamos compactuando com os discursos da capoeira angola — pelo
contrario, discordamos de qualquer fala que assegure autenticidade a algum movimento social —,
estamos apenas ressaltando o papel positivo que Mestre Pastinha teve no enriquecimento da
cultura popular brasileira, através da sua reelaboracédo da capoeira.

Ha o mito de que a capoeira angola seria a mais auténtica, uma vez que Pastinha, por
discordar da postura assumida por Bimba em reformular a capoeira baiana, resolveu que iria
‘resgatar’ a auténtica capoeira brasileira — aquela praticada pelos escravos chegados aqui nos
tempos coloniais. Como ja vimos, pouco se tem certeza sobre quando e de onde esses escravos
que aqui chegaram. Como Pastinha poderia ter sabido, portanto? Ha algumas explicacdes que
fazem referéncias as obras de Luis da Camara Cascudo e de outros autores, como as fontes nas
quais 0 mestre teria se baseado. No entanto, assim, como ele, assim como nos e outros estudiosos
de nosso tempo ou do passado, muito é feito em cima de inferéncias, probabilidades e sugestdes.

Atualmente, as posi¢cGes mais puristas ou as que pretendem assumir a postura dos que
créem em “uma suposta autenticidade das origens desconsideram o papel da historia colonial e
pos-colonial como formadora de uma cultura nacional” (SODRE, 2002, p. 73). Dessa maneira,
deixam de ver que o tradicional pode ser mais novo do que parece.

Portanto, atribuir a capoeira angola uma origem auténtica, sem que essa autenticidade

tenha sido inventada, é
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nada saber da dialética complexa do processo de constituicdo desse jogo no territorio
nacional. O que existia mesmo, nos comecos, eram formas diversas de uma capoeiragem
primitiva, antiga, que, a exemplo da regido do Reconcavo, encaminharam-se para uma
sintese urbana em Salvador. Angola e regional sdo formas diferenciadas dessa sintese.
(SODRE, 2002, p. 74)

Anteriormente, falamos sobre a indumentaria do capoeira e diziamos que o uniforme nao
era conveniente, uma vez que faria com que os capoeiristas fossem facilmente identificados pelos
aparelhos repressivos. Esse, agora, era exatamente 0 objetivo do Estado: identifica-los facilmente.
Dessa maneira, os 6rgdos de turismo de Salvador exigiam que os grupos, em exibicdes pagas, 0
fizessem uniformizados. Era comum que, para isso, 0s praticantes recorressem a camisas de
futebol. Pastinha, torcedor do Ypiranga, escolheu as cores preta e amarela para o uniforme de
seus alunos.

Régo diz que “falar em indumentaria de capoeira em termos de cor e trajes padronizados,
identificando um determinado grupo, é coisa recentissima, nascida do advento de um turismo
culturalmente mal orientado, surgido na Bahia” (1968, p. 43). Além disso, 0 autor descreve como
as associacdes daquela época se portavam, dizendo que, por conta de uma preocupacao
eminentemente turistica, escolhiam camisas de cores “variadas e berrantes, de um mau gosto
terrivel” (idem) e que faziam o grupo mais parecer “um bloco carnavalesco do que um conjunto
de mestre e discipulos de capoeira” (idem).

Até hoje, os praticantes da capoeira angola se vestem de preto e amarelo, enquanto os da
regional trajam abadas brancos. Marca-se a diferenca por signos tdo simples, como se eles
sempre tivessem existido e ndo como se tivessem sido inventadas por homens.

Em 1973, devido a mesma falta de apoio estatal a cultura popular que levou Bimba a se
mudar para Goiania, Pastinha teve que entregar a Fundacéo do Patrimonio Artistico e Cultural do
Estado o prédio onde mantinha sua academia de capoeira (Centro Esportivo de Angola) e jamais
o recebeu de volta. Faleceu em 1981, aos 82 anos, tendo deixado muitos discipulos, dentre eles,
0s mais conhecidos sdo Jodo Grande e Jodo Pequeno.

5.2 “DIZEM AS MAS LINGUAS QUE ELE ATE TRABALHA”

A capoeira carioca havia sido banida da histéria com a acdo de Sampaio Ferraz, no

entanto, em 1928, com o lancamento do Manual de Gymnastica Nacional (capoeiragem)
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methodizada e regrada, de Annibal Burlamaqui, percebe-se que, como a técnica de luta das
maltas havia sido desbaratada, restava aos jovens da alta classe média apenas o aproveitamento
ginastico ou pugilistico, isto €, regrado e controlado por academias da velha capoeiragem.

Nesse sentido, lembremos da capoeira praticada por Agenor Moreira Sampaio, 0
Sinhozinho de Ipanema. Nascido em Santos em 1891, dotado de excepcional vigor fisico,
Sinhozinho havia aprendido o jogo na rua, pela convivéncia com os malandros da época. Havia
aprendido também boxe e luta greco-romana e, tomando alguns dos preceitos dessas lutas,
aplicou-os a capoeira, “compensando a pobreza de recursos para a luta agarrada, uma vez que nos
combates mortiferos de antigamente o agarramento resolvia-se freqlientemente por faca ou
navalha” (SODRE, 2002, p. 62-63).

Em 1931, na mesma época em que Bimba comegava a ensinar a Luta Regional Baiana em
Salvador, Mestre Sinhozinho aparecia nos jornais da capital republicana como um profissional
competente e “animador da mocidade brasileira sportiva”, além de professor de “capoeiragem ou
luta brasileira” (PASSOS NETO, 2001, p. 100, grifo nosso). Ele mesmo afirmava a imprensa que
ensinava a luta ha muito tempo, comec¢ando por fazé-lo gratuitamente a rapazes numa grande area
de sua residéncia e depois criando o Club Nacional de Gymnastica, localizado, a principio, no
centro do Rio.

Diz Rudolf Hermany (apud LOPES, 1999 apud PASSOS NETO, 2001), um de seus
discipulos, que a capoeira de Sinhozinho se aproximava mais da regional do que da angola. O
capoeirista impunha a seus alunos um rigido treinamento esportivo, fazendo-os aplicar golpes em
sacos e bolas, até que alcangassem preciséo e eficiéncia. Ndo havia canto ou ritmo marcado, sua
capoeira se restringia ao aspecto combativo da atividade, sacrificando a beleza do som e da
imagem em busca de objetividade marcial.

Os capoeiristas tinham sua especialidade, sendo mais combativos, mais violentos do que
atletas — “usando de malicia, faziam ataques subitos e inesperados procurando colocar 0s
adversarios rapidamente fora de combate” (idem, p. 103). Faziam uso da navalha, o0 que impedia
0 corpo-a-corpo na contenda e fazia com que a luta tivesse, dessa maneira, poucos recursos para
0 combate agarrado.

Sinhozinho estava mais preocupado com a eficiéncia pratica de cada uma das vaérias lutas
de que tinha conhecimento. E provavel, portanto, que tenha aproveitado da capoeira apenas

aquilo que Ihe interessava. O mestre esperava ver “a luta brasileira bastante disseminada nesta
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capital, dentro de pouco tempo” (LOPES, 1999 apud PASSOS NETO, 2001, p. 101) e pretendia
organizar um torneio entre todos seus discipulos, como aconteceu. Os praticantes da capoeira da
sua capoeira deviam ter o0 maximo de objetividade e resisténcia a lesdes — o que, talvez, explique
o0 alcance limitado que esse tipo de jogo teve, se em comparacgao aos outros estilos.

Varias geragdes se sucederam no Clube de Sinhozinho e seus alunos compunham-se da
juventude branca e bem-nutrida de Copacabana e Ipanema, tendo muitos deles se tornado atletas
destacados.

E latente a semelhanca dos caminhos tomados pela capoeira de Bimba e de Sinhozinho e
0 mais impressionante ainda €, pelo que se sabe, 0s dois nunca mantiveram contato ou trocaram
idéias.

Contato houve, é certo, entre discipulos de Bimba e 0 manual de Annibal Burlamaqui. O
fato, porém, é que esse tipo de capoeiragem, destinado a porrada de rua sem intencéo de

matar, j& habitava o espirito do tempo e, por isso, podia encarnar-se de modo parecido
em personagens e lugares diferentes. (SODRE, 2002, p. 64)

Em 1948, o mestre lancou um desafio aos alunos de Mestre Bimba que, depois de
realizadas duas lutas, perderam ambas para Ciranda e Rudolf Hemany.

Passos Neto ressalta que Sinhozinho era contemporaneo tanto de Bimba quanto de
Madame Satd. “Mas Satd era negro, homossexual, pobre, criado nas ruas da Lapa, enquanto
Sinhozinho era branco” (2001, p. 102), filho de coronel, aparecendo fardado em suas fotos de
1930°°. Além disso, era considerado popular em Ipanema na época da boemia dourada de
Vinicius de Moraes e Tom Jobim; este ultimo tendo treinado com ele.

Hermany, discipulo de Agenor, testemunha que “ja em 1904, Sinhd iniciava sua brilhante
carreira de desportista” (HERMANY apud LOPES, 1999 apud PASSOS NETO, P. 103) no
Clube Esperia de Sdo Paulo, tendo sido, mais tarde, ja no Rio, instrutor da Policia Especial e
depois da Policia Municipal. O aluno ainda conta que ele mantinha o conhecido “Clube do
Sinhozinho” em um terreno contiguo a seu apartamento, onde montara “uma espécie de circo
com inimeros aparelhos para ginastica, lutas e levantamentos de pesos” (idem).

H& um aspecto interessante, destacado por Passos Neto (2001), que relembra a
coexisténcia curiosa na mesma cidade de Sinhozinho — instrutor da Policia Especial — e Madame

Satd — combatente direto por vérias vezes nas ruas da Lapa da mesma policia.

% cf. ANEXO E - Figura 10, “Mestre Sinhozinho”, p. 174.
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Agora que ja falamos de Sinhozinho, icone da capoeira no Rio de Janeiro a partir dos anos
30, como vinhamos fazendo no capitulo anterior, ndo podemos deixar passar em branco a relacéo
entre a figura do capoeira carioca da do malandro.

E a partir desse periodo que se pode falar em projeto de hegemonia, ainda que limitado, e
quando o “Estado burgués, necessitando ampliar sua base de consenso, tratou de incorporar a
cultura popular, de integra-la, de ressemantizar suas mensagens e refuncionalizar seus objetos”
(COUTINHO, 2002, p. 45). As representacGes e praticas subalternas foram reestruturadas
visando tornarem-se compativeis e colaborarem com o desenvolvimento do sistema burgués. A
musica negra (o0 samba) “foi eficazmente controlada ao ser incorporada pela classe dominante
como objeto da industria dos bens simbélicos e fontes de significacGes nacionalistas mobilizada
pelo Estado nacional” (SODRE, 1998 apud COUTINHO, 2002, p. 45).

O popular passou a ser parte das preocupacoes da intelectualidade brasileira e a partir de
sua comercializacdo e assimilacdo pela cultura oficial e a cultura negra — nela incluimos a
capoeira — tendeu “a perder progressivamente suas caracteristicas comunitarias e rituais.
Entretanto, a0 mesmo tempo em que é hegemonizada pelas elites, é reelaborada pelas camadas
populares urbanas em formacdo” (idem) e passa a se constituir, dessa maneira, em pratica de
resisténcia.

Matos (1982) diz que o conceito de malandragem passou por uma grande mudanca da
década de 30 para a de 40, na medida em que também mudou a forma de a sociedade e o governo
encararem tal personagem dentro da cultura. “O malandro dos anos 30 ndo é 0 mesmo e nem se
veste da mesma forma que o dos anos 40. Sob a pressdo das diretrizes estadonovistas, o malandro
que era moda, o malandro anti-heroi, transforma-se no ‘malandro regenerado’” (MATOS, 1982,
p. 54).

Em “Historia de Crianca” de 1940, Wilson Batista e Germano Augusto recordam “as
histérias de malandros / que eram tipos assim / chinelo cara de gato / bem brasileiro
mulato / trazendo uma ginga no passo / violdo debaixo do bra¢o”. Em seguida, lamentam
o declinio paralelo do personagem malandro e do samba, evidenciando uma estreita
contigliidade entre este e aquele: “mas agora é diferente ai ai / a histéria terminou /
branco pode ser malandro / 0 samba desceu 0 morro / ninguém mais escutou.” (idem, p.
30)

A linguagem malandra, tdo reprimida pela politica do Estado Novo, aparentemente havia
se ‘regenerado’. Na verdade, conforme assinala Matos, o que ela fez foi “incorporar uma postura
critica mais realista e mais cortante, tendo, para isso, que se converter ainda mais decisivamente

ao jogo da ironia, da ambiglidade, da linguagem da fresta” (1982, p. 112). O samba malandro
133



tem por estratégia conservar mesmo nos anos 40 a sua ginga libertaria de auténtica inspiracao
popular.

Aqueles, citados por Matos (1982), ndo sdo os Unicos sambas que tratam do malandro
regenerado. Podemos citar um trecho significativo do famoso “Homenagem ao malandro” de
Chico Buarque:

[...] Eu fui a Lapa e perdi a viagem

Que aquela tal malandragem
N&o existe mais.

Agora jando é normal

O que da de malandro regular, profissional
Malandro com aparato de malandro oficial [...]
Malandro com retrato na coluna social
Malandro com contrato, com gravata e capital
Que nunca se da mal.

Mas o malandro pra valer [...]
Aposentou a navalha [...]

Dizem as mas linguas que ele até trabalha
Mora 14 longe e chacoalha

Num trem da Central.57

Com a chegada dos anos 60, ja nos deparavamos, portanto, com o malandro-trabalhador,
de terno e gravata e sem malandragem. E o capoeira, ja transformado em capoeirista, em vias de

se tornar definitivamente branco, esportista e simbolo nacional.

°’ Cangdo Homenagem ao malandro, da autoria de Chico Buarque de Hollanda para a peca “Opera do Malandro”
também de sua autoria, 1977-1978, grifos nossos.
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6 CAPOEIRA DE MASSA OU CULTURA POPULAR? (1960 aos dias de hoje)

Passos Neto observa uma tendéncia progressiva, a partir de 1930 e mais incisivamente, de
1960, a “racionalizacdo e objetividade tipicas do esporte em detrimento do ritual e da
‘brincadeira’; uma homogeneizacdo em detrimento da criatividade e singularidades dos
jogadores” (1995, p. 225).

6.1 DE AMARALINA PARA A ZONA SUL

O método de ensino de Mestre Bimba, seus novos golpes introduzidos e a nova
mentalidade, acrescidos do fato de a maioria de seus alunos pertencerem a classe média,
detentora de outros valores — enquanto os praticantes da ‘capoeira tradicional’ eram, em sua
maioria, pertencentes as classes economicamente desfavorecidas —, diz Capoeira (1992), fez com
que a Regional se diferenciasse muito da Angola e liderou um movimento de revalorizagdo da
capoeira. O jogo, antes invisivel a legalidade, passou a ser enxergado como uma possibilidade de
pratica esportiva.

Foi a partir de 1950, e mais fortemente, 1960, que a capoeira migrou da Bahia para o
Sudeste — Rio e Sao Paulo — a procura de ‘melhores condicdes de trabalho’. Passos Neto (2001)
diz que, em S&o Paulo, os capoeiristas migrantes ndo pensavam em se profissionalizar como
“professores de capoeira”, pois 0 jogo era praticamente desconhecido. Diz o autor que, apesar da
falta de fama, os jogadores costumavam se reunir em algum fundo de quintal para que pudessem
praticar sua vadiagéo.

Até 1960, o celeiro da capoeira continuava sendo a Bahia, apesar de pequena divulgacao
em S&o Paulo e do ‘retorno’ ao Rio de Janeiro. Areias (1983 apud PASSOS NETO, 2001) nos
narra que 0s migrantes capoeiristas que chegavam em Séo Paulo ndo se ocupavam da capoeira e
que as dificuldades de adaptacdo eram muitas: habitos e costumes diferentes, saudade e fantasias
do consumo e da ascensdo. Nesse cenario, comecaram a se encontrar “nas pragas, nas feiras de
arte (popular), nos terreiros [...], para reverem-se, trocarem noticias de familiares e saberem das
novidade [...]” (idem, p. 149). A capoeira era o fator que os unia.

A época de repressdo e ditadura na qual o pais se encontrava, a capoeira, assim como

outras manifestacOes populares, assumia um papel de esperanca — comecava a ser admirada por
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setores do pensamento democratico, que reivindicavam liberdade de expressao. Ela passou a ser
praticada e frequentada por representantes de uma corrente liberal a ponto de tornarem as
academias um ponto de encontro de uma elite cultural e da juventude revoltada.

Paralelamente, um mercado consumidor da capoeiragem despontava e 0s capoeiristas
comecavam a vislumbrar a possibilidade de viverem apenas da sua arte. Em Séo Paulo, havia
essa corrente que associava 0 jogo a luta contra a ditadura, mas no Rio, isso ndo aconteceu. Como
veremos, 0S personagens que encabecaram o movimento ndo se engajaram politicamente, sendo
mesmo considerados como “politicamente alienados’ ou de “centro-direita’.

Em 1964, com o golpe e a tomada do poder pelos militares, instalou-se um sistema que
Muniz Sodré (1992 apud PASSOS NETO, 2001, p. 154) chama de tecnoburocratico. A capoeira,
como veremos, assimilou muitos dos valores dessa tecnoburocracia e alcangou um sucesso
econémico e uma divulgacdo nunca antes vivenciados.

Para o Rio de Janeiro, a migracdo de capoeiras também se deu no mesmo molde néo-
profissional de So Paulo, com a Unica diferenca de ter sido mais forte na década de 1960. Com
relacdo a presenca de Mestre Sinhozinho no Rio, apesar de ter ficado famoso na nata intelectual e
artistica carioca, ele ndo deixou nenhuma ‘linhagem na capoeira’ — o que foi comum a outras
tendéncias que também abracaram a capoeira apenas como luta, sem mausica, ritual ou jogo.

Uma outra diferenca também constatada entre Rio e Sdo Paulo é que Mestre Sinhozinho
ja havia disseminado a fama da capoeira entre os jovens da classe média alta da Zona Sul:
Ipanema, Leblon, Copacabana. “A capoeira era conhecida e respeitada entre os ‘brigadores’ das
diferentes turmas da ‘juventude transviada’, entre desportistas [...], entre os artistas e intelectuais
[...]” (PASSOS NETO, 2001, p. 150). Tudo isso se devia, afirma Passos Neto, devido aos
esforcos de Sinhd, que faleceu em 1962, e do seu contemporaneo Madame Saté.

Apesar de estarmos nos focando na década de 60, foi ainda no ano de 1953, que o Mestre
Artur Emidio, baiano de Itabuna e aluno de Paisinho (Teodoro Ramos), chegou ao Rio. Teria
vindo para tomar parte das lutas de vale-tudo no ringue que tinham grande éxito na época. Nos
anos seguintes, com o insucesso do vale-tudo e com a impopularidade das lutas de ringue, Emidio
abriu uma academia de capoeira no suburbio carioca. “Toda a posterior capoeira praticada no
subdrbio [...] foi fortemente influenciada ou descendia diretamente da pratica de mestre Artur
Emidio” (idem, p. 151) — contrastando culturalmente com o sucesso de Sinhozinho na zona sul

carioca, economicamente abastada.
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Os capoeiristas se sediaram basicamente nos suburbios — junto ao Mestre Artur Emidio.
Lemle e Zagury (1993, p. 28) mencionam nomes como Djalma Bandeira, Valdemar e Valdo
Santana, os irmaos Bonfim (que jogavam Angola) e Mestre Leopoldina.

Contudo, ndo foi com Mestre Emidio que a capoeira retornou ao Rio de Janeiro, apesar de
sua inegavel influéncia. Foi por um caminho inusitado, que Passos Neto descreve assim: “no
comeco dos anos 1960s, alguns jovens da classe média carioca, durante as férias de fim de ano,
fizeram aulas com mestre Bimba. De volta ao Rio, prosseguiram seu aprendizado de forma quase
autodidata, mas sempre com referéncia [...] na Luta Regional” (2001, p. 151-152).

A versdo do autor acrescentamos elementos narrados por Lemle e Zagury (1993), que
contam a estdria dos irmaos Rafael e Paulo Flores, de 11 e 13 anos, que, no inicio da década de
60, eram ha pouco tempo moradores do Rio de Janeiro e, vindos da Bahia, ndo tiravam a capoeira
da cabeca. Apo6s descobrirem as aulas do baiano Valdo Santana, irmdo do lutador Valdemar
Santana, de luta-livre, judd, defesa pessoal e capoeira, e decepcionando-se com seu foco em
defesa pessoal, decidiram passar as férias na Bahia para treinar com Mestre Bimba. “Um outro
irmdo [...], Gilberto, se matriculou na academia de Mestre Pastinha.” (LEMLE & ZAGURY,
1993, p. 30)

De regresso ao Rio, descobriram na Pragca Maua um pernambucano chamado Mestre
Marcelino, faixa preta de judd, que dava treinos trés vezes na semana. Passaram a treinar com
Marcelino e levaram alguns companheiros, vizinhos do bairro das Laranjeiras, Zona Sul carioca.
Empolgados com o progresso, 0s irmaos passaram a treinar no terraco do edificio onde moravam
e, dessa maneira, cada vez mais divulgavam a capoeira entre seus amigos. “Os treinos no terrago
eram, as vezes orientados pelo contra-mestre do Mestre Marcelino” (idem, p. 31), chamado JO
Monteiro que morava pelas redondezas.

Apesar de também receberem influéncia dos capoeiristas instalados no Rio que ja
citamos, Artur Emidio e Djalma Bandeira, era a Regional de Bimba que os norteava nos treinos:
repetiam as sequliéncias e seguiam seu método de ensino. O grupo ia crescendo com agregados de

toda parte:

Mais tarde [...], eles ficaram sabendo que um rapaz chamado Claudio ‘Brasilia’ estava
ensinando capoeira na garagem do edificio a uma amigo chamado Peixinho. O grupo
recebeu mais duas adesdes. Dois molecotes (na época), o Garrincha e o Sorriso, foram
recrutados — era a primeira contribuicdo do morro e das favelas cariocas ao grupo, pois
até aquele momento ele era formado exclusivamente por garotbes brancos da classe
média, da zona sul do Rio de Janeiro. (idem, grifos nossos)
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Deparamo-nos com um elemento interessante na histdria da capoeiragem: nesse
momento, a capoeira se tratava de uma manifestacdo da juventude abastada do Rio de Janeiro, ou
seja, ja era esporte branco; e traz para si ‘contribuices’ da favela. Curioso é notar como o carater
do jogo foi de tal maneira se invertendo ao longo do tempo e também sendo refeito que chegou
ao ponto de, sendo expressao da elite, assimilar elementos subalternos e ndo mais o contrario —
ser fator de identidade de camadas subalternas e concedendo, vez ou outra, alguma forma de
contribuicéo as classes dominantes.

Comecava, dessa forma, a formar-se um nucleo de capoeira nas Laranjeiras. Gato, Gil
(hoje, Mestre Gil Velho), Rafael, Peixinho, Garrincha, Sorriso — meninos cujas histdrias se
cruzaram por conta da capoeira e que hoje em dia tém seus nomes (ou apelidos) consagrados no
meio da capoeiragem. Gil vinha da linhagem de Mestre Sinhozinho e confirma, em depoimento,
que a capoeira ensinada no Club “tinha uma ginga muito pulada e muita porrada, sem berimbau”
(LEMLE & ZAGURY, 1993, p. 34).

Por ocasido do espetaculo baiano Vem Camara, trazido ao Rio em 1966, com o0s
capoeiristas Acordeon, Itapoan, Camisa Roxa e Preguica, todos alunos do Mestre Bimba, 0s
meninos das Laranjeiras conseguiram orientacdes e dicas dos jogadores da Bahia. Preguica
resolveu permanecer no Rio e passou a contribuir fortemente com o grupo, pois ele tinha uma
movimentacdo melhor, uma plasticidade que o grupo do terrago nédo tinha, transmitindo a infra-
estrutura da Regional de Salvador.

Tratava-se de um grupo sem mestre, fazendo com que qualquer pessoa que 0s visitasse ou
desse qualquer tipo de contribuicdo aos treinamentos fosse muito valido. “Comecaram a se
metodizar baseados, acima de tudo, no método de Mestre Bimba, mas aproveitando bastante a
influéncia do esquema de aulas de lutas marciais” (idem). O periodo de treinos no terraco
perdurou até 1966, quando o grupo se mudou para um espago no Teatro Jovem, no Mourisco.

Descobertos por uma conhecida, 0 grupo teve sua primeira apresentacdo organizada no
Clube Germaénia, em Botafogo. Com o tempo, foram se adequando a uma produgdo maior e
menos amadora: acordaram com relagdo a um vestuario adaptado para apresentacdes que era uma

calca s6 até o joelho®®. Mestre Peixinho explica que o grupo pensou até em pendurar cordas na

8 Cf. ANEXO E - Figuras 11 e 12, “Foto das gravacdes do filme ‘Corddo de Ouro’” e “Mestre Gato e Mestre
Mosquito”, p. 174-175.
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cintura e que antes de passarem para o cordel de S&o Francisco, chegaram a usar corda de sisal,
que, por fim, teve escolhida para si a cor vermelha.

A escolha do nome Senzala veio logo em seguida, assim como a mudanca do local de
treinamento para o Centro Estudantil Maranhense, no Largo do Machado, outro bairro da Zona
Sul Carioca, onde se instalou a primeira academia do Senzala e onde o grupo passou a cobrar
mensalidades dos alunos para pagar o aluguel. Nesse momento, as aulas ja tinham um método
bem elaborado, “aspecto que os ‘cordas vermelhas’ se preocupavam em aperfeicoar
progressivamente. [...] Criaram 0 aquecimento baseado na ginga e inseriram nos treinos a
ginastica calisténica” (LEMLE & ZAGURY, 1993, p. 36).

O Grupo Senzala apareceu na Zona Sul carioca justamente na mesma época do
falecimento de Mestre Sinhozinho, alguns poucos anos antes do de Madama Satd e no auge da
fama do Mestre Artur Emidio nos subdrbios do Rio, com quem estabeleceram uma 6tima relag&o.
No ano de 1967, o Senzala ja tinha um ndmero significativo de adeptos e alunos. Mestre Nestor,
em depoimento para os autores Lemle e Zagury (1993), afirma que a grande contribuicdo do
Senzala foi pegar a capoeira reelaborada por Mestre Bimba, incrementando-a a partir de treinos
repetitivos (as vezes, até por demais) e sistematicos — faziam ginastica de aquecimento,
praticavam as sequéncias de Bimba, treinavam golpes de médo, de queda e, para finalizar o treino,
realizavam a roda. “A sistematizacdo buscava a perfeicdo do movimento, tanto em precisao
quanto em rapidez e plasticidade [...] (idem, p. 37).

Ao método de ensino de Bimba acrescido da ginastica de aquecimento, do treino
sistematico dos golpes, da graduacdo por cordas ou cordBes, do uso obrigatério do uniforme
durante as aulas, comegou-se a pensar na cria¢cdo de campeonatos — eram novidades adaptadas do
judo, do karaté e das artes marciais orientais, que estavam em voga na €poca, pois traziam uma
seriedade no treino e na organizacdo, bastante atraente para aqueles que podiam pagar
mensalidades altas.

Ainda no ano de 1967, houve a realizagdo do campeonato Berimbau de Ouro, uma disputa
aberta para todos os grupos do Brasil, em que, na verdade, sO participavam equipes cariocas.
Todos os nomes da capoeira local (que ndo eram muitos) participavam: os irméos Bonfim,
Djalma Bandeira, Artur Emidio, Valdo Santana e Leopoldina — o Senzala entrou na contenda

visando apenas ao ganho de experiéncia, mas, surpreendentemente, alcangou o primeiro lugar.
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O campeonato consistia em uma apresentacdo para todo o grupo e outra para uma dupla
jogar sob varios toques de berimbau, enquanto uma comissdo julgadora dava notas ao ritmo e ao
conjunto. Os ‘meninos’ da Zona Sul ndo esperavam vencer, mas, felizes com a vitdria, ainda
repetiram o feito nos dois anos seguintes. O Gltimo campeonato a ser realizado foi o do ano de
1969, quando da conquista do terceiro troféu Berimbau de Ouro pelo Senzala.

N&o se pode negar que a experiéncia do grupo Senzala foi altamente bem-sucedida, pois,
em pouco tempo — questdo de uma década, no maximo 15 anos — um grupo de meninos sem
mestre conseguiu a facanha de se tornar uma das, (sendo a) mais notdrias associacdes de capoeira
do pais. Houve divulgacdo da conquista do tricampeonato na midia e o Senzala passou a ser
comentado pela juventude da Zona Sul carioca, passando a ser recorrentemente convidado para
fazer apresentacOes, dar entrevistas, integrar eventos.

Os meninos das Laranjeiras tinham inegavelmente uma proposta para 0 que se esperava
que fosse feito da capoeira e da cultura popular naquele periodo. No governo do presidente
Juscelino Kubitscheck, caracterizado por uma internacionalizacdo da economia brasileira,
procurava-se fabricar um ideario nacionalista a fim de que se pudesse diagnosticar e agir sobre 0s
problemas nacionais (ORTI1Z, 2006). O golpe militar de 1964, por sua vez, “encerrou, definitiva e
autoritariamente as atividades desse grupo de intelectuais [do ISEB]™ (idem, p. 47). O ISEB
(Instituto Superior de Estudos Brasileiros) construiu, com o final dos anos 50, uma teoria do
Brasil retomando a tematica da cultura brasileira: o conceito de raca deu lugar ao de cultura.
Dentro de um quadro filoséfico e socioldgico, os intelectuais do Instituto criaram algumas
categorias, como a de “transplantacdo cultural” e a de *“cultura alienada”.

Para os isebianos, a cultura significa a um devir, ou seja, “eles privilegiaram a historia que
esta por ser feita, a acdo social, e ndo os estudos histéricos” (idem, p. 46). Uma inquietacdo com
relacdo a identidade racial, diz Ortiz (2006), orienta aos intelectuais do ISEB: ou eles se tornavam
para uma proposta de leitura da realidade racial que levasse 0s negros a uma escolha entre uma
situacdo auténtica ou inauténtica de si mesmos.

Na busca de identidade nacional, os intelectuais dos anos 60 se voltaram para o passado a

procura de alguma expressdo auténtica: o que eles visavam era

[...] os excrementos do pensamento, o que estd fora, os cadaveres, o saber
definitivamente estabilizado. Ora, o intelectual que quer fazer obra auténtica deve saber
que a verdade nacional é primeiro a realidade nacional A énfase na autenticidade revela

% Cf. SODRE, N. W. A verdade sobre o ISEB. Rio de Janeiro: Avenir Ed., 1978.
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a necessidade [...] de se construir uma identidade que se contraponha ao pélo de
dominacdo. (FANON, 1970 apud ORTIZ, 2006, p. 56)

A cultura auténtica escreve Corbisier (apud ORTIZ, 2006), é aquela que se elabora a
partir e em funcdo da realidade prépria, do ser do pais — no entanto, uma colénia ndo tem ser ou
destino préprio. Desta forma, a sua cultura s6 podera ser um reflexo, um subproduto da cultura
metropolitana, “e a inautenticidade que a caracteriza € uma conseqliéncia inevitavel da sua
alienacdo” (idem, p. 56). Igualmente, a libertacdo nacional seria o Unico quadro possivel para a
realizacdo de uma cultura auténtica e nacional.

As expressfes culturais auténticas seriam aquelas ligadas as nossas raizes, capazes de

preservar uma pureza da nossa “mais legitima expressdo cultural” (COUTINHO, 2002, p. 85).

No fundo desse tipo de concepcdo, no discurso da autenticidade, [...] estaria firmada a
idéia de que [...] [a cultura popular auténtica] seria a produzida originalmente pelas
classes populares, pelo povo, [...] isenta de influéncias estrangeiras. Nesse discurso, a
modernidade presente em outros tipos de criacdo [...] corresponderia a manifestacdo
alienada, inauténtica, sem vinculo essencial com a legitima cultura brasileira.
(COUTINHO, 2002, p. 85-86)

A proposta politica do ISEB, como se pode ver nesses poucos paragrafos acerca de sua
linha de pensamento, era reformista e ndo revolucionaria, uma vez que, colocando-se como
“representantes legitimos do povo”, o que eles de fato procuravam realizar era dar as classes
médias um papel politico que elas ndo possuiam até entao.

N&o poderiamos passar dessa explanacdo sobre o pensamento da cultura brasileira nos
anos 60 sem mencionar a acdo dos Centros Populares de Cultura da Unido Nacional dos
Estudantes (os CPCs da UNE). A experiéncia do CPC este vé fortemente vinculada a filosofia
isebiana, apesar de ser uma radicalizacdo a esquerda da perspectiva dos intelectuais do Instituto.

O CPC desvinculou o conceito de cultura popular do folclore, interpretando este Gltimo
como as manifestacdes populares de cunho tradicional, “a nocdo de ‘cultura popular’ é [era]
definida em termos exclusivos de transformacdo” (ORTIZ, 2006, p. 71). O folclorista
correspondia a uma nocao de paternalismo cultural, enquanto o CPC era orientado por uma
postura reformista-revolucionaria. A cultura popular era considerada como uma acéo de caréater
fundalmentalmente reformista. Ferreira Gullar, integrante do movimento, definiu cultura popular
como a “tomada de consciéncia da realidade brasileira” (1965 apud ORTIZ, 2006, p. 71-72).
Desta maneira, 0 conceito de cultura popular que estava em voga na época se resuma a um

projeto politico que utilizava a cultura como elemento de realizacdo das camadas populares.
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Ao se referir a cultura popular, o CPC estava, na verdade, fazendo mencao as atividades
realizadas pelos centros de cultura e, para eles, os intelectuais eram aqueles que levavam a cultura
as massas € ndo o contrario, como na visdo gramsciana de que o intelectual, este sim, é a
expressdo das massas. O CPC falava sobre o povo para o povo, mas de uma perspectiva com
carater de exterioridade, na qual o distanciamento publico-autor era uma constante. O povo era
personagem principal da obra, mas permaneca ausente, “ndo ha vida interior dos personagens,
dilui-se a dimensdo do individuo” (ORTIZ, 2006, p. 73)

N&o concordamos, portanto, com a declaracdo de Mestre Gil Velho, ao dizer que o grupo
Senzala tinha uma proposta que ‘revolucionou’ a capoeira — 0 Senzala pode ter contribuido muito
para que tenhamos chegado ao que a capoeira é hoje em dia, sendo que aqui ndo nos cabe julgar
0s caminhos que 0 jogo tomou, se bons ou maus, mas ‘revolucdo’ ndo é a palavra mais adequada.
O grupo transformou a capoeira em uma expressao da cultura, sim, no entanto, feita sob a
perspectiva daqueles que nédo faziam parte do povo.

Entretanto, ndo devemos compreender o estilo criado pelo Senzala simplesmente como
uma antitradi¢do: ndo se pode negligenciar a relacdo de continuidade entre este género e a cultura
tradicional, pois seria desvalorizar a cultura popular e seu sujeito histérico. Coutinho diz que “as
vanguardas brasileiras nunca possuiram esse lado explosivo do modernismo europeu [...]; elas
nunca se colocaram como movimentos de ruptura radical porque sempre estiveram associadas a
necessidade concreta de construir uma moderna sociedade brasileira, sem perder de vista o
problema politico da identidade” (2002, p. 85).

E fato, todavia, que o estilo-senzala buscou uma outra postura de afirmacéo da cultura
negra através de outras formas de expressdo — sdo diferentes as “estratégias de absorcdo
transcultural”. Cada manifestacdo, a sua maneira, busca resolver “o dilema colocado pelo
capitalismo e acentuado pelo processo de globalizagdo” (idem, p. 109). O grupo Senzala foi quem
‘exportou’ a capoeira, fazendo-a se espalhar pelo mundo inteiro, “dando a volta a0 mundo” e
chegando a influenciar até a capoeira baiana. A capoeira ndo fazia nada mais do que continuar
jogando com a situacéo e isso a fazia ir, voltar, retornar, se expandir, conquistar novos alunos,
abarcar outros segmentos.

Em S&o Paulo, concomitantemente, houve também um surto de popularizacdo da capoeira

encabecado por aqueles migrantes que néo tinham o intuito de se profissionalizarem dando aulas.
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Passos Neto fala sobre o capoeirista Zé de Freitas que teria sido o primeiro a abrir uma academia

no bairro do Bras, por volta de 1966:

Por volta de 1970, ja havia umas dez academias funcionando a pleno vapor e lotadas de
alunos — coisa jamais vista em Salvador —, quase todas lideradas por baianos: os mestres
Silvestre [...], Valdemar Angoleiro [...], Suassuna [...] e Brasilia (com a primeira
academia registrada em cartério, a ACRESP, ‘Academia de Capoeira Regional de Elite
de Sdo Paulo’), Pinati [...], Ferreira (de Bimba) e Paulo Gomes (de Artur Emidio),
Acordeon [...] e Onca (ambos de Bimba), Joel e Gilvan, Lim&o, Almir das Areias. (2001,
p. 153)

Enquanto os capoeiristas baianos de Sdo Paulo, assim como os do suburbio carioca eram
majoritariamente das classes populares ou da classe média baixa, 0 Grupo Senzala era composto
por jovens quase todos da classe média alta, que moravam com 0s pais, cursavam ou iriam cursar
o nivel superior, freqlientavam bairros abastados como Copacabana, Ipanema, Leblon e
Laranjeiras, além de fazerem “capoeira com extrema empolgacdo, mas sem a idéia de
profissionalizarem-se a ponto” (idem) de viverem dela, o que, como vimos, mudou diante do
sucesso alcancado pelo método.

A partir do final da década de 60, o grupo Senzala passou a estar sempre em evidéncia,
montando shows folcléricos, como o ‘Senzala Oké’, apresentado na Sala Cecilia Meireles, e 0
‘Berimbau de Ouro’, que teve temporada no Teatro Opinido. “Na televisdo, os capoeiristas
participaram dos programas de Bibi Ferreira e Chacrinha [...], de Dercy Gongalves e Hebe
Camargo [...] e do Sem Censura [...]. Apresentaram-se ainda para o Royal Ballet de Londres, a
Opera de Paris e o Ballet Bolshoi [...]” (LEMLE & ZAGURY, 1993, p. 39, grifos nossos),
quando este veio ao Rio.

No entanto, foi s6 em 1971 que o grupo conseguiu se estabelecer em um local ideal para
os treinos — um galpdo nos fundos da casa de um dos rapazes, ao lado da estacdo do bondinho
que sobe para o Corcovado. Nesse mesmo ano, um dos mais famosos capoeiristas
contemporaneos — entdo Camisinha, hoje, Mestre Camisa — chegou ao Rio de Janeiro vindo da
Bahia e se juntou ao grupo de seu irmdo, Camisa Roxa. No Cosme Velho, o Senzala viveu o seu
apogeu como um grupo Coeso.

Lemle e Zagury (1993) fazem uma constatacdo interessante acerca do que consideram
uma resisténcia cultural do Senzala: durante a ditadura militar, a juventude brasileira
desempenhou papel fundamental na producdo da cultura nacional — assim como toda juventude

em todo sistema ditatorial. Era a chamada contracultura, com influéncia das drogas na arte e a
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resisténcia politica, com livros, armas e musicas que iam de encontro aos mandos e desmandos

dos militares. Havia um inimigo comum, portanto: o sistema.

Apesar de influenciado pelo proprio sistema — 0 que sempre aconteceu na histéria da
capoeira [...] —, 0 grupo estava preocupado em conservar a parte ritual, as tradigdes o
fundamento. Para isso, [...] desenvolveram um trabalho de pesquisa com Mestre Bimba e
Mestre Pastinha. Com um discurso proprio de classe média intelectual, o Senzala

colocou na capoeira a discussao sobre cultura. (idem, p. 44)

Capoeirista se faz na cor da corda?

Outro elemento introduzido pelo Senzala, por mais impressionante que possa parecer,
assim como 0s capoeiristas ndo usavam abadas brancos ou pretos desde o inicio da histéria da
capoeira, eles também ndo eram graduados por cordas ou cordéis até que o grupo inventasse 0
sistema de graduacéo colorida. De acordo com Lemle e Zagury (1993), era preciso fazer com que
a capoeira perdesse a imagem de marginal — 0 que comecou a ser feito por Mestre Bimba. Para
conquistar um espaco e manté-lo, a estratégia do grupo Senzala foi adotar artificios préprios do
capitalismo e do militarismo vigentes na época, instituindo cordas para graduacao e uniformes.

Ao que parece, a medida era interessante a época, pois, apesar de se tratar de um elemento
externo a capoeira, adotado de outras lutas marciais, graduar os alunos por cores “funcionava
bem comercialmente, suprindo a necessidades das pessoas de gratificacdo e incentivo” (idem,
grifo nosso). Vivenciava-se um momento em que a capoeira precisava ‘se inserir no sistema’,
dizem os autores, no ‘clima de organizacdo’ — tudo em busca da aceitacdo da classe média.
Cordas coloridas e calgas impecavelmente brancas se enquadravam nessa demanda.

A principio, a hierarquia das cordas era: branca, amarela, azul, verde, marrom e vermelha.
Com o passar do tempo, cores intermediarias foram sendo acrescentadas, até que se chegasse a
hierarquia hoje adotada pelo grupo e pelas associacdes que depois derivaram dele, que é, nesta
ordem, branca, amarela, laranja, azul (aluno ‘graduado’), verde, roxa, marrom (contra-mestre) e
vermelha (mestre). Desde a criagdo da hierarquia, aos mestres cabe avaliar as habilidades dos
alunos, incluindo em niveis de aprendizado de acordo com convengdes que costumam ser
seguidas, apesar de flexiveis.

Na teoria, como 0s mestres dos grupos supostamente usariam 0s mesmos critérios para
entregar as cordas, seria possivel estabelecer o nivel dos praticantes de acordo com a cor das

cordas que amarram na cintura. Mas isso ndo pode e ndo deveria ser levado tao a risca, uma vez
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que o jogo da capoeira envolve elementos subjetivos, “que se manifestam como instinto
particular de cada um, dificultando a definicdo objetiva de um co6digo para avaliacdo e
nivelamento” (LEMLE & ZAGURY, 1993, p. 45).

A graduacdo por cordas, criada pelo Senzala, foi adotada pelas Federacdes de Capoeira,
além de a idéia ter se espalhado pelo pais, fazendo com que outros grupos estabelecessem suas
préprias cores e niveis de graduacdo. “As cordas de fato realizaram seu objetivo de atrair e
incentivar muita gente [...]” (idem), além de terem dado uma aparéncia organizacional,
institucional e até desportiva, ao que antes tinha uma conotacdo marginal. Ora, eles nada mais
fizeram do que realizar o desejo de Getulio Vargas, de que falamos no capitulo anterior, de
transformar a capoeira em esporte nacional.

No entanto, a graduacdo tem aspectos negativos como 0 incentivo a competicao,
frustracOes e problemas de ego dentro dos grupos — o que fez Mestre Nestor afirmar que “as
vantagens [do sistema de cordas] ndo estdo mais sendo vistas e as desvantagens sdo Obvias”
(idem, p. 46). E l6gico que a corda exerce sobre o iniciante um efeito psicoldgico atrativo, mas é
possivel que leve a uma competicdo que nao seja saudavel.

Com as cordas, passamos a ter, portanto, uma capoeira organizada, uniformizada,
praticada também por brancos e membros das elites, com método de ensino, que comparecia a
shows televisivos e fazia apresentacdes nas mesmas salas em que se encenavam Operas em Paris.
Diante do quadro, é impossivel ndo se estabelecer certa confusao diante de tudo o que ja expomos
ao longo dos cinco capitulos anteriores: onde foi parar a vadiagem dos negros escravos? A luta
pela liberdade? “O grito de Zumbi ecoando no quilombo?”

A hora é de questionar novamente o0 papel que a graduacdo exerce na capoeira, dentre
tantos outros elementos assimilados que também devem ser permanentemente repensados.
Questionar de novo, repensar, reelaborar, reinterpretar: fazer tudo isso nada mais é do que manter
a capoeira na tradicao.

“A histéria é um processo em que o passado é reconstruido pelo presente” (COUTINHO,
2002, p. 74) e que interpela as geracGes futuras. O homem, o capoeirista, € agente do processo
historico e tenta fazer com que a capoeira, a todo 0 tempo seja aceita pelo poder hegemdnico,
sendo esta a sua estratégia de contra-hegemonia. Obrigada a assumir uma nova forma, é ai que se

torna pratica de resisténcia a hegemonia burguesa: a capoeira pode ter sido em parte assimilada
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pela cultura oficial, sim, no entanto, assume uma funcdo de criacdo e expressdao de uma
consciéncia nacional-popular.

Mas fato é que ndo se pode isentar a capoeira do seu carater politico apenas por ela ter
sido enquadrada em abadas brancos ou pretos ou em cordas coloridas: “seguramente uma
batucada ndo é um conjunto de sons vazios de sentido” (idem, p. 45), uma roda regida por
palmas, berimbau e atabaque com dois individuos brincando de vadiar no centro ndo é uma
manifestacdo pueril, vazia de sentido. Ela carrega um significado por afirmar uma cultura e,
agora, ja ndo nos importa se a roda é composta apenas de homens brancos ou estrangeiros ou se
os integrantes estdo uniformizados da cabeca aos pés.

O que importa, na verdade, é a reiteracdo momentanea e recorrente de um passado negro
cheio de significagdes, de uma memoria, da tradicdo negra e escrava em si, literalmente de um

jogo por uma libertacéo, de uma luta social por expresséao, voz e lugar.

6.2 DA ZONA SUL PARA O BRASIL

“A canoa virou, marinheiro /
Mas no fundo do mar tem dinheiro.”®

O atual Mestre Camisa foi 0 sujeito que comecou a profissionalizar de fato o ensino da
capoeira — ele ja tinha conhecimento da Angola quanto da Regional, quando, em 1971, se juntou
a seu irmédo no Senzala. Camisinha, seu apelido inicial, era devotado e se esforgava mais que 0s
outros alunos: dedicava de 12 a 15 horas por dia a capoeira, tendo, com o tempo, crescido em
nivel técnico de jogo e conquistado uma quantidade maior de alunos.

Depois de treze anos no grupo, saiu para fundar a sua propria associa¢do, por nao
concordar com uma série de principios, “como a formacdo do capoeirista, do professor ou do
mestre em si” (LEMLE & ZAGURY, 1993, p. 47). Além disso, Camisa queria viver da capoeira,
profissionalizar-se, e alegava que no Senzala, os capoeiristas ndo trabalhavam, atuavam com
pouca base e fundamento — para ele, era possivel tornar a capoeira uma profissdo viavel, com

futuro.

%0 Cantiga de capoeira de dominio popular.

146



Os alunos de Camisa foram acusados de serem padronizados, de “gingarem todos iguais’,
ou seja, de ndo darem margem ao estilo pessoal — isso, Mestre Itapoan acusa, seria uma

descaracterizagéo da capoeira.

A apropriagdo dos signos populares pela industria cultural apresenta fortes semelhangas
com o tradicionalismo politico. Em ambos os casos, trata-se de um processo de
mistificacdo, no qual a tradicdo é reduzida a objeto, desconsiderando-se seu carater
subjetivo, sua condicdo de fala de um sujeito histérico. (COUTINHO, 2002, p. 143)

Na cultura de massa, a tradi¢cdo popular é convertida em mercadoria, reificando-se. No
momento em que a producdo cultural popular “se adequa ao mercado capitalista do lazer e dos
bens simbdlicos” (idem), os homens se alienam de sua producdo, ndo se reconhecem mais
naquele produto: relacionam-se com ele como algo que Ihes é estranho.

Na acusacdo de Itapoan, podemos identificar duas perspectivas. Em primeiro lugar, ele
acusa Camisa de atuar descaracterizando a capoeira por ter padronizado a forma de jogar. Dai,
podemos inferir que Mestre Itapoan tem a idéia do que seria um jogo ndo padronizado e que,
portanto, esse jogo mais estilistico seria melhor, mais puro, e mais auténtico. Recaimos, junto a
acusacdo de Itapoan, na questdo do discurso da autenticidade de certa capoeira que, como ja
afirmamos algumas vezes, abominamos.

N&o existe capoeira auténtica, ndo existe capoeira melhor ou pior, mais africana, mais
brasileira, capoeira ndo se qualifica, apenas é. Todo capoeirista, ao olhar algum movimento
marcial, sabe — ou aprendeu — a identificar se aquilo € ou ndo capoeira. Légico que alguns
praticantes da Regional ndo reconhecerdo os movimentos da Angola e vice-versa, mas isso ja faz
parte de uma divisdo sitémica criada pelos proprios sujeitos para algo que nasceu uno na
diversidade. Discutir sobre a autenticidade do jogo gera cada vez mais ramifica¢fes, pois, como
em todo movimento humano, aceitar o outro como verdade, ou melhor, como tdo verdade quanto
a propria, é quase impossivel.

De forma nenhuma, estamos diminuindo a acusacdo de Mestre Itapoan para exaltar a
postura assumida por Camisa. Acreditamos que ambas as posi¢des tomadas pelos Mestres é igual
se formos enxerga-las a partir da Gtica da tradicdo. Cada mestre reinterpretou a capoeira da forma
que achou mais conveniente a si e a0 ambiente em que viveu. Trava-se ai uma disputada
infundada e sem fim, pois cada um dos mestres ou cada uma das correntes vai disputar a maior
autenticidade, a maior tradicdo da sua manifestagdo. Quem assumird a posicdo de juiz nessa

contenda de autenticidade, se nem mesmo temos acesso a documentagdo histdrica acerca do
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inicio da escraviddo para precisar as origens dos escravos e das manifestacdes culturais vindas
com eles?

A disputa aguerrida entre Itapoan e Camisa (ndo houve qualquer tipo de embate, referimo-
nos apenas as opinides pessoais de ambos os mestres) é a mesma disputa que levava Pastinha a
afirmar que a sua Angola era mais ‘pura’ que a Regional de Bimba; é a mesma disputa entre
inimeros autores que divergem a respeito da origem da capoeira. A disputa vem sendo a mesma
ha alguns séculos e, ao invés de se aprender com a historia, se escolhe recair na mesma
discordancia.

O que consideramos fundamental € nunca perder de vista a perspectiva historica da
capoeira: que se gingue padronizadamente e se gradue os jogadores ou que se tente resgatar seu
carater. A partir do momento em que se compreende que ndo existe capoeira pura e que se busca
renova-la tentando permanentemente restituir seu carater de fala historica a todo o momento, toda
manifestacdo da capoeiragem é valida.

No final da década de 60, foi realizado o primeiro encontro nacional de capoeira no Rio
de Janeiro, patrocinado pela Forca Aérea Brasileira, sendo iniciativa de um capoeirista chamado
Dick Fersen. Nessa época, 0 universo da capoeiragem englobava principalmente a Bahia e as
cidades do Rio de Janeiro e Sdo Paulo. Foi a primeira vez que capoeiristas de diversas origens,
professores e velhos mestres se encontravam com o objetivo comum de discutir 0s rumos que a
capoeira estava tomando e na tentativa de oficializar uma nomenclatura para golpes e toques de
berimbau, uma Unica graduacdo de cordas para todo o pais, além de criar a infra-estrutura dos
campeonatos do esporte nacional.

A iniciativa do encontro entrava em comum acordo com 0 ‘projeto de integracdo
nacional’ da cultura, que se desenvolveria na década de 70 pelos militares. O Estado brasileiro
sempre foi um dos elementos dindmicos e definidores da problematica cultural. Ortiz (2006)
afirma que o golpe de 1964 deve ser considerado como um marco na historia brasileira, aléem de
possuir um duplo significado. Por um lado ele se define por sua dimensdo politica e por outro
aponta para transformac@es profundas no nivel econémico.

64 é um marco na reorganizacdo da economia brasileira que, cada vez mais, se inseria no
processo de internacionalizacdo do capital: o Brasil caminhava para a ado¢do de um modelo de
desenvolvimento capitalista especifico cujos tracos genéricos Ortiz cita como “concentracdo de

renda, crescimento do parque industrial, criacdo de um mercado interno que se contrapde a um
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mercado exportador, desenvolvimento desigual das regides, concentracdo da populagcdo em
grandes centros urbanos” (2006, p. 81) etc.

O autor diz que, com o crescimento da classe média e a concentracdo da populacdo em
grandes centros urbanos geram-se condic¢des para que haja a criagdo de um espaco cultural “onde
os bens simbolicos passam a ser consumidos por um publico cada vez maior” (idem, p.83). E
nesse periodo, devido a repressdo ideoldgica e politica, que emerge um mercado capaz de
incorporar as empresas privadas e as instituices governamentais: hd uma expansdo tanto da
producdo quanto da distribuicdo e do consumo de bens culturais. Portanto, “é nessa fase que se da
a consolidacdo dos grandes conglomerados que controlam os meios de comunicacdo de massa”
(idem).

No Estado de Seguranca Nacional, inaugurado no ano do golpe militar, o poder conferido
pela cultura ndo é reprimido, mas, sim, desenvolvido e utilizado (COMBLIN, 1980 apud ORTIZ,
2006). “A Unica condicdo é que esse poder seja submisso ao Poder Nacional, com vistas a
Seguranca Nacional” (idem, p. 82). O Estado, portanto, nesse periodo, estimulava a cultira como
meio de integracdo, diz Ortiz (2006), mas sempre sob o controle do aparelho estatal. Como
consequiéncia disto, em 1967, um Sistema Nacional de Turismo é consolidado — 0 que certamente

influenciou o estimulo estatal a divulgacéo da capoeira.

[...] A politica de turismo tem um impacto importante no processo de mercantilizacdo da
cultura popular. Ndo é por acaso que as Casas de Cultura Popular, sobretudo no
Nordeste, se encontram sempre associadas as grandes empresas de turismo, que
procuram explorar as atividades folcléricas e os produtos artesanais. (idem, p. 87)

Por volta dos anos 70, varios capoeiristas comecaram a apoiar a criacdo de Federacdes de
Capoeira (subordinadas a Confederacdo Nacional de Desportos (CND) e ao MEC) com o
objetivo de organizar, dirigir e unificar a capoeira da mesma maneira que 0s esportes e as artes
marciais. “Anos mais tarde, este movimento concretizou-se: fundaram-se algumas federacdes
estaduais, originalmente subordinadas & Confederagdo Brasileira de Pugilismo” (CAPOEIRA,
1998 apud PASSOS NETO, 2001, p. 155). Enfim, fundou-se a Confederacdo Brasileira de
Capoeira (CBC), depois que houve a desvinculagdo com a organizacao pugilista. A CBC tutelava
as Federac0es estaduais.

O ano de 1975 é emblematico pela intensificacdo da acdo governamental no campo

cultural, por ser uma data de euforia causada pelo milagre econdmico: a politica governamental
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passa a ser mais abrangente tornando mais forte o controle politico e ideoldgico. “A presenca do
Estado se exerce [...] através da normatizacdo da esfera cultural” (ORTIZ, 2006, p. 88) e
disciplina e organizagdo passam a ser lemas da politica governamental. Inimeras portarias, leis,
decretos-leis sdo baixados para organizar a producdo e a distribui¢do dos bens culturais.

Dessa maneira, a censura tdo falada da ditadura militar ndo foi o Gnico meio que o Estado
se utilizou para controlar a cultura, uma vez que a prépria forja de legalidade entrava em primeiro
plano para submeter as expressdes culturais que eram enxergadas como ‘patrimonio cultural’
(ORTIZ, 2006).

Com relacdo as federagcdes, no entanto, alguns capoeiristas ndo se filiaram a elas,
chegando inclusive a ignorar sua existéncia. Com o tempo e devido ao descaso com que foram
tratadas por segmentos dos praticantes diante da politica dura adotada por elas, as entidades
acabaram por se flexibilizar. Mesmo assim, sua influéncia e peso continuaram limitados.

As federacOes ajudaram a capoeira a ocupar um espaco dentro da sociedade, mas
encaravam e encaram 0 jogo unicamente como o esporte a que ele ndo se restringe. Além disso,
tende a burocratizar a atividade, como todos os érgdos oficiais, “a exercer uma espécie de
ditadura sobre uma atividade que € a propria expressao da liberdade” (CAPOEIRA apud LEMLE
& ZAGURY, 1993, p. 57). O aspecto esportivo traz a competicdo e um processo de regras e de
leis externas a capoeira, € 0 jogo nao tem regras, nao tem leis — as regras sdo o ritual e um dos
aspectos mais importantes inimeras vezes citados pelos mestres do grupo Senzala é o de
liberdade / libertacdo que a capoeira traz intrinseco a si.

“Quando se enquadra a capoeira num aspecto desportivo, se tira a espontaneidade e a
criatividade, que é o que ela tem de maior riqueza” (GARRINCHA (Mestre Garrincha) apud
LEMLE & ZAGURY, 1993, p. 58).

O método do grupo Senzala, foi copiado no Brasil inteiro, chegando a ser levado para o
exterior por alunos e mestres que 1a se estabeleceram como professores de capoeira.

Ele levou & mecanizacdo dos movimentos ao extremo, pois trabalhava excessivamente 0s
golpes e, ao se passar ao aluno vérias combinagdes de movimentos e ginastica, terminava-se por
ter um “capoeirista” sem criatividade de jogo. A mecanizagdo é uma tendéncia natural da pratica
em academias, pois, a0 mesmo tempo em que facilita o ensino para um grande nimero de
pessoas, pode acabar levando a um jogo padronizado. “Apura-se um movimento a0 maximo,

imprime-se rapidez e beleza acrobética, mas ndo se aprende a sentir o momento certo de aplica-
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lo. O aluno fica com movimentos e golpes bons, mas ndo desenvolve malicia, mandinga e
negaca, recursos talvez mais importantes na capoeira que a prépria agilidade fisica” (LEMLE &
ZAGURY, 1993, p. 56, grifo nosso).

Como dissemos, o método de ensino do Senzala influenciou até a capoeira baiana.
Quando se vé movimentos mecanicamente estudados e repetidos até a suposta perfeicdo em
academias espalhadas por todo o pais, ai estd o alcance que 0 grupo teve.

A respeito dessa padronizacdo da capoeira, podemos rememorar uma fala de Mestre
Pastinha, na qual € possivel identificar o espirito do ritual da capoeira, que foi excluido com a
‘producdo em massa’ de capoeiristas decorrente da explosdo de popularidade nos anos 70 e 80:

Quando, no passado, ela [a capoeira] era violenta, muitos mestres e outros nos
chamavam a atencdo; quando ndo estava no ritmo, explicavam com decéncia; e davam-
nos educacdo dentro do esporte da capoeira. Esta é a razdo que todos que vieram do
passado tem jogo de corpo e ritmo.

Os mestres reservam segredos, mas ndao negam explicacdo. (PASTINHA, s/data apud
PASSOS NETO, 2001, p.164)%*

A capoeira praticada pelos mestres baianos, contemporaneos de Bimba e Pastinha era um
exercicio anti-repressivo, afirmou Sodré em 1972 em matéria do Jornal do Brasil. Jogar a
capoeira, brinca-la, era “contornar a seriedade do conceito de arte, estabelecido por um sistema

neurdético chamado cultura”. N&o era nisso que a vadiacdo estava se transformando.

6.3 DO BRASIL PARA O MUNDO

Nas décadas de 70 e 80, 0 movimento da capoeiragem passou por um periodo de extrema
expansdo, em que o nimero de academias e praticantes multiplicaram-se de maneira exorbitante
e a capoeira também migrou para paises estrangeiros. O crescimento ndo foi incentivado e nem
patrocinado pelo Estado ou pelo capital privado — apesar de haver um incentivo interno ao
turismo —, de forma que Passos Neto tenta explica-lo através da “teoria dos quanta: as mudancas
ndo ocorrem gradativamente, mas ap6s um certo acimulo de energia ‘interna’ da-se um pulo,
conquista-se um novo nivel energético de acontecimentos [...]” (1995, p. 100). Além disso, 0s
intercambios entre grupos de capoeira assumem um carater comercial — ela ja havia chegado ao

exterior —, 0 que vai se intensificar ainda mais na década de 90.

51 A grafia original foi mantida.
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Salvador perdera a hegemonia sobre a concentragdo da capoeira, passando a dividi-la com
0 Rio de Janeiro e S8o Paulo. A histéria da capoeira baiana tem um capitulo finalizado com a
morte de Bimba, em 1974, e Pastinha, em 1981: por um lado, poucos foram os alunos de Bimba
gue se mantiveram na capoeiragem, enquanto, por outro, a capoeira Angola ja tinha varios
mestres maduros que, por diversos motivos, ndo encabecaram a manutencdo do movimento da
capoeira na Bahia. Alguns mestres angoleiros haviam migrado de |4, outros ndo se adaptavam aos
novos tempos, além do fato de Salvador ter se tornado nos Gltimos 30 ou 40 anos um centro de
consumo e turismo. “Desgostosos, pararam de ensinar e ndo jogaram mais.” (idem, p. 164)

Ja existia também uma grande mobilidade e troca de informacdes entre os capoeiristas de
diversos grupos das trés capitais, de modo que outros grupos comecaram a se firmar em Brasilia,
Belo Horizonte, Recife (a capoeira retorna, enfim, a Pernambuco) e Curitiba. Os capoeiristas
baianos, cariocas e paulistas, mesmo que jovens e inexperientes, eram recebidos como ‘mestres’
nas cidades onde a capoeiragem ainda era incipiente.

No Rio de Janeiro, em 1974, os rapazes que tinham fundado o grupo Senzala estavam em
vias de decidir suas vidas profissionais. Alguns deles decidiram nédo viver da capoeira, enquanto
outros se permitiram a profissionalizacdo na arte. Um desses que optaram por levar a vida na
capoeiragem € (o0 inUmeras vezes citados nesta monografia), Nestor Sezefredo dos Passos Neto, o
Mestre Nestor, ou ainda, Nestor Capoeira. J& em 1971, ele deixou sua formacdo em Engenharia e
as aulas de capoeira que dava na UFRJ (Fundao) e partiu para a Europa, onde deu aulas em
Amsterdd, Copenhague, Barcelona, Palma de Maiorca, Ibiza e em Londres, tendo participado
também de turnés de shows brasileiros por Ia.

Mestre Preguica também foi outro que, ja formado em Educacdo Fisica, deixou o Brasil
para dar aulas no Estados Unidos. Mestres Garrincha, Peixinho e Itamar, todos do grupo Senzala,
permaneceram na capoeiragem e continuaram dando aulas no Rio de Janeiro.

1974 foi o ano em que o0 grupo se descentralizou e as iniciativas individuais se
fortaleceram: o numero de alunos aumentou significativamente, pois haviam professores
espalhados por outros lugares. A partir desse ano, também formaram-se outros ‘cordas
vermelhas’, dentre eles, Arara, Mula, Lua e mais tarde, Toni Vargas, Capixaba, Jelon, Ramos e
“os futuros dissidentes Boneco, Pauldo e Paulinho Sabia, que acabaram fundando o Grupo
Capoeira Brasil” (LEMLE & ZAGURY, 1993, p. 52). Atuar como ‘professor de capoeira’

enquanto profissdo tornava-se, cada vez mais, uma opcao viavel de trabalho.
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Por mais variadas que fossem as posturas assumidas pelos diferentes mestres dentro do
grupo Senzala, ndo da para negar que eles foram uma das experiéncias grupais sem um Unico
mestre que deu certo no universo da capoeira. Se, por um lado, a comercializaram,
transformando-a em maquina de lucro e incluindo-a sem piedade no mundo dos brancos, por
outro, reforcaram a experiéncia de grupo na qual o jogo sempre consistiu.

Em 1983, Mestre Camisa, devido as diferencas de opinido que mantinha com 0s
dirigentes do Senzala, fundou o seu grupo e batizou-o como Abadd Capoeira — Associacao
Brasileira de Apoio e Desenvolvimento da Arte da Capoeira. O grupo tem cerca de cinco mil
alunos, sendo que mais de 70% tém entre 14 e 20 anos. Camisa € 0 Unico mestre do grupo —
hierarquia que diferiu do Senzala —, havendo criado “uma nova linguagem para resgatar o valor
do mestre de capoeira” (idem, p. 49). No Abada Capoeira, existe o instrutor, o aluno graduado, o
professor, o contra-mestre, 0 mestrando, 0 mestre e 0 grdo-mestre, além da existéncia de cores
intermediarias para as cordas — Camisa considera esse nivelamento por cordas uma iniciativa
motivadora.

Lemle e Zagury (1993, p. 53) também tratam da participagdo feminina no universo da
capoeira: passamos 0s cinco capitulos até aqui apenas nos referindo a personagens masculinos;
ou seja, juntamente com outras mudangas trazidas pelo Senzala, uma delas foi a insercéo
definitiva das mulheres no jogo. Depois do Encontro Nacional de Capoeira, em 1984, em que
capoeiristas mulheres se apresentaram magistralmente em pé de igualdade com os homens, caiu
por terra um dos preconceitos mais intrinsecos ao jogo, que € a sua destinacdo ao universo
masculino.

N&o vimos nos desenhos de Debret e de Rugendas mulheres participando das rodas ou
tocando berimbaus; no entanto, deve-se levar em consideracdo que as funcGes desempenhadas
pelos escravos que trabalhavam nas ruas — que, por conseguinte, eram 0s que vadiavam na
brincadeira — eram predominantemente masculinos. Entrariamos em uma discussdo que ndo
pretendemos, caso nos detenhamos no motivo pelo qual as mulheres escravas também ndo
praticavam o jogo.

Podemos falar, no entanto, que grande parte da abertura da capoeira para elas se deve a
atuacdo do grupo Senzala: “a origem cultural de seus membros levou-os a ter contacto com as
ideologias feministas das décadas de 60 e 70. O espaco que vinha sendo conquistado pelas

mulheres na sociedade se refletiu na capoeira.” (idem, p. 54). A sua entrada s6 foi acontecer no

153



subdrbio carioca uns dez ou quinze anos depois, por causa da visdao de mundo mais fechada e
mais conservadora do meio. Enquanto isso, em S&o Paulo, as mulheres também se mantinham do
lado de fora da roda e a capoeira permaneceu mais um tempo sendo atividade masculina.

Hoje em dia, também fruto da iniciativa dos rapazes do Senzala, a capoeira se tornou
brincadeira de crianca. Alguns mestres acreditam que a solucdo para pensa-la estd em um
trabalho de base, no investimento em educacdo. Lemle e Zagury, em entrevista com Mestre Toni
Vargas, um dos capoeiristas que trabalham com criangas, dizem que para ele a capoeira tem tudo
a ver com a formacéo da crianga, pois 0 jogo seria uma arte completa: “tem a parte musical a
parte acrobatica, a parte psico-motora, a parte histérica e social. ‘Esta tudo ali: a combatividade
da crianca € trabalhada, a luta vem junto com o ritmo, com o canto e a poesia’” (1993, p. 64).

Ha certamente uma diferenca entre a disciplina da capoeira e aquela imposta pela
educacdo formal. O jogo faria com que a crianca descobrisse por si s6 o sentido do limite: “A
prépria roda coloca para ela um limite claro de espaco. O fato dela ter que entrar nesse jogo com
0 companheiro vai fazer com que se descubra seu limite em relagcdo ao outro sem que muita coisa
seja dita, s6 com o vocabulério corporal [...]” (VARGAS apud LEMLE & ZAGURY, p. 64-65).

Poderiamos nos alongar mais nesse aspecto globalizante adquirido pelo jogo, mas antes
de darmos prosseguimento, seria interessante apenas se acrescentarmos que existem trabalhos
hoje em dia também voltados para deficientes fisicos, para idosos, todos utilizando os
fundamentos da capoeira. O carater de seducdo da capoeira faz com que ndo haja muitas
limitacdes de idade sexo ou condicéo fisica para se entrar na roda. Se compreendermos a maxima
de Mestre Pastinha “Capoeira é tudo o que a boca come”, ai, se torna facil compreender que o
jogo esta mais na espontaneidade dos movimentos do que na correcdo e aptiddo dos golpes.

Uma outra questdo tratada desde o inicio dos anos 80 é a possivel insercdo da capoeira no
ensino nas escolas como uma op¢ao a Educacio Fisica. E apenas uma probabilidade, pois ainda
ndo se concretizou, mas essa iniciativa pode ser encarada como “uma arma do governo para
‘orientar’ e “dirigir’ capoeiristas [...]. O governo decidira quem [...] vai ensinar capoeira (e ganhar
salario) nas escolas; como este ensino vai ser feito; e o que vai ser ensinado.” (CAPOEIRA,
1998, p. 69) Capoeira (1998) afirma que essa iniciativa serd uma forma de descaracterizagdo do
jogo. Concordamos que uma regulamentacdo oficializada tornara seu ensino mais controlado,

mas interpretamos com resguardas até que ponto isso significard uma descaracterizacao brutal do
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jogo que ha dois séculos era apenas vadiacdo e que, hoje em dia, com as assimilacbes e
reelaboragdes, passou a ser técnica ensinada.

A partir de 1985, observou-se uma inesperada reviravolta que veio ameacar posturas que
poderiam considerar a midia onipotente face a cultura popular (PASSOS NETO, 1995): a
capoeira angola que, diante do sucesso de Bimba e do método Senzala, tinha sido relegada a
segundo plano, ressurgiu. Esse renascimento foi totalmente inesperado, pois 0s velhos mestres do
estilo passaram a ser revalorizados por alguns motivos, dentre eles as exigéncias do mercado
estrangeiro europeu e norte-americano, que nao se satisfazia com a capoeira-esporte ensinada
através do método Senzala e também a um movimento encabecado na Bahia pelo Mestre Moraes
de revitalizacdo da capoeira angola®.

O que se viu no anos 80 foi a retomada da estratégia de perceber a capoeira como cultura
— “estratégia das maes-de-santo baianas dos meados do século XIX, e de mestre Pastinha nos
meados do século XX —, sem abrir mao dos ganhos — técnica e status — conquistados a partir de
1930 com Bimba [e com] o Grupo Senzala [...]” (PASSOS NETO, 2001, p. 171).

O periodo p6s-1979, afirma Ortiz, se caracteriza por ser um momento de crise econdmica,
“0 que de imediato compromete toda e qualquer politica de cultura” (2006, p. 121). O Estado tira
a prioridade de medidas que visavam a educacdo, a salde e a cultura e a consciéncia dessa crise
leva a uma reorientacdo da politica governamental.

Atualmente e desde o fim dos anos 80, a capoeira tomou alguns caminhos que ou optavam
pela padronizacdo e mecanizacdo do jogo, enfraquecido de seu ritual, ou que visavam uma
renovacdo baseada na retomada dos valores originais. De fato, a segunda via causa maior
simpatia, no entanto, deve-se, mais uma vez, ressaltar que isso ndao se deve a crenca de uma
pureza provinda de uma capoeira antiga e legitima, mais brasileira ou mais africana. Agrada-nos
identificar no movimento da capoeiragem atual uma tentativa de retomar alguns aspectos do
passado jogo — perdidos ou deixados de lado com o tempo —, na medida em que ele se volta para

o futuro. E o que Paulinho da Viola diz em dois versos de um dos seus sambas: “Quando penso

%2 para entender melhor os motivos que causaram a revitalizacéo da capoeira angola a partir de meados da década de
80, cf. PASSOS NETO, Ritual roda, mandinga x tele-real. Rio de Janeiro, 1995. 256 f. Dissertagdo (Mestrado em
Comunicacdo Social) — Curso de Comunicagéo Social, Universidade Federal do Rio de Janeiro, 1995, p. 110-117.
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no futuro / N&o esqueco meu passado”®® (apud COUTINHO, 2002, p. 13) — ou seja, 0 tempo
passado se paz presente em permanente mudanca na capoeira.
E importante a reinterpretacdo dos elementos culturais do jogo, na medida em que nio

haja “preconceito ou mania de passado”®*

. “Para o0s que compreendem a tradicdo como processo,
a transformacdo pode significar continuidade e regeneracdo” (COUTINHO, 2002, p. 138).
Aceita-se a transformacéo da capoeira, “mas se recusa a sua descaracterizacdo como forma de
expressao de um grupo social” (idem).

Recai-se agora e ha de se recair por muito ainda na discussdo da autenticidade de um ou
de outro estilo de capoeira: criticamos a capoeira-esporte, a capoeira-espetacularizada, sem ritual,
sem mandinga, violenta, mecanica e padronizada, que é o que aqui chamamos de ‘capoeira de
massa’. Porém ndo concordamos com uma visdo que desmereca a Regional de Bimba ou o
método criativo e bem intencionado do Senzala, exaltando a capoeira Angola como a mais
genuina. Essa perspectiva é a “daqueles que compreendem a cultura popular como algo morto,
petrificado, e ndo como algo que se transforma como expressdo da prépria vida” (idem, p. 139).

A cultura popular deve ser transformada de maneira consciente e cautelosa, a realidade,
muitas vezes, é adversa ao desenvolvimento da tradi¢do. “Ha de se agir criativamente [...], sem
perder de vista o acervo cultural do passado [...]” (idem), compreendendo *“o sentido da tradi¢ao
como um processo permanente de reconstrugdo criativa da identidade de um grupo social”
(idem).

Podemos citar como exemplo dessas reinterpretacGes necessarias a manutencdo da
tradicdo, um movimento criado e liderado por Mestre Gil Velho, chamado de “capoeira
organica”. Esse tipo de capoeira tentaria resgatar através do aprendizado pela observacdo, em que
o aluno contribui com a presenca, com o0 axé, com o espirito na roda. E um jogo cheio de ritual e
energia que permitiria, afirma o Mestre, a retomada do universo de criatividade que antes era
forte na capoeira. Os golpes sdao ‘chamados’ pelo jogo e ndo o contrario — 0 que também

aconteceria com os floreios para 0s quais ndo seriam necessarios treinos especificos.

8 «Lp A danca da soliddo. ‘Danca da soliddo’ (1972). Esta estrofe, a0 mesmo tempo que explicita o sentido da
tradicdo em Paulinho da Viola, ilustra sua estratégia de reelaboracéo das formas do passado” (COUTINHO, 2002, p.
13).

% Inspirado na cangdo “Argumento”, de Paulinho da Viola cujos versos dizem: “Té legal / Eu aceito o argumento /
Mas ndo me altere o samba tanto assim [...] / Sem preconceito ou mania de passado / Sem querer ficar do lado / De
quem ndo quer navegar . Podemos tracar um paralelo com a capoeira a partir desta masica, da mesma forma como
Coutinho (2002) o fez com o samba: € interessante a flexibilidade sem preconceito ou saudosismo da renovacéo,
desde que a tradigdo néo seja perdida ou deixada de lado.
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Apesar dos novos rumos que a cultura toma com o tempo, ndo podemos descartar em
nenhum momento a contribui¢do do Senzala para o jogo. Lemle e Zagury (1993, p. 69) afirmam
que a importancia do grupo nédo se limita apenas a capoeira, mas esta também na histéria socio-

cultural do pais.

Com mentes tipicas da elite intelectual, pesquisaram a historia, treinaram
exaustivamente, aprimoraram o método do Mestre [Bimba] pondo ainda mais énfase na
técnica, inventaram novas graduagdes, venceram campeonatos. Ao conquistar espago na
sociedade, o Senzala tirou da capoeira uma conotagcdo marginal — trabalho iniciado por
Mestre Bimba, que, apesar de nédo ser da elite, estava cercado por elementos influentes.
(idem, p. 70)

O grupo teve alcance mundial: organiza, desde 1988, os Encontros de Capoeira de
Inverno e de Verao anualmente. No Rio, 0s mestres se retinem, pelo menos, uma vez por més e
tém procurado “abrir 0s horizontes da capoeira Senzala que teve alguns aspectos, como a malicia
e o ritual abafados por outros, como o excesso de trabalho técnico e a competicao” (idem, p. 70).

Os anos 90 abriram muitas tendéncias em se tratando do ensino para mulheres, criancas,
idosos e deficientes fisicos, e a capoeira passou também a ser objeto de pesquisa da area
académica e universitaria, tornando-se tema de monografias, dissertacdes, teses e livros nacionais
e estrangeiros. Além disso, também passamos a encontrar uma ‘imprensa especializada’, editando
artesanalmente revistas ou jornais sobre a arte.

Como conseqliéncia da sua expansao da capoeira para outros paises, ja na década de 90,
era possivel encontrar alguns professores estrangeiros — tendéncia que so tende a se intensificar.
Capoeira diz que uma nova ‘geografia capoeiristica’ sera definida em um futuro préximo, pois,
da mesma forma como o centro da capoeiragem mudou-se de Salvador para Bahia / Rio de
Janeiro / Sdo Paulo na década de 60, atualmente, nos colocamos diante de uma possivel mudanca
de focos para “Brasil-USA-Europa (Japdo e Australia, talvez?)” (1998, p. 78).

Ha alguns outros aspectos que os anos 90 também trouxeram para a capoeira em paralelo
ao grande desenvolvimento técnico, a organizacdo em academias e a seducdo sobre a classe
média, a burguesia e a midia, provenientes do grupo Senzala. H& ainda os velhos mestres da
angola com seus fundamentos, malicia e técnica de jogo, h4& uma nova geracdo de jovens
professores de angola tentando perpetuar a tradicdo da geracdo mais velha e ainda ha os que

buscam novos movimentos para a capoeira sem que ela seja deturpada ou desenraizada.

**k*
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Através desses seis capitulos de desenvolvimento histérico, discriminacao,
criminalizacdo, descriminalizagdo, negociacdo, assimilacdo e resisténcia, “alguns processos
dindmicos chamaram [...] aten¢do” (PASSOS NETO, 2001, p. 188). O mais latente deles é a

reacdo da capoeiragem aos eventos ocorridos na area do poder hegeménico.

Vemos, por exemplo, a chegada de D. Jodo VI e da Misséo Francesa, disseminando o
conceito de “cultura” e a consequente perseguicdo das manifestacbes negras. Em
resposta, vemos 0 aparecimento de uma capoeira baiana com um ‘fio-terra ligado a
religido’, com seus elementos de ritual e masica e de danca — uma clara estratégia de
seducdo e de conquista de espaco através da cultura. Paralelamente, vemos a formacéao
das maltas cariocas absorvendo outros grupos (ndo negros) de procedéncia divers[a] —
contextualizando uma estratégia de luta, violéncia e marginalidade que ndo pretende
derrubar o poder estabelecido, mas participar deste. [...] Vemos as instituicGes policiais
sendo moldadas pelo universo da capoeiragem. (PASSOS NETO, 2001, p. 188-189)

Percebemos a ligacdo ambigua que a capoeira mantém com o poder hegeménico ao
termos analisado a sua relacdo com a politica, com as classes dominantes e com a cultura oficial e

dominante.
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CONCLUSAO

A capoeira é dinamica. Ela sempre muda e se adapta. Quando o sistema no qual a
capoeira estd imersa ruir, ela vai dar mais uma volta a0 mundo. Até hoje ela tem se
adaptado muito bem. (CAPOEIRA apud LEMLE & ZAGURY, 1993, p. 69)

Partimos, no comeco deste trabalho, do pressuposto que tradicdo “é o processo de
reproducdo em acdo”, ou seja, de “selecdo ou re-selecdo daqueles elementos significativos
recebidos e recuperados do passado; processo de continuidade deliberada, ndo necessaria, mas
desejada” (WILLIAMS, 1992 apud COUTINHO, 2002, p. 21).

Recriar a capoeira, reinventd-la, como Bimba fez, como as maltas fizeram, como 0s
fadistas, os rapazes do Senzala, Pastinha, Madame Satd, Manduca da Praia, incluir as mulheres,
as criancas, os idosos e até deficientes fisicos no jogo, pratica-la em academias ou em locais
abertos, no subdrbio ou nas areias de Ipanema, em Sdo Paulo, em Manaus, no Nordeste ou no
Pantanal, na Franga, no Japdo ou em Israel — e se o faz de forma consciente - fazer tudo isso é
praxis criadora. Nem cultuar o passado, nem o porvir — o importante € reafirmar a tradicdo vinda
ndo se sabe muito bem de onde, resistindo a sua reificacdo, a imposicao ideolégica de qualquer
espécie e a sua desestruturacdo pelo capital ou por outros interesses externos aos da cultura
popular.

A estratégia politico-cultural da capoeira, que ao longo dos séculos seduziu, compactuou e
resistiu ao poder instituido, é a permanente reafirmacao da sua linguagem marginal, seus signos
sdo caracteristicos da cultura negra e sdo reafirmados toda vez que algum membro das classes
dominantes abre espaco para participar de uma roda. Os ‘rapazes do Senzala’ e, hoje em dia, a
capoeira branca praticada nos bairros de alta classe — ou até mesmo, as vezes, nas periferias — ndo
se canta a liberdade, ndo lutam / jogam / cantam / tocam / batem palmas pela libertacdo do negro
oprimido. Mas, ao tornarem reais esses signos, ao materializarem-os, uma vertente da cultura
popular, de origem negra e escrava, é reafirmada.

Como Bakhtin (1997) disse e corroboramos no primeiro capitulo do desenvolvimento
desse trabalho, “todo signo é ideoldgico”, ou seja, ele vem carregado de implicacbes e
significados. Qualquer forma de linguagem é um tipo de producdo social e possui causas e
consequiéncias ideoldgicas:

[...]Jnédo apenas a ideologia ndo pode ser divorciada da realidade material do signo [...],
como também o estudo dos signos ndo pode ‘ser divorciado das formas concretas do
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intercurso social, devendo-se perceber que o signo é parte de um instrumento social
organizado’, onde se defrontam agentes coletivos, e ‘ndo pode existir fora dele, sob pena
de se reverter num mero artefato fisico’ (SANTAELLA, 1996, p. 227)

Portanto, todas essas materializagdes signicas remetem a um outro universo que nao é o
da Zona Sul carioca, por exemplo. O bater de palmas, os instrumentos ‘rasticos’, a formacao da
roda, sdo todos elementos integrantes do universo da cultura negra. Essa cultura, diz Sodré, “é um

lugar forte de diferenca e de seducéo na formacao social brasileira” (1983, p. 178).

No ritual — essa estratégia das aparéncias —, 0s gestos, 0s cantos, o ritmo, a dancga, as
comidas, todos os elementos simbdlicos, se encadeiam sem relagbes de causa e efeito
[...], mas por contigliidade, por contato concreto e instantdneo. A magia e a musica
partilham a mesma linguagem, a mesma auséncia de significacdo, a mesma pluralidade
de espacos. A linearidade da escrita, a abstragdo racionalista, o isolamento hedonista do
individuo [...], a obsessdo do sentido Gltimo, encontram na cultura negra o seu limite.
(idem)

Na cultura negra, continua Sodré, o “individuo que fala é sempre concreto, imediato, de
corpo presente, pois sO assim se transmite o axé, imprescindivel a dinamicidade das trocas e da
existéncia” (idem, p. 179). Os rituais se formam no ato da comunidade que se retine em torno do
ato concreto de realizacdo do culto — passado e futuro ndo existem na roda de capoeira, ndo séo
considerados lugares de idealizacéo, e, sim, dimensfes que se minam no ato, imediato e aparente
da troca ritualistica.

E mais: “o elemento negro reconhece o real na forma da alegria” (idem, p. 182). O
mesmo ritual que comporta tensdo — a luta, o combate, a violéncia — implica, principalmente, em
jubilo intenso — 0 jogo, a masica, a brincadeira. “Alegria ndo se define pela explosdo do riso, mas
pela aprovagdo irrestrita do real” (idem), podendo ser considerada como um sentimento intenso
de prazer diante do ‘aqui e agora’. “E com tal sentimento do mundo que se dribla a
universalizacdo (metafisica) das coisas” (idem).

Ora, ndo se poderia pensar em capoeira sem drible, sem negaca — que, ao longo da
historia que viemos contando, se encontrou em tantos momentos. Hoje em dia, se pode afirmar
que a capoeira continua negaceando com o poder instituido, com as classes dominantes, com a
cultura hegemdnica. Ao se inserir e ao se legitimar, ao se oficializar, se uniformizar, se
comercializar, a capoeira abriu méo, sim, do espirito de resisténcia, de liberdade de que ja foi
icone. No entanto, e 0 mais importante, seu carater de resisténcia revive a todo instante em que,
por exemplo, um morador de um bairro da alta classe ‘compra o jogo’, bate palmas, ‘puxa o coro’

e, principalmente, entoa, sem se dar conta:
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E jogo de liberdade,

Jogo de libertagdo

Praticado na Senzala,

No tempo da escravidéo, capoeira

[-]

Jogo de muita mandinga,

Do escravo sofredor

Que queria se livrar,

Do chicote do feitor, capoeira.®®

O corpo na capoeira — assim como nas culturas tradicionais — se define em termos
grupais, ritualisticos, mais do que em termos individuais. (SODRE, 2002, p. 85) O corpo se
integra ao simbolismo coletivo na forma de gestos, posturas, dire¢des do olhar, mas também de
signos e inflexdes microcorporais que apontam para outras formas perceptivas.Toda forma de
expressdo material — linguagem escrita, corporal etc. —, todo signo carrega em si sua ideologia. A
corporalidade do capoeira é interpretada como tradicdo popular e, portanto, marginal, “adjetivo
que remete a divisao de classe[s]” (COUTINHO, 2002, p. 90). Da mesma maneira que Paulinho
da Viola define 0 samba como uma “linguagem toda-vida marginal”, n6s também o faremos com
a capoeira.

“Essa expressdo sintetiza a idéia de tradicdo como continuidade na histéria de uma visdo
de mundo ndo hegemonizada; comunicacdo intergeracional de valores, idéias e praticas
subalternos” (idem, p. 171).

O capoeira é mandingueiro, malicioso, negaceador, sedutor — a malicia, que foi forma de
resisténcia de escravos, forros e malandros, decorre do “corpo mandingueiro”, nos assegura
Sodré (2002). Corpo esse que € atravessado pela simbologia ambivalente dos ritos em que o
sagrado, o ludico e o guerreiro estdo fortemente imbricados. Ora, 0 que mais seria a capoeira que
ndo a unido entre a crenca em uma ancestralidade, o jogo, a danca, a arte e a luta? E ai que o
corpo encontra um outro tipo de totalidade, na qual se produz uma integracdo coletiva dos
sentidos individuais e ele se torna, a0 mesmo tempo, sujeito e objeto — isto é dialético. “Sujeito,
no sentido da soberania dos musculos, gestos e movimentos; objeto no sentido da entrega ao

dominio do ritmo e da liturgia coletiva.” (idem, p. 86)

O verdadeiro respeito a cultura do povo ndo esta em conservar a pretendida pureza das
formas populares e cultuad-las como um objeto morto, mas na consideragdo de sua
historicidade, na compreensdo dessas manifestacfes como resultado de um processo
criativo. (COUTINHO, 2002, p. 129)

%5 Cantiga de capoeira “Jogo praticado”, autor desconhecido.
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Sodré, assim como muitos autores, capoeiristas e mestres, tenta definir capoeira ao
afirmar que ela ndo se trata de mero esporte, nem de mera luta, técnica de ataque e defesa —
capoeira é jogo, isto é, “uma totalidade [...] articulada de formas inventadas, abertas a
apropriacOes ludicas e guerreiras, que também se pode designar como uma cultura, se ndo como
[...] alma ou espirito de grupo” (2002, p. 86). Capoeira é sabedoria instintiva corporal, ritmada,
com “senso de oportunidade’, é arte, é brincadeira mandingueira de corpo, “em suma, um jogo
em que passado, presente e futuro podem por-se juntos num movimento ou num repente. Uma

cultura, portanto.” (idem, p. 87)
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“Se a musica negra — bem como o conjunto das
manifestagdes culturais e religiosas afro-
brasileiras — foi violentamente reprimida durante
séculos, isso evidencia seu carater contra-
hegeménico e sua forca como forma de
resisténcia politico-cultural.  Tal resisténcia
encontrou expressdo na forma musical, na
linguagem por meio da qual se afirma a historia
do negro: diaspora, cativeiro, dor, raiva, luta.
Seguramente uma batucada ndo é um conjunto
de sons vazios de sentido: € a afirmagdo de uma
cultura, de um passado, de uma memoria, de
uma tradicédo, a qual ameaca, permanentemente,
uma vez que seus conhecimentos, valores,
praticas e significacdes sdo capazes de minar o

sistema de valores da cultura dominante.”
Eduardo G. Coutinho
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ANEXQOS

ANEXO A - ILUSTRACOES DOS PRIMEIROS REGISTROS

SR

Figura 1. “Capiiera ou Danse de la guerre”. Johann Moritz Rugendas, 1834. Disponivel em:
http://www.nestorcapoeira.net/galeria.htm. Acessado em out. 2008.

Figura 2. “Negros lutando, Brazil”. Augustus Earle, 1822. (Biblioteca Nacional da Australia) Disponivel em:
http://www.nestorcapoeira.net/galeria.htm. Acessado em out. 2008.
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Figura 3. “Negros volteadores”. Jean Baptiste Debret, 1824. Disponivel em: http://www.nestorcapoeira
.net/galeria.htm. Acessado em out. 2008.
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Figura 4. “Escravo tocando berimbau”. Jean Baptiste Debret, 1824. Disponivel em: http://www.nestorcapoeira.
net/galeria.htm. Acessado em out. 2008.
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ANEXO B - NAGOA E GUAIAMU

FYIOS L UNIFORMES NOS ANTIGOS NAGIOASE GUAYAMES
SENDO OS PRINCIPAES DISTINCIIVOS DOS PRI
MUTROS CINTA COM CORECS BRANCA SOUBKE A ENCARNADA
ECHAPEO DL ANA BATIDA PARA A FRENTE E
DOS SLOUNDOS COM CORES FNCARNADAS SOBRE A BRANCA
F CHAPED DE ABA ELLVADA NA FRENTE,

Figura 5. “Typos e uniformes dos antigos nagoas e guayamus sendo os principaes distinctivos dos primeiros cinta
com cores branca sobre a encarnada e chapéo de aba batida para a frente e dos segundos com cores encarnadas sobre
a branca e chapéo de aba elevada na frente.” Revista Kosmos, mar. 1906.
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ANEXO C - CAPOEIRA REGIONAL

Figura 6. Mestre Bimba cumprimentando o Presidente Getalio VVargas em encontro oficial no Palacio do Governo da
Bahia, em 23 de julho de 1953.

Figura 7. “Bimba: um berimbau e dois pandeiros”. Disponivel em: http://www.4shared.com/dir/4388704/9920cd8c
[sharing.html. Acessado em: 03 nov. 2008.
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ANEXO D - CAPOEIRA ANGOLA

Figura 8. “Mestre Pastinha tocando berimbau”. Disponivel em: http://profile.myspace.com/index.cfm?fuseaction=
user.viewprofile&friendID=167141926. Acessado em: out. 2008.

A

Figura 9. Desenho de Carybé, retirado do livro O jogo da capoeira: 24 desenhos de Carybé, Cole¢do Recdncavo,
n.3. Salvador: Livraria Turista, 1951. Disponivel em: http://br.geocities.com/capoeiranomade/. Acessado em: set.
2008.
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ANEXO E - MESTRE SINHOZINHO E GRUPO SENZALA

0 3942

Figura 10. “Mestre Sinhozinho”. Disponivel em: http://capoeira-redentor.blogspot.com/2008/05/mestre-andr-lac-
cutucando-razo-e-0-brio.html. Acessado em: nov. 2008.

Figura 11. Foto das gravagdes do filme “Cordédo de Ouro”, dirigido por Antdnio Carlos Fontoura, em que Camisa (a
esquerda) interpretava Ogum e batizava o personagem principal vivido por Nestor Capoeira. Informacdes retiradas
da Revista Abada Capoeira—ano 1, n. 1, ago. 2005. Disponivel em: www.abadacascais.com/ArtigoMCamisa2.htm.

Acessado em: nov. 2008.
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Figura 12. Mestre Gato e Mestre Mosquito. Na foto, pode-se identificar os elementos caracteristicos introduzidos
pelo grupo Senzala: a calca até o joelho, a corda vermelha amarrada a cintura e o apuro técnico dos movimentos.
Disponivel em: www.abadacascais.com. Acessado em: nov. 2008.
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