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Resumo

O PROCESSO DE TRANSNACIONALIZA(;AO DA CAPOEIRA ANGOLA:
uma etnografia sobre a geoeconomia politica nativa

Celso de Brito

Orientador: Prof. Bernardo Lewgoy

Resumo da Tese de Doutorado submetida ao Programa de Poés-Graduacdo em
Antropologia Social da Universidade Federal do Rio Grande do Sul, como parte dos
requisitos necessarios a obtencéo do titulo de Doutor em Antropologia Social.

Nesta tese, analiso o processo de difusdo e construgcdo de identidades
transnacionais da capoeira angola. Por meio de uma metodologia mista envolvendo
reconstituicdo histérica e etnografia multissituada, busco entender as disputas
politicas nas quais os discursos sobre a tradicdo da capoeira angola foram
elaborados, paralelamente a sua difusdo espaco-geografica e a formacao de seu
mercado cultural transnacional. Discuto a configuracdo transnacional da capoeira
angola baseado na descri¢do e na analise das conexdes entre diferentes nucleos de
capoeira angola situados nas cidades brasileiras de Salvador, Curitiba e Porto
Alegre, e das cidades europeias de Varsdvia, Paris, Viena e Lisboa. O estudo traz a
tona a existéncia de uma geopolitica nativa pautadaem valores "afrocéntricos" em
oposicdo ao émicamente reconhecido como "eurocentrismo”. Concluo sugerindo que
a configuracdo transnacional da capoeira angola contemporanea expressa uma
forma desensibilizacdo global acerca de questbes sociais, politicas e econbmicas
que redefine a hierarquia geopolitica ("centro" e "periferia") legada pelo processo de
colonizacéo.

Palavras chave: Capoeira Angola. Identidade Transnacional. Geoeconomia Politica
Angoleira.



Abstract

CAPOEIRA ANGOLA TRANSNATIONAL PROCESS:
an ethnography regarding native political geo-economy

Celso de Brito

Supervisor: Prof. Bernardo Lewgoy

Abstract of the Ph.D. thesis submitted to the Doctoral Research Program in social
anthropology at the Federal University of Rio Grande do Sul, as part of the conditions
required to obtain the Doctoral Degree in social anthropology.

The purpose of this thesis is to analyze the process of diffusion and construction of
capoeira angola transnational identities. Through a multimethod research involving
historical reconstruction and multi-situated ethnography, | try to understand political
controversies, in which discourses about the capoeira angola tradition have been
developedin parallel both to its geographical spread and to the constitution of its
transnational cultural market. | do discuss the capoeira angola transnational
configuration, based on the description and the analysis between different capoeira
angola groups, located in the Brazilian cities of Salvador, Curitiba and Porto Alegre
and the European cities of Warsaw, Paris, Vienna and Lisbon. The study shows the
existence of a native political geo-economy based on "afro-centric" values in
opposition to what is emicly called "eurocentrism". | conclude suggesting that the
configuration of contemporaneous capoeira angola, expresses a kind of global
consciousness regarding social, political and economic issues which redefines the
geo-politic hierarchy (center and periphery) inherited from the colonialism.

Key-words: Capoeira Angola. Transnational Identities. Capoeira Angola Political
Geo-economy.



Agradecimentos

Agradeco aos camaradas da comunidade angoleira sem 0s quais esta
pesquisa ndo teria sido realizada. Entre eles, agradeco imensamente ao mestre
Boca do Rio e aos companheiros do Grupo de Capoeira Angola Zimba; ao mestre
Rosalvo e a contra-mestra Susy do Grupo de Capoeira Angola Vadiacdo; a contra-
mestra Andrea Angolina do Grupo de Capoeira Filhos de Angola; ao mestre Perna,
ao professor Kenneth e aos treineis Pintinha e Grego do Grupo de Capoeira Angola
Irmaos Guerreiros; ao mestre Cobra Mansa e ao treinél Fabio da Fundacéo
Internacional de Capoeira Angola e a mestra Janja do Grupo de Capoeira Angola
Nzinga pelo aprendizado que me proporcionaram durante conversas e entevistas.

Agradeco imensamente o apoio incondicional de minha mae Aurea de Brito e

de meu pai, José Braz de Brito, que, infelizmente, ndo pode me acompanhar até o
final dessa etapa de minha vida.
Pela compreensdo e paciéncia ao me acompanharem em meio a angustias e
incidentes ocorridos no periodo em que escrevia essa tese, agrade¢co imensamente
a minha irma Patricia de Brito e a minha companheira Andrea Pace, a vocés MUITO
OBRIGADO, amo vocés!

No ambito académico, agradeco pela orientacdo de Prof. Dr. Bernardo
Lewgoy (PPGAS-UFRGS), Porf2. Dr2, Maria Clara Saraiva (CRIA-UNL) e aos
professores e colegas do doutorado no PPGAS-UFRGS que propiciaram em aulas
ou conversas o desenvolvimento de algumas das reflexdes apresentadas nesta tese.
E, por fim, agradeco a CAPES (Coordenacédo de Aperfeicoamento de Pessoal de
Nivel Superior) pela concessédo de bolsas de estudos no Brasil e em Portugal, sem

as quais este estudo néo teria sido possivel.



Dedicatoéria

Dedico este trabalho ao meu pai, Sr. José Braz de
Brito.



SUMARIO
INAICE AAS FIGUIAS ...ecveeeeeeeeeeee ettt eae e eae e 8
Lista de abreviaturas € SIglas ......ccooiiii i 11
INTRODUGAOD ..ottt ettt ettt ettt e ee st et e et e e es st e st e ste e saeanens 12
1. A CONSTRUQAO DO CONHECIMENTO ANTROPOLOGICO SOBRE A
CAPOEIRA TRANSNACIONAL ..ot e e e e e 15
1.1.0 ANTROPOLOGO~ CAPOEIRISTA .o e 15
1.2. PROBLEMATIZACAOD ......uuiiiiiiii ettt e e e e e e e eeeaaeeeenanns 18
1.3. PROCEQIMENTOS DA ETNOGRAFIA ... 25
1.4. TRAJETORIA DE VIDA ..ottt e e e e e e e e e e 32
1.5. "T~RANSNACIONALISMO" E A "CENTRALIDADE" DO PROCESSO DE
DIFUSAO GLOBAL DA CAPOEIRA .........coviiin RO 35
2. A CONFORMAGCAO DE UM CENTRO GEOGRAFICO E SIMBOLICO DA
CAPOEIRA ANGOLA TRADICIONAL ..ovtiiiiieeee ittt e e 54

2.1. REGIONALISMO (OS FUNDAMENTOS DA GEOPOLITICA ANGOLEIRA) .56
2.1. NACIONALISMO (A DESCENTRALIZACAO DO PODER NATIVO DA
CAPOEIRA ANGOLA) ...ttt ettt e e e e e e 65
2.3. AFROCENTRISMO (A RECONFIGURACAO DO PODER NATIVO NA
CAPOEIRA ANGOLA E A CONSOLIDACAO DE UMA MORALIDADE ANTI-

(L@ T @\ I PP PP PPPPPPPI 70

3. A ELABORACAO DE NOVOS DISCURSOS TRADICIONAIS COMO
RESULTADO DOS CONTATOS INTERCULTURAIS ......outiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiie 79
3.1. O AFROCENTRISMO ESTENDIDO AOS EUA .......ccoovvvvviveieaenn. e 79
3.2. DO AFROCENTRISMO AO FEMINISMO NA CAPOEIRA ALEMA ............... 90
3.3. ANARQUISMO E FEMINISMO .....cccotiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieieeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e 104
3.3.1. Anarquismo e a capoeira angola ..........cccuuueuiiiiiiiiiiiiiis 105
3.3.2. Feminismo na capoeira angola.......ccccoeeeveeiiiieeiiiii e 116

3.4. COSMOPOLITISMO ...coiiiiiiiiiiiiiiiiiieeeeeeeee ettt 124

4. SISTEMA DE LINHAGEM TRANSNACIONAL: MERCADO DA CAPOEIRA
ANGOLA E A PROFISSIONALIZACAO DO MESTRE ......cooveiieeeeeeeeeeeeee e, 134
4.1. SISTEMA DE LINHAGEM DA CAPOEIRA ANGOLA TRANSNACIONAL ...134
4.2. MERCADO TRANSNACIONAL DA CAPOEIRA ANGOLA ..o, 140
4.3. A PROFISSIONALIZACAO DO MESTRE DE CAPOEIRA ........cccccvviiiiiinnnes 154

5. MESTRE BOCA DO RIO E SEU PROJETO DE VIDA ... 165
5.1. ACOMUNIDADE DE ORIGEM.......ccctttiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieeeeeeeeeeeeeeeeeee e 167
5.2. TRABALHO, ESTUDO E O GCAP.......cciiiiiiiiiiii s 169
5.3. CRIACAO DO GRUPO DE CAPOEIRA ANGOLA ZIMBA .......cccocvvieiiiennnnn. 175
5.4. A SEDE DO ZIMBA EM SALVADOR-BA.......cooitiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieiieeeeeeeeeeeeeee 178
6.GRUPO ZIMBA NO SUL DO BRASIL ... 189
6.1. AFORMACAO DO NUCLEO ZIMBA EM CURITIBA.......c.cceeeeeeeeeeeeee 189

6.2. AFORMACAO DO NUCLEO ZIMBA EM PORTO ALEGRE .........c.ccco....... 199



7

7. A MIGRACAO COMO ESTRATEGIA DE DESENVOLVIMENTO DO PROJETO

DE VIDA DE MESTRE BOCA DO RIO......uuuuiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieininnennininennennnnnennn. 207
7.1. AS DIFICULDADES DE UM MESTRE IMIGRANTE EM SANTIAGO DE
COMPOSTELA. ..ottt ettt ettt e e e e e e e e e e e e e eeeees 209
7.2. OS SIGNIFICADOS DA CAPOEIRA ANGOLA EM SANTIAGO DE
COMPOSTELA. .......ccccce.... PP PP PP 223

8. A TRANSNACIONALIZACAO DO GRUPO ZIMBA ..., 230
8.1. NUCLEp ZIMBA EM BUENOS AIRES - ARGENTINA: UM PROJETO EM
NEGOCIAGAD ... 230
8.2. NUCLEO ZIMBA EM VIENA - AUSTRIA: UM PROJETO DESFEITO.......... 234

8.2.1. De Zimba para Irmé&os Guerreiros: atradicdo paulista na Europa...241
8.2.2. Irmaos Guerreiros Lisboa: uma configuracao supranacional.......... 250
8.3. NUCLEO ZIMBA EM VARSOVIA - POLONIA.......oottiiiiiiiiiiiiiieiiieeeieeeeeeeeee 257
8.3.1. A capoeira entre o esporte, areligiosidade e a cultura alternativa .260
8.4. NUCLEO ZIMBA EM PARIS - FRANGA ....oooiiiiiiiiieeieeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee 270
8.4.1. Os parisienses e 0 "Coletivo Capoeira Liberdade Palestina" .......... 277

9. O RETORNO DE MESTRE BOCA DO RIO AOBRASIL ...ccooovviieieiieeeeeee, 284
9.1. NO BRASIL DE PASSAGEM ....ccooiiiiiiiiiieeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e 284
9.2. O RETORNO DEFINITIVO ..ccotiiiiiiiiiiiiiiiieeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e 290

CONCLUSADQ ...ttt ettt en et 298

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS ......ooviieeieceeeeeeeee e ee e 304

FONTES CONSUITAUAS ... .uuiiie e e e e e e e e e e e e eeenenes 313

YT ST =T [ 1 = = 313

FIIMOGAITA ...ttt 315



indice das figuras

Figura 1 - Entrevistas e periodos de realizacdo do trabalho de campo..................... 31

Figura 2 - Mestre Bimba, seus alunos e o Presidente Getulio Vargas, 1953. (Acervo

do CPDOC/ FGV inventariada sob o cédigo VM foto 001_028)...........cceeevvvvvvvvvnnnnnn. 60
Figura 3 - Mestre Pastinha e Jorge Amado (Fonseca , 2009, p. CC).....ccoevvveevirnnnnns 63
Figura 4 - Revista Karate Kung fu e artigo sobre capoeira angola escrito por
Alejandro Frigerio, €m 1988 .........oouuiiiiii e 82
Figura 5 - Publicidade do primeiro Encontro Internacional de Capoeira Angola na
LU 0] o = PP 92
Figura 6 - Simbolo e frase do uniforme do Grupo de Capoeira da Somaterapia
FIONANOPOIIS-SC... ..o e e e e e e e e e e eaaaaa 115
Figura 7 - Cartaz do evento feminista em Col6nia, Alemanha, 2006 ...................... 123

Figura 8 - Mestre Cobra Mansa em "My Rock Star Experimental II", de Hassan
HAJJAJ, 2004 ...ttt 133
Figura 9 - Banca de artigos a venda no 2° Evento Internacional de Capoeira Angola
do Grupo Zimba, Santiago de Compostela, Espanha (foto minha) ......................... 151
Figura 10 - Simbolo do Grupo de Capoeira Angola Zimba ...........ccoooccvviiieeeeennnnnns 179
Figura 11 - Mestre Boca do Rio com os integrantes da somaterapia, 1997 (acervo de
MESIEe BOCA O RI0O) ...t 179
Figura 12 - Cartaz do 1° Evento de Capoeira Angola do Grupo Zimba, em 2002...183
Figura 13 Primeira participacdo de mestre Boca do Rio em eventos na Europa,
o 110 T 24001 ) 184
Figura 14 - Cartaz e fotos do 3° Evento de Capoeira Angola do Grupo Zimba:
formatura dos treinéis (da esq. para dir.) Ricardo, Manoel, Jorge e mestre Boca do
Rio (acervo mestre Boca dO RIO) .....ccocvuiiiiiiiiiiii et 184
Figura 15 - Roda de capoeira angola do Grupo Zimba no espaco da Rua
Carimbamba, Salvador, 2005 (acervo mestre Boca do Ri0) .........ccooevvveeviieiiiinnnnn. 185

Figura 16 - Fachada do espac¢o do Grupo Zimba na Rua Carimbamba (foto minha)

................................................................................................................................ 186
Figura 17 - Espaco do Grupo Zimba na Rua Carimbamba, com a estrutura fisica
danificada (fOto MINNA) ..........euuiiii e 187

Figura 18 - Festa da titulagcdo de treinél Nelsinho e seu certificado (acervo Zimba
oL (oI (=T o | (=) PRSPPI 204


file:///C:/Users/Win8/Documents/Tese/tese%202015%20final.docx%23_Toc432080622

9

Figura 19 - Panfleto de divulgacdo das aulas de Capoeira Angola do Grupo Zimba

em Santiago de Compostela, 2008. ... 216
Figura 20 - Evento em homenagem a Zumbi e ao dia da consciéncia negra, em
12210101 TSR 217
Figura 21 - Cartazes dos primeiros eventos que mestre Boca do Rio participou na
BUTOPA. .. 220
Figura 22 - Cartaz do Primeiro Encontro Internacional do Grupo Zimba em Santiago
de Compostela, 2009 ..o ———— 222

Figura 23 - Estatua de bronze "El Peregrino”, em Santiago de Compostela (esq.), e
mestre Bimba em Salvador, na década de 1960 (dir.) ........ccccuvrieeeeeeeerniiiiiiiiieeeenn. 224
Figura 24 - Segundo Evento Internacional do Grupo Zimba em Santiago de
Compostela, €M 2010 ......ooooiiiiie e ——— 227
Figura 25 - MdUsica Galega durante o Evento Internacional do Grupo Zimba em
Santiago de Compostela, €m 2009 ... 228
Figura 26 - Simbolo do primeiro nucleo internacional do Grupo Zimba, em Viena .236
Figura 27 - Simbolo do Grupo de Capoeira Angola Irmaos Guerreiros................... 242
Figura 28 - Participagdo do Grupo de Capoeira Angola Irmdos Guerreiros na
campanha "Eu africanizo SP" (foto: Lo Guma, 2011).......cccoevviiiiiiiiiieieeeeeeiiieeee 244
Figura 29 - Mestre Perna com seu uniforme do Grupo e as cores do S&o Paulo
Esporte Clube (foto acervo Irmaos Guerreiros Bremen) ..........cccoovvveviviieiieeeeeeenenns 245
Figura 30 - Ritual de Candomblé (esq.) e ritual de Capoeira Angola (dir.). Ambos no
terreiro de Pai Murah, em Berlim, em 2013 (foto minha)...........cccevvvviiiiiiiiiiiiiienennn. 246
Figura 31 - Imagens dos nucleos do Grupo Irméos Guerreiros em Bremen (esq.) e
em Viena (dir.) (acervo Irmaos GUEerreiroS VIENA) .........covevveuuiiieeeiviiiieeeeiiineee e 247

Figura 32 - Agenda de eventos do Grupo Irmaos Guerreiros na Europa para o0 ano

(0 =2 0 1 P 249
Figura 33 - Revista O Egzorcysta, dedicada ao Brasil e suas praticas religiosas afro-
descendentes, N. 07, 2013 ... e 261

Figura 34 - Espaco do Nucleo de Capoeira Angola Zimba Varsovia, no Bairro de
Praga. Sala de reunido (esqg.) e sala de treinos e rodas (dir.) (acervo Zimba-
RV 15101 - ) 265
Figura 35 - Evento em Berlim das mulheres da Capoeira Angola. Agnie e Cristina
foram convidadas para participar como representante do Grupo Zimba................. 268



10

Figura 36 - Indice de capoeiristas nos eventos organizados pelos angoleiros de
Varsvia doS UltIMOS @NOS.........cevviiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieeeeeeeeeeeeee e e e e eeeee e e eeeee e reeeeereeeeeeeees 269
Figura 37 - Membros do nucleo Zimba de Varsovia recebendo mestre Boca do Rio
com Limusine (fotos do acervo nucleo Zimba - Varsovia) ...........ccccceeeeeeeeveeeeininnnnnn. 270
Figura 38 - Evento organizado por treinél Everson FICA Monpelier em 2008 ........ 274
Figura 39 - Primeiro cartaz antes de se tornar Zimba com o simbolo do Ebéne
abaixo como organizacdo do evento (esq.); o segundo cartaz de 2014 ja com os dois
simbolos do Ebéne e do Zimba abaixo (dir.) (arte de Nicoleta Formiga) ................ 276
Figura 40 - Local de treino do Nucleo - Zimba Paris, 12¢M¢, Clube Sport Bercy......277
Figura 41 - Roda de capoeira no Dia Internacional de Solidariedade com o Povo

Palestino, em Paris (esd.). Anais, Salomé, treinél Toca e professor Goia em um local

destruido por ataque israelense em Ramalah (fotos de Salomé Roth) ................... 279
Figura 42 - Cartaz do 1° Encontro Nacional do Zimba, em Salvador, 2014............. 288
Figura 43 - Evento do Grupo Zimba dedicado a internacionalizacdo da capoeira e ao
retorno de mestre Boca do Rio ao Brasil, em 2014 ............c.cccccvmviiiiiiiimiiiiiiiiiiiinnnns 291
Figura 44 - Cartaz do projeto "lll Ideias Criativas" desenvolvido pelo Grupo Zimba
junto a comunidades carentes de Salvador, 2014..........cccooeeeviiiiiiiiiiiiie e 292

Figura 45 - Pagina do "Projeto Mulequétu" e estatistica de arrecadac¢do com quantias
em Euros, localidades dos doadores e niumero de visitas a pagina do Weebly......294

Figura 46 - Esquema da geoeconomia politica angoleira. ...........cccccccveeeeiiieeeieennnn, 300



11

Lista de abreviaturas e siglas

CNAOA - Centro Nacional de Capoeira de Origem Angola
GCM - Grupo Chamada de Mandinga

GCASM - Grupo de Capoeira Angola Solta a Mandinga
GCA - Grupo Capitaes das Areias

UFPR - Universidade Federal do Parana

UFBA - Universidade Federal da Bahia

UCS — Universidade de Santiago de Compostela
GCAP - Grupo de Capoeira Angola Pelourinho
GCAZ - Grupo de Capoeira Angola Zimba

GCFA - Grupo de Capoeira Filhos de Angola
UNISINOS - Universidade do Vale do Rio dos Sinos
GCAD - Grupo de Capoeira Angola Dobrada

GCAM - Grupo de Capoeira Angola Méae

GCAC - Grupo de Capoeira Angola Cabula

GCAIG - Grupo de Capoeira Angola Irméos Guerreiros
OAF - Organizacéao de Auxilio Fraterno

CECUP - Centro de Cultura Popular

FICA - Fundacgéo Internacional de Capoeira Angola
AAS - Ausar Auset Society

CIG - Confederacao Intersindical Galega

INEM — Instituto Nacional do Emprego

CD — Carita Diocesana

CV - Cruz Vermelha

NIE — Numero De Ildentificacdo De Estrangeiro

ASS - Associacao de Moradores do Stiep



12

INTRODUCAO

Como o titulo desta tese sugere, tratarei aqui do fenbmeno de
transnacionalizacdo da capoeira angola considerando as dimensdes geogréfica,
politica, econdmica e social correspondentes a perspectiva nativa. Para isso, utilizo
dados coletados entre o final de 2007 (quando iniciei meus estudos de mestrado no
PPGAS-UFPR, acompanhando o Grupo de Capoeira Angola Zimba e o Grupo de
Capoeira Angola Cabula) e o inicio de 2015 por intermédio de uma etnografia
multissituada no Brasil e em alguns paises europeus (Alemanha, Espanha, Pol6nia,
Franca, Austria e Portugal). Como se vera, entender a configuracédo "moderna" da
capoeira angola significa compreender o papel extremamente valorizado que o
posicinamento etnopolitico exerce na organizacdo do mercado cultural da capoeira
angola transnancional, o que conduz a analise a categorias amplamente debatidas
na Antropologia do Transnacionalismo, como as de "centro”, "periferia”, "global" e
"local".

O texto foi dividido em 9 capitulos. No primeiro capitulo, explicito minha
trajetéria com o objeto de pesquisa e as implicacdes disso para a elaboracdo da
problematizacdo de pesquisa. Além disso, apresento alguns aportes teorico-
metodoldgicos e um resumido "estado da arte" sobre transnacionalismo na capoeira.

No segundo capitulo, discuto as disputas politicas e as diferentes
associacOes entre agentes sociais internos e externos ao universo da capoeira que
tiveram como consequéncia o estabelecimento de uma "regido" geografica, onde a
capoeira tradicional teria sido produzida e de onde ela teria sido distribuida. Ainda
nesse capitulo, por meio de uma abordagem acerca das disputas e agenciamentos,
apresento a conformacéo de discursos relacionados ao "nacionalismo”, sobretudo
durante a ditadura militar e ao "africanismo” decorrente da abertura do regime
ditarorial e democratizagéo politica do Brasil.

No terceiro capitulo, discuto a difusdo internacional e o inicio do processo de
transnacionalizacdo da capoeira angola iniciado a partir da identificacdo entre o
"discurso afrocéntrico” e as perspectivas politicas de intelectuais negros norte-
americanos. Em seguida, apresento o processo pelo qual o afrocentrismo se
estendeu a Europa, onde um contexto potencialmente propicio a um posicionamento
mais igualitario em termos de género contribuiu para a formacdo de um "discurso

feminista” na capoeira angola. Por fim, discuto a condicdo contemporéanea da
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capoeira angola por meio da elaboragcdo de um "discurso cosmopolita” no qual
diferentes manifestagbes "tradicionais” e "alternativas" s&o identificadas com a
capoeira angola.

No quarto capitulo, retomo um conceito desenvolvido no meu trabalho de
mestrado, "sistema de linhagem transnacional da capoeira angola” (BRITO, 2010) e
0 atualizo visando também testar sua operacionalidade em uma anélise mais ampla
do que aquela na qual foi cunhado. Trata-se, nesse ponto, de uma tentativa de
sistematizar o entendimento de uma organizacdo socio-politica nativa. Atrelado a
essa organizacao socio-politica, proponho o entendimento de "l6gica de mercado
angoleira”, pautada, por sua vez, em uma moralidade "anti-colonialista”. Tal
moralidade, conforme a entendo, reproduz a polaridade e verticalidade geopolitica
colonialista "centro-periferia”, porém inverte suas posi¢cdes hierarquicas. Por fim,
considero os debates sobre a atuacdo do principal agente deste universo: o mestre e
sua profissionalizagéo.

No quinto capitulo, trato das etapas de sua formacdo como mestre de
capoeira angola: o seu contexto social de origem, a sua formacdo na capoeira
angola no Grupo de Capoeira Angola Pelourinho, o nascimento do grupo Zimba
como seu trabalho e projeto de vida.

A difus@o do trabalho de mestre Boca do Rio é descrita no sexto capitulo
considerando suas relacfes sociais com jovens de classe média vinculados a
somaterapia do sul do Brasil, que, por sua vez, passaram a liderar nucleos do Grupo
Zimba nas cidades de Curitiba e Porto Alegre.

No sétimo capitulo, a trajetdria de mestre Boca do Rio e de seu projeto de
vida conduz a analise ao contexto espanhol da cidade de Santiago de Compostela,
as dificuldades encontradas pelo mestre relativas a sua adaptagdo ao novo contexto,
a suas tentativas de entrada no mercado de trabalho da capoeira angola e as novas
estratégias para a realizacdo de seu projeto de vida que surgiram na Europa,
centrada na obtencéo da cidadania europeia e na mobilidade internacional.

No oitavo capitulo, veremos as conexdes estabelecidas por mestre Boca do
Rio durante o processo de transnacionalizacdo do Grupo Zimba. Serdo levadas em
conta algumas tentativas mal sucedidas de consolidacdo de nucleos do Grupo
Zimba na Argentina e na Austria, a dissidéncia e a formacdo de novas aliancas
grupais que trazem a tona a disseminacdo de uma nova tradicdo da capoeira angola

paulista em Portugal e a consolidagdo de nucleos do Grupo Zimba na Franca e na
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Poldnia. Nesse capitulo, serdo abordadas as trajetérias de formacdo de cada um
dos nucleos de capoeira angola analisados e suas respectivas idiossincrasias
acerca do sentido tradicional da capoeira angola.

No nono capitulo, o leitor encontrard uma descricdo sobre a relacdo entre
mestre Boca do Rio e seu local de origem, desde o inicio de seu projeto de
imigracdo até o seu retorno definitivo, suas conquistas relacionadas ao seu projeto
de vida e a dinamica de reciprocidade estabelecida entre os diferentes nucleos do
Grupo Zimba voltada a manutencao do trabalho social da sede brasileira do grupo.
Esse capitulo serve também como um balanco geral das estratégias levadas a cabo
por mestre Boca do Rio na consolidagcdo de seu grupo de capoeira angola
transnacional.

Concluo que a organizacdo transnacional da capoeira angola opera segundo
uma "geoeconomia politica angoleira" fundamentada na grande divisdo simbdlica
entre metrépole e colénia. Se, por um lado, a Europa aparece como um centro
econdmico mundial, local das "cidades mundiais”, onde um mercado cultural oferece
oportunidades para mestres de capoeira angola melhorar suas condicées de vida,
por outro lado, uma légica interna a organizacdo social da capoeira angola torna o
Brasil o centro politico e econdmico para onde as divisas adquiridas sdo escoadas.
Assim, é inegavel o papel mercadoldgico que a tradicdo da capoeira angla ocupa em
sua configuracdo transnacional contemporanea, porém trata-se de uma
mercantilizacdo ndo alienada de seu contexto de origem, uma vez que carrega

consigo valores nativos de resisténcia cultural & hegemonia eurocéntrica.
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1. A CONSTRUCAO DO CONHECIMENTO ANTROPOLOGICO SOBRE A
CAPOEIRA TRANSNACIONAL

1.1.0 ANTROPOLOGO CAPOEIRISTA

Inicio esta tese com uma breve descricdo de minha trajetoria na capoeira e na
Antropologia cuja intencdo ndo é fazer uma antropologia confessional e assim me
esquivar da necessidade de um policiamento epistemoldgico que se torna necessario
guando o pesquisador partilha da sociedade pesquisada. Meu intuito é, ao contrério,
oferecer ao leitor a possibilidade de julgar por si mesmo tanto as condicbes que me
levaram a elaboracdo das questdes desta tese quanto a interpretacdo dos dados
coletados, analisados e apresentados. Como escreve Obadia, pretendo utilizar a

subjetividade para construir uma maior precisao metodoldgica:

La reconnaissance de la subjectivité ne se confond pas avec la
tentation autobiographique: elle est un effort de précision
méthodologique, auquel se livrent d'ailleurs de plus en plus les
chercheurs qui consacrent, depuis quelques décennies maintenant,
au moins un chapitre (généralement en conclusion ou introduction) a
expliciter les conditions de I'enquéte, a lapremiere personne(2003, p.
22).

Quando conheci a capoeira tinha apenas nove anos de idade. Foi em uma
cidade com 15 mil habitantes no interior do estado de S&o Paulo. Tratava-se de um
projeto social voltado as criancas da periferia da cidade. Passei alguns anos nesse
projeto e no inicio da adolescéncia mudei para a Grande Sao Paulo onde conheci
outro grupo de capoeira. Dessa vez, tratava-se de um grupo que se chamava ACAR
(Associacdo de Capoeira Angola e Regional), de mestre Alipio, que aprendeu
capoeira no barracdo de mestre Waldemar da Liberdade-Salvador e mudou-se para
Sao Paulo em busca de melhores condi¢gBes de vida na década de 1970.

Nesse periodo, soube da existéncia de diferentes formas de praticar a
capoeira: a angola e a regional. Segundo meu novo mestre, a capoeira angola néo
era muito apreciada em Sao Paulo, sendo ali praticada apenas por poucos mestres.

Ele ainda conta que em Sé&o Paulo batizou seu grupo como Grupo de Capoeira
Angola e Regional porque, quando deixou Salvador, todos os angoleiros faziam
aguela mesma capoeira proxima a capoeira regional em busca de adaptacdo ao

mercado de trabalho local.
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Cinco anos mais tarde, alguns dos alunos mais velhos desse grupo deixavam-
no para filiar-se a outro grupo de capoeira, chamado Abada-Capoeira, que teria
surgido a partir de dissidentes do Grupo Senzala, no Rio de Janeiro, e comecava a
ganhar forca em S&o Paulo.

Passados alguns anos, tive de me mudar de cidade novamente, dessa vez
para adentrar na Universidade Estadual de Londrina (UEL), situada no interior do
estado do Parana. Nessa cidade, conheci a capoeira angola sem as alteracdes e
adaptacdes levadas a cabo pelos mestres de Sédo Paulo e do Rio de Janeiro.

Eu estava na Universidade no dia em que vi apresentacdes de um grupo
chamado Centro Esportivo de Capoeira Angola (CECA). Interessei-me por essa
vertente da capoeira e decidi estuda-la por meio da Antropologia.

Acabei por fazer uma monografia de graduacdo em Ciéncias Sociais com
énfase em Antropologia, cujo tema foi a “construgdo da masculinidade na capoeira
angola” (BRITO, 2007).

Depois de mais alguns anos, em 2008, mudei-me para Curitiba com o intuito de
continuar meus estudos sobre capoeira angola no Programa de Pos-Graduacédo de
Antropologia Social da Universidade Federal do Parand (PPGAS-UFPR). Em
Curitiba conheci o nucleo do Grupo de Capoeira Angola Zimba e passei a
acompanha-lo.

Em 2009, por conta de um intercambio entre a UFPR e a Université Lumiéere
Lyon 2 (ULL2), permaneci na cidade de Lyon por 10 meses, onde conheci o nucleo
do Grupo de Capoeira Angola Cabula e passei a segui-lo em diversas viagens. Em
uma delas acabei por conhecer o nucleo do Grupo Zimba na Espanha, onde mestre
Boca do Rio fixou-se e de onde coordenava os trés nucleos do Brasil (Salvador,
Porto Alegre e Curitiba).

Nessa localidade, por sua vez, percebi o quanto a capoeira angola havia se
transnacionalizado. Aléem dos franceses e espanhdis, |& havia praticantes de
capoeira angola da Alemanha, Inglaterra, Suécia, Portugal, Grécia, Suica e até
mesmo da Tailandia, todos com uniformes nos quais se liam o nome do grupo e sua
localidade.

Como resultado dessas experiéncias elaborei o que chamei de "sistema de
linhagem da capoeira angola transnacional’, que consiste em um modelo de
organizacdo social a partir do qual foi possivel situar as relagbes sociais de dois

ndcleos de capoeira angola de diferentes sublinhagens e situados em diferentes
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continentes, o nucleo curitibano do Grupo Zimba e o nucleo lyonés do Grupo GCAC
(BRITO, 2010).

Em 2011, mudei-me para Porto Alegre, onde comecei meus estudos de
doutorado no Programa de Pos-Graduacdo em Antropologia Social da Universidade
Federal do Rio Grande do Sul (PPGAS-UFRGS). Meu projeto consistia em analisar
as estratégias utilizadas pelos grupos de capoeira angola para fazer uso dos
beneficios das politicas publicas para a Salvaguarda da Capoeira, especificamente
aguelas voltadas as condi¢cdes dos grupos que atuam fora do territério brasileiro.
Tratava-se de um estudo sobre as consequéncias do reconhecimento da capoeira
como Patriménio Cultural Imaterial Nacional, ocorrido em 2008, e suas politicas
publicas que deveriam entrar em vigor em 2011.

Contudo, as reunifes do IPHAN agendadas para aquele ano foram suspensas
e 0S capoeiristas deixaram de acompanhar o processo e de elaborar suas
estratégias, ou seja, nada mudou e meu tema de pesquisa diluiu-se.

Tive, entdo, de mudar o rumo de minha pesquisa. Em 2012, participei do
evento chamado Permangola e percebi uma nova dindmica que poderia ser
analisada segundo algumas perspectivas dos estudos sobre espiritualidades New
Age e foquei minha analise na relacdo entre capoeira e discursos religiosos. Entre
outras coisas, 0 que me chamou atencdo nesse evento foi a pluralidade de
manifestacfes de diversas localidades do mundo em articulacdo com a capoeira
angola.

Em 2013, fui para Lisboa, em Portugal, para realizar um estagio no Centro em
Rede de Investigacdo em Antropologia (CRIA) da Universidade Nova de Lisboa
(UNL). Assim como ocorreu em Lyon, a ideia era aproveitar a estada para realizar
um profundo trabalho de campo entre nucleos de capoeira angola europeus. O
primeiro nucleo que conheci foi do Grupo de Capoeira Angola Irmaos Guerreiros
(GCAIG), em Lisboa, e logo percebi que nédo haveria muito a ser feito sobre a
conexdo entre capoeira e discursos religiosos. O maximo que eu encontrei foram
indicios de relagbes com o candomblé, nada que fosse significativo o bastante para
ser abordado como tema exclusivo de uma tese. Entretanto, soube que a
responsavel pelo nucleo de Lisboa havia se mudado a pouco para Portugal vinda de
Viena, onde aprendera capoeira angola em um nucleo Grupo Zimba que foi
desativado quando professor Kenneth, ex-membro do Grupo Zimba, rompeu com

mestre Boca do Rio e filiou-se ao GCAIG.
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Nesse mesmo periodo, em 2013, mestre Boca do Rio me contou sobre o
"nascimento” de mais um nucleo do Grupo Zimba localizado na cidade de Varsévia,
na Polbnia.

Com isso, fui atraido para as dinamicas de mobilidade, nascimento, ruptura e
aliancas que permeiam o processo de transnacionalizacdo da capoeira angola
contemporanea.

Creio que algumas peculiaridades de meu trabalho de campo, sobretudo no
exterior, sejam relevantes para que o leitor compreenda 0s passos pelos quais
cheguei a esta pesquisa.

Esse trabalho de campo foi marcado por uma relagéo peculiar de identificacédo
e ao mesmo tempo de alteridade entre mim e meus interlocutores. De tempos em
tempos me sentia como um nativo sendo indagado pelos angoleiros europeus sobre
meu estilo de vida, como se eu fosse 0 pesquisado e eles os pesquisadores. Tais
inversbes de papeis me foram Uteis pelo fato de que pude acessar algumas
representacfes dos angoleiros europeus acerca do "ser capoeirista brasileiro". Por
outro lado, essa relacdo também me ocasionou dificuldades, como quando eu
tentava agendar entrevistas e tinha um ndo como resposta seguido de "vocé € o
capoeirista brasileiro, € vocé quem tem de me contar da sua vida!"

Assim, minha relagcdo com os angoleiros europeus me fez constatar o que diz
Abeles (2010) sobre os novos nativos da antropologia engajados em um mundo
globalizado, tecendo suas proprias reflexfes criticas sobre o antropdlogo. Agora,

como diz Geertz (1999), todos somos nativos.

1.2.PROBLEMATIZACAO

Em Lisboa, deparei-me com um grupo extremamente heterogéneo, cada um
dos membros do nucleo de capoeira que encontrei nessa cidade era proveniente de
um pais diferente e, consequentemente falando inglés ou portugués com sotaques
singulares. Surpreendeu-me perceber que a responsavel pelo nucleo, treinél
Pintinha (Elisa), usava seus conhecimentos das linguas inglesa, portuguesa, alema
e, em alguns momentos, a grega durante suas aulas. Outra surpresa foi, como ja foi
dito, saber que ela havia pertencido a linhagem de mestre Boca do Rio na cidade de
Viena, na Austria.

No inicio, esta informag&o ndo passava de uma grande coincidéncia e continuei

seguindo as linhas que meus interlocutores percorriam, buscando por elementos que
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pudessem consubstanciar minha pesquisa sobre capoeira angola transnacional e
discursos religiosos. No primeiro més, contudo, percebi que néo teria material pra
tal, pois acompanhei algumas festas dos terreiros de candomblé de Lisboa,
conduzido pelos contatos da professora Dr2. Clara Saraiva, conversei com alguns
membros de casas de Umbanda da cidade e n&o encontrei muitas informacoes
relevantes para minha pesquisa®.

Alguns meses mais tarde, mestre Boca do Rio me envia um e-malil
perguntando se eu estava na Europa e pedindo para que eu ligasse para ele, pois
gostaria de me dar a boa nova: nascia mais um nucleo do Grupo Zimba, o nudcleo
Zimba-Varsévia.

Contei a ele o que havia descoberto sobre o nucleo de capoeira angola do
Grupo Irméos Guerreiros de Lisboa e ele me contou que a primeira experiéncia de
nlcleos do Grupo Zimba fora do Brasil havia sido em Viena com professor Kenneth?.

Eu j& havia desistido de minha proposta inicial e, com essas informacdes,
passei entdo a refletir sobre a possibilidade de testar o alcance do "sistema de
linhagem da capoeira angola transnacional" elaborado por meio da conexdao de
apenas dois nucleos de capoeira angola ha trés anos atras (BRITO, 2010).

Era necessaria a elaboracdo de uma nova estratégia de abordagem do tema,
de modo que pensei em seguir 0s passos de mestre Boca do Rio na formacgéo de
Seu grupo, uma vez gue ja conhecia os nucleos brasileiros e 0 nacleo de Santiago
de Compostela, suas respectivas historias e suas dindmicas de funcionamento.
Restava-me a tarefa de aprofundar meus conhecimentos sobre o nucleo de Viena e
de Varsovia.

Mestre Boca do Rio serviu de intermediario entre mim e o0s polacos, inclusive
ele préprio se incumbiu de pedir aos angoleiros de Varsdvia que custeassem minhas
despesas de viagem conquanto eu lhes oferecesse aulas de capoeira angola tal qual
eu havia aprendido nos nudcleos brasileiros do Grupo Zimba. Agnieska, a
responsavel local pelo nulcleo Zimba - VarsdOvia, escreveu-me dizendo que
organizaria um pequeno "evento" interno e que eu seria 0 ministrante das oficinas.
Minha viagem foi marcada para o fim de fevereiro de 2015. Ainda restava o nucleo

de Viena.

1 Nascimento (2015), por outro lado, escreveu uma interessante tese sobre o tema considerando
grupos de capoeira regional/contemporénea.

2 Houve também um curto periodo no qual um ex-aluno japonés de mestre Boca do Rio manteve uma
representacéo do Grupo Zimba em Téquio.
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Esse nulcleo ndo seria tdo acessivel quanto foi o de Varsovia, haja vista que
mestre Boca do Rio e professor Kenneth romperam relagdes de uma forma um tanto
abrupta quando professor Kenneth saiu do grupo. Como um membro de um grupo
representa metonimicamente seu mestre (BRITO, 2010), eu também representava
para professor Kenneth alguém ndo muito bem quisto. Conversei com treinél
Pintinha sobre ir até Viena no nucleo do GCAIG e ela me aconselhou a pensar bem,
porque afinal de contas eu era do Grupo Zimba?3.

Era final do més de agosto e, como tornou-se tradicional, todos os grupos de
capoeira angola fazem um "evento" no dia 20 de novembro em homenagem ao "Dia
da Consciéncia Negra e Zumbi dos Palmares". Ocorreria, entdo, o evento em Viena
entre os dias 14 e 17 de novembro, do qual decidi participar.

Participar de "eventos" mostrou-se, além de uma 6tima forma de inserir-me em
campo, um elemento importante de andlise do processo de transnacionalizacio. E
nessas ocasides que, por um lado, membros do grupo situados em diferentes paises
se encontram fortalecendo o vinculo de pertencimento grupal e, por outro lado,
"capoeiristas emergentes"”, também situados em diferentes paises, possibilitam a
expansao do grupo a medida que sdo englobados.

A consideracdo dos eventos trouxe a cena trés dimensfes importantes do
processo de transnacionalizacéo da capoeira que pretendo problematizar nesta tese:

1° - O aspecto mercadolégico que essa forma de reunido representa no
universo transnacional da capoeira angola. Trata-se de transmissdo de
conhecimento sob a forma de um mercado cultural no qual capoeiristas locais
arrecadam dinheiro e repassam ao mestre de capoeira mediante um processo em
qgue o significado da transacgao financeira passa por um deslocamento conforme o
estabelecimento de relagbes de pertencimento. Como veremos, existem etapas de
conformacao desse mercado, por diferentes significados relacionados ao dinheiro:
se a principio 0s mestres sdo "pagos” por um servico prestado (transmissao de
conhecimento), em um segundo momento eles sao "ajudados" financeiramente
segundo uma légica de "redistribuicdo de renda" de localidades mais ricas para as
mais pobres. O aspecto mercadolégico da capoeira evidencia também um tipo de

profissionalizacdo do mestre de capoeira "legitimo" associado ao seu grau de

3 Essa caracteristica de meu trabalho de campo foi uma das consequéncias de meu pertencimento ao
grupo Zimba desde que comecei a etnografa-lo em 2008. Contudo, ao invés de ter-se mostrado
prejudicial, ao contrario, mostrou-se efetivamente eficaz para o entendimento de algumas questfes
sobre o valor da tradicdo na conformacéo de aliancas e rupturas.
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tradicionalidade. Portanto, entender o funcionamento desse mercado passa também
pela consideracdo da formacéo profissional que conduz a maestria.

2° - Os eventos sdo organizados, em sua maioria, de forma tematica, o que
coloca em evidéncia o aspecto discursivo que subjaz ao significado da pratica em
diferentes periodos historicos e contextos espaciais. Existem eventos associados ao
discurso "afrocéntrico”, como "O dia da consciéncia Negra"; ao discurso feminista,
como o "International Women'’s Conferences” ou "Women Capoeira Angola Easter-
Meeting"; ao discurso "cosmopolita®, como o "Permangola", ou ao discurso
"nacionalista”, como "campeonatos nacionais de capoeira" promovidos pelas
Federacoes.

3° - Os eventos sdo locus do aspecto mével da capoeira angola transnacional.
Eles sdo, ao mesmo tempo: A) constituidos por mobilidades de pessoas,
informacdes e bens; e B) a forma pela qual o sistema se mantém ativo por
intermédio da constante mobilidade de mestres em um circuito transnacionalmente
estabelecido, responsavel pela difusdo de capoeira mediante a formac¢cédo de novos
sujeitos aptos a retransmitir o conhecimento em novas localidades. Trata-se também
do locus da dimensdo social estabelecida entre mestres e seus discipulos,
propiciada por uma série de contatos iniciados e mantidos por meio de eventos que
mobilizam uma ampla rede transnacional.

Assim, a relacdo entre mobilidades, elaboracbes de discursos, conexdes
sociais e mercado sdo questdes que circunscrevem minha problematica de
pesquisa.

As Ultimas analises sobre transnacionalizacdo da capoeira (GRAVINA, 2010;
NASCIMENTO, 2015; GRANADA, 2013, ACETI, 2011, GUIZARDI, 2011 e
GRIFFITH, 2010) evidenciaram o papel da "tradicao" como o elemento fundamental
no mercado da capoeira contemporanea. Tal tradicdo € atribuida ao "centro" da
capoeira, chamado émicamente de "MECA da capoeira" e localizado na Babhia-
Brasil.

Mesmo evidenciando a importancia dessa geopolitica nativa, parece-me que as

tentativas de compreensdo do fenbmeno de transnacionalizacdo desconsideram as

4 A nocao de discurso na capoeira angola sera desenvolvida aqui para situar novos significados
acerca da pratica da capoeira angola e seus respectivos publicos-alvo. O discurso cosmopolita da
capoeira angola marca a proliferacdo de novas aliangas culturais caracteristicas da capoeira angola
contemporanea, cuja materializagdo € caracterizada pelo evento Permangola, um misto de
articulacéo de redes sociais globais voltadas a questdes ambientais, dois elementos que distinguem a
organizacao social atual das sociedades ocidentais das anteriores (AUGE, 2010, ABELES, 2010).
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formas com que esse centro de poder da tradicdo legitima elabora sua principal
mercadoria em associacdo com diferentes agentes situados em diferentes
segmentos sociais, localizados em distintos espacos geograficos durante o processo
de difusdo da capoeira angola.

A ampla maioria das teses sobre o fenOmeno da capoeira transnacional
escritas até o momento foram elaboradas por meio de etnografias situadas
exclusivamente em territérios estrangeiros e apenas superficialmente conectadas
com o gue é reconhecido emicamente como "centro" da difusdo e da tradicdo. Em
certo sentido, parte do que poderia ser explicado nesses estudos torna-se ou um
dado a priori ou apenas um elemento inserido nas representacdes exotizadas acerca
do bom selvagem das Américas. As etnografias acabam por desconsiderar as reais
condicBes de formacdo daqueles que se auto-constroem na articulacdo entre local
de origem e local de destino durante o processo de formacdo das conexdes
transnacionais.

Paralelamente ao retorno de questfes vinculadas ao difusionismo, 0s
pesquisadores contemporaneos atentam-se em respaldar-se nas criticas realizadas
pelos malinowskianos ao interesse que os difusionistas classicos dedicavam ao
significado do objeto em circulacdo em seu territorio de origem. O interesse,
necessario, alias, ao entendimento das formas com que tal ou qual elemento cultural
€ apropriado e ressignificado no local de destino, acabou por tornar-se quase
exclusivo, e muito do que se toma como "transnacional" considera menos do que
creio ser necessario da articulagéo entre cultura de "destino” e cultura de "origem™.

Tal énfase na sociedade de destino limita a compreensdo do processo de
transnacionalizacdo como um todo, sobretudo quando se trata de um fenémeno
relativamente recente, como o da difusdo da capoeira, em que torna-se possivel
localizar exatamente o local onde e o processo pelo qual tal centralidade foi
construida socialmente.

Ao fazé-lo, somos levados a tomar como sérias as palavras de mestres
soteropolitanos situados no nucleo da tradicionalidade da capoeira, como mestre

Augusto Januario:

5 Com excecéo do trabalho de Guizardi (2011), que realizou uma intensa etnografia entre os grupos
de capoeira madrilenhos e suas relacdes com as sedes cariocas.
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A capoeira angola que a gente vé hoje € importada, depois que a
gente exportou esse produto, a gente comprou esse produto
refinado. A capoeira, hoje, brasileira, diga-se de passagem, ela tem
uma conotagdo estrangeira (Filme Mandinga em Manhattan, 2006,
45").

Assim, mesmo havendo percepcdes acerca da participacdo ativa de
"estrangeiros" na elaboracdo da capoeira como um bem simbodlico comercializavel,
tem-se como senso geral a centralidade de brasileiros, sobretudo, soteropolitanos,
exercendo o papel de produtor e distribuidor legitimo nesse mercado pautado em
fluxos e refluxos de pessoas, bens e informacgdes.

Considerando que a globalizagdo cultural tenha possibilitado elaboracoes
identitarias por meio de fluxos disjuntivos pautadas em processos imaginativos,
como diz Appadurai (2001), analisar processos de transnacionalizacéo cultural ndo
deve tomar a polaridade "centro-periferia” de modo inocente. Creio que, por outro
lado, seja possivel entender esse fendmeno mediante a consideragédo de unidades
sociais relacionadas a conjuntos culturais de configuragdo fractal tomando uma
dimensao geografica da distribuicdo do poder, como nos diz Hannerz (1998). Ideias
como as de "regiao", "nacao" e "cosmopolitismo" formam um conjunto de pistas
relevantes para o entendimento de configuracbes culturais fractais e seu vinculo
com dimensoes territoriais e de poder.

Nesse sentido, creio ser interessante para o entendimento do fenbmeno da
transnacionalizacdo da capoeira angola indagar sobre dinamicas politicas, ou
mesmo geopoliticas, que distribuem desigualmente o poder nesse universo.

Emprestando a ideia de mercado de bens simbdlicos de Bourdieu (2005), creio
ser pertinente perguntar sobre os modos pelos quais a tradicdo € estabelecida como
bens simbodlicos comercializados no mercado da capoeira angola transnacional na
forma de discursos, que, por sua vez, alimentam projetos identitarios em diferentes
localidades mediante processos de eleicdo de sinais diacriticos situados em termos
de "centro-periferia”.

Parto da hipétese de que haja, na maneira com que a oOposi¢do "centro-
periferia” é elaborada pelos capoeiristas, uma moralidade no funcionamento do
mercado de simbolos da capoeira angola transnacional que possibilite o
entendimento de dimensdes geopoliticas e geoecondmicas especificas desse

universo.
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Ademais, creio que, ndo obstante o consideravel numero de pesquisas
realizadas sobre a transnacionalizagdo da capoeira e mesmo sobre o aspecto
econdmico e politico desse processo, uma abordagem a partir da légica interna da
capoeira angola ainda esta por ser feita, ou seja, uma analise sobre a economia
politica do processo de transnacionalizacdo da capoeira que nao seja restrita aos
condicionantes do estado ou do mercado capitalista, esse ultimo compreendido
enguanto uma forcga totalizante.

Faco das conclus6es do antropdlogo Ari Oro (1998), em Religido e mercado no
cone-sul: as religides afrobrasileiras como negocio, uma fonte de inspiracdo para as

guestdes norteadoras desta tese:

[...] malgrado a influéncia da I6gica capitalista - isto é, da busca
do lucro e da acumulacéo do capital - € a “légica dos terreiros”
gue, em ultima instancia, orientaa aplicacdo dos recursos por
eles [pais e maes-de-santo] auferidos em suas viagens
internacionais(p. 02, grifo do original).

Assim sendo, para 0s pais e maes-de-santo gauchos cuja motivacéao
financeira integra o conjunto dos sentidos da sua atividade religiosa
transnacional, a "economia” esta intimamente imbricada a “religiao” e
a “politica”, qual um “fato social total” (p. 28).

Existiria, entdo, uma "légica angoleira" que orientaria 0 mercado transnacional
da capoeira angola e os fluxos das viagens internacionais dos mestres de capoeira
angola na Europa? Caso a resposta seja afirmativa, como essa logica opera? Qual é
a relacao entre concepcdes geograficas e politicas que subjazem a essa logica?

Para responder a essas questdes centrais, elegi as seguintes perguntas mais
especificas: como formam-se 0s bens simbdlicos comercializados nesse mercado?
O que atesta o valor desses bens simbdlicos? Quem sdo o0s
produtores/distribuidores e os consumidores nesse mercado? Em que sentido
podemos entender a "légica angoleira" a partir de uma perspectiva politica nativa
sobreposta a uma perspectiva econdmica nativa? E, por fim, em que sentido essa
l6gica angoleira reflete em um processo de "regulacdo profissional” do mestre para
atuar nesse mercado transnacional?

Ao responder essas questdes suponho poder contribuir para o entendimento de
questdes classicas para a Antropologia, como o processo de construcdo identitaria
("nés" e "outros"), uma vez que o consumo de bens simbdlicos da capoeira angola

marca novas alteridades e pertencimentos, assim como O processo de



25

transformacao cultural ("mudanc¢a” e "continuidade"), uma vez que a circulacao de
bens simbdlicos na capoeira angola transnacional promove altera¢des inclusive no
centro difusor, como a fala de mestre Augusto Januario, anteriormente citada,
permite pressupor.

Por fim, creio ser pertinente considerar a dimensao subjetiva do principal
agente do mercado transnacional da capoeira angola: o mestre. Com a finalidade de
compreender essa dimensao, esta tese também visa colocar em foco a formacao e
ampliacdo de "campos de possibilidades" nos quais ele elabora seu "projeto de
vida"(VELHO, 1981, 2003) com vistas a sua ascensdo social. Assim, complemento
as questbes anteriores com as seguintes: como ocorre a formacdo de um grupo
transnacional e como esse grupo reflete na formacao/preparacdo do mestre para
sua entrada no mercado de trabalho transnacional? Quais sdo seus estimulos,

estratégias e resultados obtidos dessa empreitada?

1.3.PROCEDIMENTOS DA ETNOGRAFIA

N&do tenho duavidas que minha relacdo de pertencimento a comunidade
capoeiristica contribuiu na coleta de informacfes. Relembrando Obadia (2003), a
subjetividade do pesquisador pode interferir positivamente durante a pesquisa
antropolégica. Sentimentos despertados pela relacdo entre antropdlogo e seus
informantes podem sugerir informa¢des importantes sobre seu objeto de estudo,
uma vez que seja situada a estrutura social e simbdlica na qual tais relacdes se
estabelecem.

Posso elencar dois exemplos desse tipo de situacédo a partir de meu trabalho
de campo.

O primeiro deles ocorreu em Viena, quando participei do "evento do dia da
consciéncia negra" no nucleo de Capoeira Angola Irmaos Guerreiros dessa cidade.
Ao chegar ao local, depois de certa dificuldade, pois era a primeira vez que visitava
Viena e o percurso entre o aeroporto e o local onde o evento ocorreu significava um
grande deslocamento entre caminhada, trens, metr6és e 6nibus, fui recebido no
espaco com consideravel atencdo, como todos que ali chegavam. Com apertos de
mao, saudacdes afetuosas e olhos nos olhos, disseram-me que me trocasse, pois 0
treino ja havia comecado. Ao chegar ao espaco do treino, percebi que as atencdes
voltavam-se para meu uniforme, que destoava dos do restante dos participantes (o

meu era calca preta e camisa amarela, enquanto que os deles eram calcas marrons
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e camisetas brancas). Notei que, entre um movimento e outro, os olhares dirigidos a
mim nao focavam mais em meu rosto, mas sim em meu peito, buscando reconhecer
minha filiacdo grupal. Aos poucos notei que jA ndo me eram direcionados tantos
sorrisos ou atencéao afetuosa.

O treino terminou e conversei com algumas pessoas. Professor Kenneth me
perguntou se eu era aluno de mestre Boca do Rio e eu respondi que sim. Fomos
todos para uma pizzaria e la chegando professor Kenneth comecou a me fazer
perguntas sobre as razfGes pelas quais eu participava do evento, respondi que
estava fazendo uma pesquisa e que gostaria de saber sobre sua trajetoria na
capeira e sobre sua chegada na Austria.

Permaneci na casa de um dos amigos de treinél Pintinha (que chegou de
Lisboa apenas no dia seguinte), Mathias. Era um estudante de Antropologia e muito
novo na capoeira para se situar em termos de diferencas identitarias do sistema de
linhagem. No dia seguinte, houve a primeira roda do evento, permaneci sentado e
ap0s a abertura da roda, professor Kenneth me chamou para jogar, eu estava
receoso porque senti que alguma coisa poderia dar mal. Tal acdo, de me chamar
para jogar em meio a muitas outras pessoas que ali estavam, deixou-me tenso e
quando olhei para teinel Pintinha, ela também retribuiu com outro olhar tenso. O jogo
desenrolou-se dentro de uma tensdo controlada, professor Kenneth, contudo,
demarcando sua autoridade e intimidando-me. Ao final, levei uma rasteira e tudo se
acalmou com o claro delineamento das posi¢cdes que permaneceria até o final do
evento. Nada tdo inesperado. Na roda do dia seguinte, 0 mesmo aconteceu, mas
agora quem me chamou para jogar foi mestre Perna, o lider do grupo na Europa.
Senti a mesma tensao, mas o jogo foi extremamente cordial, muito diferente daquele
ocorrido do dia anterior.

Senti que mestre Perna buscava estabelecer uma via de comunicacdo e
apaziguamento entre as duas linhagens, a dele e de mestre Boca do Rio, por meu
intermédio. Entdo percebi que realmente havia uma tensdo, mas que ainda restava
uma possibilidade de superéa-la por meio da mediacdo de mestre Perna e acessar as
informacdes sobre o nucleo de Viena.

Mestre Perna concedeu-me uma entrevista entre uma atividade e outra do
evento, no qual ficou clara a tensdo e a vontade de mestre Perna em supera-la. Ao
final da entrevista, perguntei se acreditava que professor Kenneth me concederia

também uma entrevista e ele disse nao ter certeza.
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Os dias transcorreram e professor Kenneth continuava se esquivando de meus
pedidos acerca da entrevista. Assim que mestre Perna e eu tinhamos oportunidade
para conversar eu comentava mais uma vez sobre a dificuldade em realizar a
entrevista com Professor Kenneth.

No ultimo dia, sem saber o que realmente ocorreu, o proprio mestre Perna me
procurou e disse que professor Kenneth estaria me chamando no corredor,
finalmente consegui a entrevista.

O segundo caso ocorreu no inicio de 2015, quando mestre Boca do Rio estava
em Varsovia ministrando oficinas para os membros do nucleo Zimba dessa cidade.

Agnieska, ao saber que eu, um dos membros do Grupo Zimba do Brasil estava
na Europa, decide organizar um peqgueno evento e me convidar para participar.

Obviamente eu aceitei e Agnieska dispensou-me um tratamento extremamente
cordial, na verdade, em certos momentos me sentia mal com tantas regalias que me
foram oferecidas. Pagaram minhas despesas com as viagens, buscaram-me no
aeroporto, organizaram-se para que eu nao ficasse sozinho nem um dia, revezando-
se entre eles que, por sua vez, apresentaram-me muitos locais de Varsdvia e me
contaram muitas historias sobre a cultura local. Como se ndo bastasse isso, ainda
se ressentiram por nao ter dinheiro para "ajudar-me" em retribuicdo por algumas
sessdes de treino que fizemos juntos. Ao contrario do que ocorreu em Viena, todas
as portas estavam abertas. Ofereceram-me documentos sobre o nucleo e se
disponibilizaram a traduzir uma revista polaca produzida por um grupo catdlico de
exorcistas que versava sobre a capoeira. Sendo eu um mero aluno do Grupo Zimba
senti tamanho reconhecimento e gratiddo por apenas visita-los e fazer o que
facilmente pagaria para fazer. Ao sentir tamanha dedicag&o pude ter uma mostra do
tipo de tratamento que mestres de capoeira angola recebem durante suas estadas
em ocasidoes de eventos e, assim, compreender melhor o status de um mestre de
capoeira angola brasileiro na Europa.

Ambas as situacdes, uma dificuldade a ser superada e uma facilitagéo,
mostraram-me parte do funcionamento da capoeira angola transnacional somente
porque eu me apresentei como um antropélogo e angoleiro inserido no sistema de

linhagem. Como, mais uma vez, nos mostra Obadia:

La pratigue de l'ethnographie, lorsqu'elle suppose une immersion
profonde, engage l'individu en totalité et n‘opere virtuellement pas de
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coupure la sphére de la pratique proprement scientifique et celle de la
vie ordinaire. C'est dans ce sens que Lévi-Strauss affirme que
“l'observateur est lui-méme une partie de son observation"(2003, p.
18).

Além de eventos na Austria e Poldnia, participei de eventos em Portugal,
Franca e Alemanha. O critério de selecdo e recorte do campo a ser pesquisado, o
gue, na maioria dos casos, significou participacao dos eventos (que, considerando a
extensdo do mercado europeu da capoeira angola, acontecem no geral
mensalmente, foi ter alguma conexdo com o Grupo Zimba de mestre Boca do Rio.

Um desses eventos foi organizado pelo GCAC de Lyon. Mestre Boca do Rio
havia sido convidado, mas ndo pode comparecer. Nesse evento conheci professor
Ben, na ocasido era responsavel pelo "Mouvement Ebénne" que, apds alguns
meses, tornou-se 0 ndcleo Zimba-Paris. Assim como eu, professor Ben também
dirigiu-se a Lyon seguindo os passos de mestre Boca do Rio. Soube que ele o
seguia ha pelo menos trés anos, por muitas localidades aonde o mestre era
convidado a participar de eventos e ministrar oficinas.

Em todas as localidades pelas quais passei mantive a pratica de registrar em
meu diario de campo tudo o que via de forma mais detalhada possivel, pois sabia
gue minha familiaridade com o objeto poderia me conduzir, futuramente, a algumas
analises pautadas em experiéncias descontextualizadas e diluidas em nocdes
preconcebidas. Por isso fiz questdo de realizar entrevistas formais quando possivel,
além das inumeras conversas informais com o0s responsaveis locais, alunos e,
guando eram eventos mais bem estruturados, com mestres que estavam presentes.

Além disso, algumas das entrevistas foram realizadas via Skype, sobretudo
entrevistas voltadas a solucionar duvidas que apareceram durante o trabalho de
analise dos dados. Geralmente as entrevistas ocorriam em portugués, a lingua
franca no circuito europeu da capoeira angola; em algumas entrevistas ocorriam
didlogos nos quais o0 uso das linguas era alternado: na Franca, o francés, e na
Alemanha, Austria e Poldnia, o inglés.

Em termos mais especificos, utilizo o material coletado em mais de 20 nucleos
de capoeira angola entre aproximadamente 10 diferentes grupos relacionados direta
ou indiretamente a linhagem de mestre Boca do Rio. Segui seus passos nas
seguintes cidades: Salvador, Porto Alegre e Curitiba, no Brasil; Buenos Aires, na
Argentina; Lisboa, em Portugal; Lyon, Paris, Grenoble e Montelimar, na Franca;
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Berlim, na Alemanha; Viena, na Austria e Varsdvia, na Polonia. Em alguns desses
casos, acompanhei o mestre pessoalmente em suas viagens, em outros, s6 conheci
os resultados de sua estada, como ja disse, participando de eventos.

Durante sete anos de trabalho de campo organizei arquivos digitais de meus
diarios de campo e entrevistas, classificando-os segundo cidades e datas. Coletei
cartazes de publicidade de aulas e eventos de capoeira angola, assim como artigos
em jornais e revistas associados a capoeira angola das diferentes localidades por
onde fui conduzido pela etnografia multissituada. Materiais de websites e blogs
produzidos por diferentes grupos de capoeira também serviram de fonte para a
analise que serd aqui apresentada.

Inevitavelmente, como ocorreu em minha pesquisa de mestrado, e como deixei
explicito nos paragrafos que seguiram, a especificidade do objeto de pesquisa que
tratarei requereu um trabalho etnografico multissituado (MARCUS, 1995), no qual
acompanhei as mobilidades de pessoas, objetos e mesmo de discursos
(presencialmente e via Internet) que possibilitaram dar conta de uma realidade
marcada por grande fluidez e, ao mesmo tempo, extrema conectividade.

Realizar uma etnografia multissituada néao significa, necessariamente, que
todos os locais devam ser tratados com 0 mesmo conjunto de praticas de trabalho
de campo, periodo de estada ou intensidade. Como aponta Marcus (idem), a
etnografia multissituada é inevitavelmente o produto de bases de conhecimento de
varias intensidades e qualidades. Adotei, assim, uma pratica de pesquisa
denominada pelo autor de “etnografia estrategicamente situada” que leva em conta
nao uma mudanca literal dos locais de investigacdo ou a etnografia realizada em
multiplos espacos, mas que trabalha com um contexto multissituado, pois o que
ocorre nele ndo deixa de estar inserido e imbricado em um tracado de redes e no
intercruzamento de processos e praticas, mediacdes, conexdes e circuitos, é nisso
gue minha etnografia baseia-se, sobretudo, nos "eventos de capoeira angola
transnacionais".

Os eventos sao a maior evidéncia de que meus interlocutores néao
permanecem encapsulados nos seus contextos imediatos de referéncia e sédo, assim
como eu fui, levados pelo fluxo dos "eventos". A tentativa de seguir as linhas de
meus interlocutores me pareceu interessante, mas, como nos diz Marcus, em uma
etnografia multissituada "seguir as linhas" € mais do que deslocar-me com meus

nativos, trata-se do trabalho de conectar os dados coletados entre diferentes
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eventos, as relacdes entre diferentes dindmicas locais, as trajetérias especificas de
meus interlocutores em busca de pontos de conexao. Esse trabalho de conectar as
linhas ocorreu durante a andlise dos dados, mais do que em campo, de modo que
por mais que houvesse um projeto elaborado, a tese que se apresenta tomou forma
apenas no ato de andlise e de escrita.

Tanto meu trabalho de campo quanto a analise e a escrita requereram
escolhas acerca dos elementos que pudessem contemplar diferentes trajetérias de
vida em dialogo e em sobreposicao.

A partir dessa pratica de recomposicdo de multiplas perspectivas e situacoes,
pretendo demonstrar as configuracdes que moldam o universo contemporaneo da
capoeira angola transnacional.

Na péagina seguinte, segue um grafico com informagfes sobre as 69 entrevistas

formais realizadas em diferentes locais e periodos.
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Localidades Entrevistas Nacionalidades dos Escolaridade Mestres, Alunos Género Data trabalho de
entrevistados contramestres campo / entrevistas
e treineis
Superior: 3
Brasileiros: 8 Ens.médio: 5 Masc: 9
Fevereiro-Junho
Salvador 11 Francés: 1 Superior: 3 6 5 2013
Alemées: 1 Fem: 2
Martinicano: 1 Ens.médio: 0
Superior: 4
Brasileiro: 5 Ens.médio: 1 Masc: 4 Margo-Dezembro
Curitiba 6 Superior: 1 2 4 2008
Francés: 1 Ens.médio: 0 Fem: 2
Superior: 4
Brasileiros: 5 Masc: 5
Porto Alegre 8 Ens.médio: 1 3 5 Margo 2011-
Angolano: 1 Superior: 2 Junho 2012
Aleméo: 1 Fem: 3
Ens.médio: 0
Superior: 2 Masc: 2
Florianépolis 2 Brasileiros: 2 Ens.médio: 0 0 2 Agosto-Setembro
Fem: 0 2014
Brasileiro: 1 Superior: 1
Masc: 2
Paris 5 Ens.médio: 0
Grego: 1 Superior: 4 1 4 Fevereiro 2014
Franceses: 3 Fem: 4
Ens.médio: 0
Superior: 2
Brasileiros: 3 Ens.médio: 1 Masc: 5
Lyon Haitiano: 1 Superior: 6 4 6 Setembro 2009-
9 Franceses: 5 Fem: 4 Junho 2010
Ens.médio: 0
Superior: 4 Masc: 3
Varsovia 5 Polacos: 5 Ens.médio: 1 0 5 Fem: 2 Margo-Abril 2014
Grego: 1
ltalianos: 2 Superior: 10 Masc: 6
Franceses: 2 Setembro e Outubro
Austriaco: 1 2013
Lisboa 10 Espanhol: 1 3 7 Janeiro, Maio e
Portugués: 1 Junho 2014
Mogambicano: 1 Ens.médio: 0 Fem: 4
Angolano: 1
Superior: 0
Brasileiros: 3 Ens.médio: 3 Masc: 3 Dezembro 2013
Berlim 7 Superior: 4 4 3
Alemées: 4 Ens.médio: 0 Fem: 4
Superior: 0
Brasileiro: 2 Ens.médio: 2 Masc: 3 Novembro 2013
Viena 6 Superior: 4 2 4
Austriacos: 4 Ens.médio: 0 Fem: 3

Figura 1 - Entrevistas e periodos de realizagéo do trabalho de campo
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1.4. TRAJETORIA DE VIDA

Um dos primeiros trabalhos a tratar de “trajetérias de vida” foi The Polish
Peasant Society® (1918), de Wiliam Thomas e Florence Znaniecki justamente
tratando de questdes envolvendo deslocamentos internacionais e as identidades
nesse processo. Segundo Becker (1986), o método de analise de trajetéria de vida
desenvolvido pelos autores passou por um periodo de desconsideracdo devido a
sua caracteristica associada ao paradigma estrutural-funcionalista (que trata das
relacbes sociais apreensiveis concretamente no decorrer de um determinado
periodo historico) em um ambiente intelectual onde a "estrutura" era tomada como
conceito abstrato e as analises recaiam na sincronicidade.

O retorno do uso desse método ocorreu em 1970, quando Bertaux (1999)
retoma sua utilizacdo defendendo uma primeira diferenciacdo entre relatos do
individuo e informacdes de fontes externas (documentos). Avesso a um discurso
objetivista, Bertaux (1999) refuta a necessidade de informacbes externas para a
legitimacdo da narrativa do sujeito entrevistado. Seu método possibilitou a
objetivacdo de suas analises pela via da autonomizacdo dos relatos de vida em
relacdo as fontes externas por meio da sobreposicdo de outros relatos de vida,
sobre 0 mesmo tema, que, apos exaustiva repeticdo, possibilitava a depuracdo de
narrativas cuja veracidade seria atestada.

O tema adquiriu relevancia na década de 1980; Pierre Bourdieu passa a se
dedicar a esses estudos criticando 0 método e acusando-o de falta de objetividade.
Para Bourdieu (2006), o relato biografico operaria uma escolha dos fatos narrados
em prol de uma unilinearidade e coeréncia que nao corresponderia a verdade do
processo historico.

Heinich (2010) questiona a critica de Bourdieu por acreditar que o esfor¢co dos
sujeitos em atribuir linearidade e coeréncia a trajetoria de vida seja um fato social
relevante e se aproxima da posi¢cao de Bertaux ao colocar como dilema a oposi¢cao
“perspectiva explicativa e obijetivista” versus “perspectiva compreensiva”. A autora
adota a ultima perspectiva e foge a classificacdo subjetivista levando em conta a
comparacao entre diferentes experiéncias contidas em diferentes relatos coletados e
as possibilidades oferecidas pelo contexto e periodo em que os fatos narrados

ocorreram.

6 A obra foi publicada entre 1918 e 1920 em cinco volumes.
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Como coloca Guérios, uma das questdes acerca da utilizagdo do método de
trajetdria de vida e sua validade como representativa de um fenbmeno social passa
por uma questdo importante nas Ciéncias Sociais, a das escalas: “individuo-

sociedade” ou “micro-macro”:

Ao tomar por foco de estudo a trajetéria de uma pessoa nos
ambientes sociais de que participa, ao oferecer a oportunidade de
guestionar como cada sujeito vive ligado a redes de
interdependéncia (Elias 1994) que se estendem além de seu
pertencimento  social imediato, estes estudos deparam-se
frontalmente com a questéo da relagéo entre o individual e o social,
entre 0 pequeno e o grande, entre a parte e o todo(GUERIOS,
2011, p. 13).

Considerando o estudo de Mintz, Worker in the cane (1960), Guérios aponta
para o fato de que Mintz confere uma inteligibilidade sociolégica a trajetdria de seu
interlocutor, Taso, sem usar dados estatisticos nem cotejar sua trajetoria de vida
com a de outros de seu meio, mas sim a partir da consideracéo da historia do local

onde ele vivia:

[...] um olhar através das lentes da historia mostra o modo pelo qual
um povo — um grupo social, uma subcultura, uma comunidade ou um
pais inteiro — abre-se, através de importantes mudancas econémicas,
politicas e ideologicas, a novas percepcbes, novos padrdoes de
comportamento e crenca, hovos modos de ver 0 que ocorre com
eles. [...] Os eventos da vida de Taso correm paralelos as grandes
mudancgas que ocorrem ao seu redor. Em cada ponto é possivel ver
como ele tomou todas as vantagens possiveis das oportunidades
gue sua sociedade lhe oferecia, de acordo com suas proprias
necessidades e seu temperamento. As mudancas em si nédo
explicam a trajetéria particular de sua vida; elas sdo antes as
condi¢cbes sob as quais sua vida tomou uma forma caracteristica
(MINTZ, 1960, p. 253, 262 apud GUERIOS, 2011, p. 14).

Um estudo sociolégico do meio onde o sujeito vive e age permite tornar a sua
trajetéria compreensivel ao ressaltar elementos que explicitam os limites do seu
"campo de possibilidades" (VELHO, 1981, 2003).

No que concerne aos trabalhos sobre trajetoria de vida de angoleiros, dois
deles me ajudardo a entender o campo de possibilidades que alguns mestres
abordados nesta tese, sobretudo mestre Boca do Rio, encontraram: Castro (2007)
discorrendo sobre mestre Jodo Grande e Angulo (2008) sobre mestre Cobra Mansa.

Ambos os mestres sédo precursores na formacao de nucleos fora do Brasil e ambos,
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assim como mestre Boca do Rio, fazem parte da linhagem de mestre Pastinha.
Mestre Jodo Grande é considerado avb de capoeira de mestre Boca do Rio e mestre
Cobra Mansa seu irméo mais velho.

Castro parece buscar objetivar sua abordagem a partir da correlacéo entre a
narrativa de mestre Joao Grande e outros capoeiristas que participaram do processo

de sua imigracao aos EUA:

Busquei um dialogo intenso entre a histéria de vida de mestre Jodo
Grande e as narrativas biogréficas — relatos curtos sobre uma
experiéncia vivencial — dos outros colaboradores. Nomes importantes
foram apresentados pelo trabalho de campo e por minha convivéncia
entre os angoleiros (CASTRO, 2007, p. 14).

Da mesma forma acontece com a tese de Angulo (2008) que, embora ndo
anexe as entrevistas coletadas a sua tese (como o fez Castro), construiu seu texto

de forma a transcrever longas falas de mestre Cobra Mansa sem edicao:

Through ethnographic writing | hope to “convey immediately
experienced meaning” (Cooley 1997, 14) in a text that also includes
Mestre Cobra Mansa’s story as one of the two main voices heard in
this project, although as in capoeira, many voices are needed to
interact with ours to hold up the energy of our play [...] Ethnography to
me is a writing strategy not just a research methodology. What Cobra
Mansa wants to write about himself comes from his telling. What |
write about myself comes from my reflection on his narrative or the
echoes that resonate with my own experiences. My presentation in
this thesis in terms of layout design includes his voice in the writing to
showcase this collaborative effort and to let the reader experience
firsthand as much as possible our dialogic experiment. | am
attempting to include Cobra Mansa’s own narrative without destroying
the spontaneity inherent in our original conversations during the
transcription and editing process (ANGULO, 2008, p. 28-9).

Assim, a trajetéria destes mestres e as trajetérias’ de outros mestres
entrevistados por mim juntamente com a analise do contexto histérico no qual eles
viveram ajudam a entender os circuitos e as identidades construidas nos primérdios
do processo de transnacionalizacdo da capoeira angola, assim como em sua atual

configuracéo.

"Castro anexou a sua tese as entrevistas que realizou na integra e Angulo pautou sua analise
inteiramente nas entrevistas realizadas com mestre Cobra Mansa. Ambas as teses servem aqui como
importante fonte secundaria de dados.
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1.5. "TRANSNACIONALISMO" E A "CENTRALIDADE" DO PROCESSO DE
DIFUSAO GLOBAL DA CAPOEIRA

Ha quase duas décadas consolidou-se nas Ciéncias Sociais 0 debate em torno
das condicfes e da posicdo que a cultura adquiria na formacéo de identidades na
sociedade contemporanea marcada, por sua vez, por fendmenos transnacionais.
Dentro desse repertorio de posicbes, verifica-se perspectivas acerca do que
caracteriza esse momento histérico da modernidade e sua relacdo com as
transformacdes nas esferas locais, regionais e nacionais.

Em que pese ao emaranhado de posicdes de diversas areas do conhecimento,
dois autores parecem-me fundamentais para esse debate: Arjun Appadurai e UIf
Hannerz.

O intuito desse topico € construir um pano de fundo tedrico para a descricdo
etnografica que serd aqui apresentada, dai a apresentacdo das perspectivas
teéricas de dois antropblogos importantes para as analises sobre
transnacionalizacdo. Farei uma breve descricdo de suas perspectivas teoricas
buscando situar as suas concepcbes acerca da pertinéncia de categorias como
"centro" e "periferia” nesse processo e, em seguida, apresentar alguns trabalhos
sobre a transnacionalizacdo da capoeira e as formas nas quais tais categorias
aparecem.

Comeco pela perspectiva tedrica de Appadurai e seu entendimento acerca do
mundo contemporaneo em deslocamento.

Sua proposta fundamenta-se nas mudancas sociais e culturais tributarias do
desenvolvimento de tecnologias midiaticas e dos movimentos migratorios em massa.
O autor entende esses dois elementos como for¢cas motrizes de um trabalho de
imaginacdo. Esta é entendida por Appadurai como pratica social ndo mais na
qualidade de simples fantasia, nem tdo pouco como fuga da realidade, mas como
um trabalho social realizado por sujeitos dotados de agéncia e capacidade de
interagir de forma quase ilimitada com um grande espectro de op¢des globalmente
definidas e difundidas. Appadurai postula que tal ocorréncia teria ocasionado uma
‘ruptura da modernidade tradicional" fazendo desse trabalho de imagina¢cdo o motor
de formacé&o de novas subjetividades.

Esse trabalho de imaginacdo seria responsavel pela formacdo de hibridos
culturais, o que supde o fim de identidades primordialistas, formagao essa entendida

como o componente fundamental da nova ordem global.
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Como veremos, para esse autor, essa nova ordem global seria explicada por
uma nova economia cultural global correspondente a uma configuragdo social
complexa, deslocada e repleta de justaposicdes, impossiveis de serem situadas
mediante o0 uso de dicotomias como "produtores e consumidores”, "oferta e
demanda" ou mesmo "centro e periferia”.

Para suprir a lacuna deixada pela auséncia dessas dicotomias como categorias
heuristicas, Appadurai busca analisar o problema dos deslocamentos entre
economia, politica e cultura pela via de cinco dimensdes de "fluxos culturais globais"
gue servem como tijolos do trabalho de imaginacdo. Séo eles:

Paisagens étnicas: formados por pessoas que fazem parte da vida cotidiana de
uma localidade, entretanto sdo naturais de outros lugares do mundo: turistas,
imigrantes, refugiados ou trabalhadores convidados. Segundo Appadurai, as
paisagens étnicas afetam a vida da localidade quando trazem consigo outras formas
culturais;

Paisagens tecnologicas: sdo maquinas tecnoldgicas, mecanicas ou
informatizadas. Essa dimensao refere-se a industria e ao fluxo da economia de
mercado atual;

Paisagens financeiras: essa dimensdo diz respeito a fluidez financeira, as
especulacdes sobre produtos e servi¢cos, mercados de trocas etc.

Paisagens midiaticas: sdo os meios eletrdnicos de produzir e disseminar as
informacBes. S&o os jornais, filmes, televisdo e revistas eletronicas veiculadas pela
Internet;

Paisagens ideoldgicas: sdo compostos de visées de mundo, frequentemente
associados ao iluminismo, como liberdade, bem-estar, direitos, soberania,
representacéo e democracia,

Em sua perspectiva, Appadurai trata das tensdes entre homogeneizacédo e
heterogeneizacao cultural que constituem o cenario cultural global. Avesso a ideia
da possibilidade de um imperialismo americano acabar por homogeneizar o mundo a
partir da mercantilizagdo de sua cultura, o autor argumenta que os EUA ndo detém o
monopolio no mercado mundial das imagens, mas ocupa a simples posicao de mais
um polo irradiador no complexo cenario da cultura global e das construcbes de

identidades transnacionais.
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Nesse cenario mundial o poder de grandes metropoles teria sofrido
deslocamentos de modo que suas influéncias culturais passam por dinamicas de
"aclimatacdes” e "nacionalizacdo” postas em marcha por diferentes sociedades.

Dando atencéo aos vinculos entre local e global constantemente tensionados,
o local produziria mecanismos de resisténcias a homogeneizacédo global e, em certo
sentido, implantando continuidades que originam processos impossiveis de serem
classificados por meio de concepcdes isomorficas constituidas pelo estatuto
normativo do Estado-nacdo moderno (correspondéncia entre povos, territorios e
soberania legitima).

Com isso, Appadurai explica o surgimento de novos movimentos étnicos em
relacdo a crise do Estado-nacdo e sua legitimidade politica ndo apenas afirmando
gue sejam oposicdes a arbitrariedade dos processos pelos quais o "nacional” é
conformado, mas sim pela tenséo entre a racionalidade que pauta o processo de
legitimidade politica efetivado pelo Estado-nacdo e o trabalho de imaginacdo na
conformacao de tais etnicidades.

Os novos movimentos étnicos seriam palco de um paradoxo a medida que
alguns marcadores sociais primordiais como idioma, cor de pele e parentesco
passavam a ser globalizados, ou seja, a etnicidade estaria deslocando-se e
passando a ser uma forga mais global que nacional ou regional.

Os sentimentos de pertenca primordialistas que fundamentariam os
movimentos étnicos do passado teriam se estendido para além de fronteiras

nacionais dispersando-se e reterritorializando-se de modo irregular:

[...] las narraciones y tramas de indole local por medio de las cuales
se leen e interpretan la vida cotidiana y sus conflictos resultan, a su
vez, atravesadas por un subtexto de posibilidades interpretativas
producto directo de la labor que tiene lugar en el nivel local a la hora
de imaginar y de dar cuenta de los acontecimientos de mayor
envergadura que ocurren a nivel regional, nacional o global [...] Estos
sentimientos locales son resultado de la interaccién, a largo plazo,
entre cascadas de acontecimientos locales y globales que van
decantando en estructuras de sentimientos (APPADURAI, 2001,
p.161).

Dessa maneira, Appadurai pensa ser necessario formular uma teoria geral dos
processos culturais globais assumindo que: 1) antigos modelos explicativos das
formas culturais devem mudar acompanhando o fato de que as configuracdes de

pessoas, lugares e herancas culturais perderam sua caracteristica isomorfica,
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acarretando a necessidade de distanciamento de noc¢des primordialistas, localizadas
ou ligadas a questdo das fronteiras, obrigando a pensar as formas culturais
contemporaneas como fraturadas, carentes de regularidades, estruturas e fronteiras
euclidianas; 2) essas formas culturais fraturadas devem ser pensadas em seu
processo de justaposicdo com outras formas culturais, isso significa entender a
dindmica cultural por meio de um "discurso politético" que cruze areas distintas do
saber e pensar as unidades sociais em termos fractais, sob o risco de, caso nao se
faca assim, comparar entidades separadas e comprometer a tarefa analitica da
dindmica cultural; 3) uma visdo humana da "teoria do caos" deve ser criada
assumindo tal condicdo para a cultura global e alternando a problematica norteadora
das analises, em vez de perguntar: "¢,COmo es que estas estructuras complejas,
fracturadas y yuxtapuestas constituyen un sistema simple y estable?" deve-se
perguntar: "¢Qué las mueve y cuales son sus dinamicas? ¢Por qué ocurren
enfrentamientos étnicos en ese tiempo y lugar?".

Com essas consideracdes creio ser relevante colocar alguns comentéarios
sobre elas.

Em primeiro lugar, penso que tal abordagem expfe um panorama
extremamente desordenado e imprevisivel do mundo atual, ao sustentar a fluidez e
os crescentes deslocamentos culturais globais desconsiderando toda e qualquer
centralidade, tal perspectiva tende a obscurecer possiveis relacbes de poder
geopoliticas que subjazem ao fenbmeno de transnacionalizacdo. Em segundo lugar,
complementando o primeiro comentario, acredito ser demasiada a énfase na
desterritorializacdo dos vinculos sociais formadores de identidades transnacionais,
nao tomando como realidade possivel que pessoas e grupos étnicos deslocados
mantenham-se conectados a territérios, mesmo se ndo estiverem fixados neles. Ou
seja, creio nem sempre uma separacao espacial significar o distanciamento de uma
comunidade do grupo de origem e, até mesmo, do estado do qual formalmente &
vinculado.

A perspectiva de Hannerz, por outro lado, atribui menor énfase na disjungéo e
dispersédo por meio do que chamou de ecumeno global pautado numa distribuicdo
desigual de poder.

Da mesma forma que Appadurai, Hannerz toma como fundamental em suas
andlises sobre as novas modalidades de “conexfes transnacionais" a intensidade

dos fluxos migratérios e a interconexao global promovida pelo desenvolvimento



39

tecnologico. Entretanto, enfatiza que tais conexdes levadas a cabo pelo alto indice
de imigracdo quanto ao desenvolvimento de novas tecnologias da informatica séo
limitadas na medida em que ndo sao distribuidas igualmente entre as pessoas de
diferentes sociedades e classes sociais.

O que entende como "globalizac&o" refere-se a dispersdo dessas tecnologias
num ambito geral e, por conta de sua perspectiva menos generalista, Hannerz usa o
conceito de "transnacionalismo” de forma menos abrangente considerando o0s
fendbmenos conectivos de diversas escalas que ocorrem fora da dimensao estatal.

Para isso, Hannerz recupera a ideia de Kroeber (1945) sobre o "ecumeno global":

El ecamene global es el término que yo —y también otros- elijo
para aludir a la interconexiébn en el mundo, a través de
interacciones, intercambios y desarrollos derivados, queafectan
no poco a la organizacioén de la cultura(HANNERZ, 1998, p. 20-
1).

O autor elabora uma teoria pautada em quatro marcos para explicar o0s
movimentos culturais na sociedade contemporanea: “formas-de-vida", "estado",
"movimento” e "mercado”.

Com formas-de-vida como marco, o autor entende que os fluxos culturais se
fazem sempre presentes na vida cotidiana seja no espaco doméstico, no trabalho ou
na vizinhanca imediata.

Com estado como marco, refere-se aos fluxos de significados entre o aparato
estatal e as pessoas definidas como cidadédos. Em relacdo ao marco forma de vida,
0 marco estado evidencia fluxos muito mais assimétricos decorrentes de instituicbes
como meios de comunicacao, escolas, museus, etc.

Com mercado como marco, argumenta que a dinamica cultural engloba a
cultura dos bens e produtos por intermédio de relagbes entre compradores e
vendedores. Nesse caso, assim como no marco estado, a producgéo e a distribuicéo
cultural mostra-se muito assimeétrica.

Esses trés marcos de analise dos fluxos culturais globais atingem a vida das
pessoas na maioria dos locais do mundo direta ou indiretamente, estejam elas
conscientes disso ou ndo. Com a diminuigao do poder centralizador do estado sobre
as relacdes sociais, o mercado tende a transformar, de forma mais acentuada, a

cultura em produtos culturais.
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Com o movimento como marco analitico, o autor entende a implicacdo de usos
do significado de forma deliberada e descentralizada envolvendo acdes de
persuasao e proselitismo nas relacdes entre alguns sujeitos ja convertidos as novas
identidades transnacionais e a outros que ainda nao o foram.

Em todos os quatro marcos, é verificada a circulacdo de sujeitos concretos
atuando em locais mais propicios para o estabelecimento de conexdes e formacdes
de redes interculturais: as cidades.

Na argumentacdo de Hannerz, as grandes "cidades mundiais" despontam
como centros de profusao, producao e difusdo de significados. Assim, percebe-se
que, para o autor, nem todos os fluxos culturais sdo imprevisiveis ou disjuntivos. O
autor aponta quatro tipos de "cidades mundiais" relacionadas aos grupos de pessoas
vinculadas as atividades econdmica, politica e socio-cultural e seus padrbes de
mobilidade por entre espacos transnacionais facilitados pelas logicas dessas
mesmas cidades.

Uma primeira forma de categorizar as cidades esta relacionada a presenca de
empresas transnacionais, ou seja, cidades fruidas por empreséarios e executivos,
estudantes universitarios, bancérios, que, por sua vez, estdo habituados a deslocar-
se com frequéncia.

Uma segunda categoria de cidades refere-se aquelas metrépoles
economicamente consolidadas constituidas por grande numero de habitantes
procedentes de paises do hemisfério sul (ou paises "subdesenvolvidos") em busca
de melhores condi¢fes de vida.

Nueva York, Londres o Paris, debido a la inmigracion, se han
convertido en una parte del tercer mundo. Con los abismos que hay
entre ricos y pobres, y con las faltas de servicios para estos ultimos,
estructuralmente es como una ciudad de América Latina, de Asia o
de Africa” (HANNERZ,1998, p :210).

A terceira categoria de cidades esta associada a presenca de profissionais da
cultura, especializadas em atividades artisticas como, moda, fotografia, desenho,
musica etc.

E, por fim, a quarta categoria de cidade mundial corresponde aquelas
frequentadas por turistas, que apresentam uma rotacdo potencializada de pessoas

de diversas partes do mundo.
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As gquatro categorias de cidades mundiais sdo caracterizadas por Hannerz pela
intensidade de mobilidades de pessoas inseridas ativamente nos fluxos
transnacionais da cultura.

A multiplicidade de circuitos de pessoas que nutrem determinadas localidades
com influéncias diversas conduz a perspectiva acima delineada a enfatizar a
diversidade de configuragdes culturais locais inseridas em dinamicas transnacionais
a partir do tensionamento entre continuidade cultural local e a influéncia de
elementos de uma cultura globalizada. Dessa forma, é possivel entender que
Hannerz assume a existéncia de centralidades e periferias inseridas no mercado
cultural, sem, contudo, toméa-las de forma unidirecional, nem tdo pouco em Uunico

sentido:

Podemos ver cémo las relaciones centro-periferia en la cultura de
hoy se convierten con bastante frecuencia en relaciones periferia-
centro-periferia, debido a la composiciébn de la poblacion de las
ciudades mundiales y la estructura de los mercados culturales de las
mismas (HANNERZ, 1998. p. 222).

Julgo que as andlises transnacionais propostas pela perspectiva de Hannerz
centram-se na articulacdo de dois de seus marcos, forma-de-vida e mercado. Por
um lado, as formas-de-vida sdo perceptiveis nas grandes metropoles com estilos de
vida formados por redes de solidariedade moral, emocional e intelectual que
consubstancializam e mantém coesas as identidades coletivas. Por outro lado, o
mercado € a esfera na qual elementos identitarios tornam-se disponiveis nas
cidades mundiais, concentrando produtores e vendedores de bens culturais
justamente porque € |4 que se concentra a maioria de seus consumidores em
potencial. Devido a intensidade de mobilidade das pessoas que fruem essas cidades
mundiais, os padroes de consumo cultural ali instaurados circulam por diferentes
circuitos, sendo elaborados e reelaborados, ampliando o mercado consumidor que

finda por interconectar-se transnacionalmente:

Los marcos forma-de-vida y mercado estan estrechamente
relacionados. Los valores, gustos, habilidades o cualquier otra cosa
que las personas aprenden unas de otras, tiende a modelarlas como
consumidores, como compradores, dentro del marco mercado; vy
entonces la cultura se convierte en un producto que los vendedores-
productores, los intermediarios, ponen a disposicion del publico. Las
personas que han estado en las ciudades mundiales y alli han
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adquirido nuevas preferencias de consumo, cuando vuelven (a su
lugar de origen) tienden a formar parte del mercado local que
consume el mismo tipo de productos culturales que ha encontrado en
los centros (HANNERZ, 1998, p. 252).

E possivel, segundo a perspectiva de Hannerz, afirmar que esse tipo de
conexao transnacional entre pessoas de localidades distantes torna-se possivel nas
cidades mundiais a partir de trés diferentes fatores:

Primeiro, o crescente niumero de postos de trabalho nas grandes cidades
mundiais que atraem pesquisadores, cientistas, banqueiros, advogados, consultores,
caca-talentos para empresas, editores e escritores, musicos e produtores
cinematograficos de diferentes partes do mundo.

Segundo, a preponderancia de empresas globais que desprende-se de
territorialidades nacionais concretas e que contribuem para o enfraguecimento de
centrais decisorias, cada vez mais constituidas por organiza¢des cujo sistema de
valores é descentralizado e distanciado de qualquer orientacdo nacional.

Terceiro, a presenca de "comunidades imaginadas transnacionais" formadas
por seguidores de estilo de vida associados a juventude que encontram-se cada vez
mais em mobilidade.

Mesmo apontando algumas caracteristicas que supdem o enfraquecimento do
Estado-nacdo como principal ordenador de sentimentos de pertenca, Hannerz
enfatiza o fato de que nenhum tipo de configuracao cultural transnacional substitui a
nacdo e sua cultura completamente. Indica que, com isso, a andlise desses
processos identitarios devem basear-se nas relacfes entre as tradicbes nacionais
historicamente dadas e as inovag¢6es culturais globais.

Dessa forma, Hannerz se pergunta:

¢,De qué manera podemos captar mejor el caracter de esas culturas
contemporaneas que se han formado totalmente a partir de la
conjuncion de culturas histéricamente separadas, bajo circunstancias
de desigualdad en estructuras centro-periferia? (HANNERZ,1998, p,
26).

E responde:

[...] hemos de examinar detenidamente la interaccion entre el estado,
el mercado y las formas de vida para comprender como llega a
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cobrar vida un continuum cultural internamente variado (HANNERZ,
1998, p. 27).

Se, para Appadurai, a atual modernidade caracteriza-se por elaboracoes
identitarias profundamente fraturadas, descentralizadas e carentes de regularidades
que, por sua vez, libertariam os sujeitos de antigas opressdes vinculadoras do
territdrio ao Estado-nacéo, para Hannerz essas elabora¢cdées ndo ocorrem da mesma
forma. Ao contrario, Hannerz entende a modernidade atual como solo de
elaboracdes identitarias apreensiveis dentro de seus proprios marcos legitimadores
e estruturantes: o mercado, o estado e a forma-de-vida.

Na dindmica de funcionamento entre tais marcos, uma légica econémica
regulamentaria outras formas de legitimacado identitaria que ndo aquela do estado,
de modo que, antes de perceber uma modernidade libertadora para processos
imaginarios sem limites definidos, Hannerz prop&e entender os processos de
conexdes transnacionais com seus eixos e seus centros de poder.

Atualmente, vemos que o estado e 0 mercado continuam atuantes em relacéo
as identidades coletivas, inclusive, oferecendo apoio institucional para que coletivos
transnacionais mantenham suas bases simbodlicas ancoradas no estado-nacéo
servindo como atrativos para um mercado definido nacionalmente. Vemos politicas
de patrimonializacdo de bens culturais em ambitos "nacional" e "da humanidade”
(como na capoeira, respectivamente, em 2008 e em 2014) baseados em
elaboracdes e re-elaboracfes de histdrias étnicas, regionais e nacionais.

AplOs uma breve consideracdo dessas perspectivas antropologicas sobre o
transnacionalismo, vejamos como algumas etnografias apresentam as nog¢des de
"centro" e "periferia” integradas nas dinamicas transacionais da capoeira.

Além das teses ja citadas aqui anteriormente (ANGULO, 2008 e CASTRO,
2007) temos ainda um conjunto de teses escritas ja na segunda década do século
XXI, atestando uma significativa presenca de capoeiristas em grandes "cidades
mundiais": Granada (2014) apresenta dados sobre Paris e Londres; Nascimento
(2015) dedicou-se ao estudo de casos em Porto e Cracévia; Gravina (2010) estudou
Porto Alegre e Marseille; Guizardi (2011) mapeou a cena capoeiristica de Madri;
Aceti (2011) discute casos de cidades suicas e Fernandes (2013) discute casos de

cidades alemas, inclusive Berlim.
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Encontram-se, nesses trabalhos, diferentes modelos de periodizacao
nomeados de "ondas de expansdo”, "ondas de migracdo”, "fluxos migratorios",
"contra-fluxos" ou "refluxos”, que buscam explicar as interconexdes e negociacdes
entre capoeiristas brasileiros e capoeiristas europeus fazendo destacar-se em suas
elaboracdes analiticas, ora mais ora menos, as formas com que as nocdes de
"centro” e "periferia” sdo mobilizadas pelos seus interlocutores em seus respectivos
campos.

Uma das formas de enxergar essa "centralidade difusora" de cidades mundiais,
referente ao universo da capoeira, € mapear a dimensdo globalizada que o filme
Only the Strong alcancou pela via da producédo cinematogréafica de Hollywood na
década de 1990. Para muitos pesquisadores da capoeira (FALCAO, 2004;
ASSUNCAO, 2005; ACETI, 2011; GUIZARDI, 2011; GRANADA, 2013;
FERNANDES, 2014 e NASCIMENTO, 2015), tal veiculagdo serviu de base para a
formacao de varios grupos em diferentes paises do mundo.

Em sua tese intitulada Todo lo que la boca come. Flujos, rupturas y fricciones
de la capoeira en Madrid, Guizardi (2011) traca um itinerario daqueles que chama de
"pioneros em Madrid". Esses pioneiros sairam de cidades "periféricas” do nordeste
brasileiro em busca de "centros" urbanos do sudeste deste pais e de |4 rumando
para grandes metrépoles europeias. Ela diz:

Ciudades como Salvador de Bahia siguen constituyéndose en el
escenario nacional, basicamente, como “productoras de cultura afro-
descendente”. En tiempos de globalizacion, la vocacion para el
desarrollo de la actividad turistica internacional — en la que Salvador
se ha especializado en los ultimos 20 afios — también esta basada en
ese mito a cerca de los centros albergadores de la cultura
‘originariamente brasilena” [...] esa misma idea ha convertido
Salvador de Bahia en una especie de “Meca de la capoeira”: el sitio
donde la capoeira se habria guardado en su estado mas puro (en sus
raices) y hacia donde se dirigen, anualmente, miles de capoeiristas
de diversas nacionalidades en una impresionante peregrinacion
transnacional (GRUIZARDI, 2011, p. 190).

Outro exemplo dessa centralidade da cidade de Salvador para o universo

capoeiristico transnacional é encontrado em Capoeira pilgrims® negociation

8...] the concept of secular pilgrimage is a way to valorize the transformative experiences of
individuals who organize their worldview by non-religious principles and do not have traditional
religious pilgrimages as an option for personal re-creation. For some individuals, the center of their
worldview will be a specified religious destination, but for others it may be a cultural icon such as
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legitimation in a foreign field (GRIFFITH, 2010), no qual a autora analisa o
movimento de "refluxo" da transnacionalizacdo da capoeira a que se referiu Guizardi
(2011):

The city of Salvador, sometimes referred to simply as Bahia, is known
domestically and internationally as a bastion of traditional African
culture. For the non-Brazilian capoeirista, making a pilgrimage to
Bahia has become an almost essential part of their advancement
within the social field (GRIFFITH, 2010, p. 1).

Vemos, além de um centro originario da cultura articulador de identidades
transnacionais da capoeira, Salvador da Bahia aparecendo como uma
representacdo espaco geografica do "centro de poder simbdlico "cuja passagem
torna-se obrigatoria aos capoeiristas espalhados pelo mundo, o que |he atribui o
apelido de "MECA da capoeira".

Uma vez entendido Salvador como o "centro" simbdlico e geogréfico da
capoeira, cuja operacionalidade encontra-se valida (ou ainda mais valida que antes)
em tempos de globalizacdo, sera utii mapear algumas caracteristicas dessa
centralidade e de seus prolongamentos simbolicamente constituidos por meio dos
itinerarios dos mestres pela Europa.

Granada (2004) problematiza a nocdo de "centro" da capoeira atrelada a
Salvador em Brasileiros nos Estados Unidos: Capoeira e identidade transnacionais
ao pensar na trajetéria de mestre Cobra Mansa, criador da sede para seu grupo
(Fundacéo Internacional de Capoeira Angola-FICA) nos EUA na década de 1990.
Esse autor percebe a existéncia de "refluxos culturais” que transformaram a capoeira
brasileira mediante a influéncia de intelectuais afrocéntricos norte-americanos com
0s quais mestre Cobra Mansa se relacionou naquele pais. Dessa relacdo, teriam
sido introduzidos simbolos a pratica da capoeira no interior dos ndcleos brasileiros
da FICA, levando o autor a concluir que, no caso da FICA, havia um centro fora do
territorio brasileiro e outro em Salvador.

Sobre essa questdo, Guizardi (2011) mostra que o processo de difusdo da
capoeira para Madri deu origem a dois modelos de organizagdo de grupos

bY

transnacionais relacionados a sua centralidade: um "centro nodal vinculado a su

national monuments or an elective centre that individuals select for themselves (GRIFFITH, 2010, p,
5).



46

territorio de origen y al maestro fundador del grupo" que pode ser de dois tipos
(endogamico ou semi-exogamico); e "un centro nodal disociado del territorio de
origen, pero asociado al maestro fundador" e, nesse caso, Seria um grupo
exogamico.

Para a autora, todos 0s grupos transnacionais sdo baseados na associagao
simbdlica e articuladora de uma lideranca local. Alguns deles mantém uma estrutura
hierarquica conectada com o Brasil, isso colabora para que a lideranca local se
submeta totalmente ao circuito estabelecido pelo grupo formado pela lideranca
brasileira, atestando uma assimetria de poder baseada na importancia da
territorialidade nacional. Ja& em outros grupos dessa cidade, essa lideranca
associada a territorialidade brasileira € relativizada pelo poder constituido localmente
(Madri). Nesse ultimo caso, o circuito pelo qual os capoeiristas madrilenhos se
relacionam com capoeiristas de outros grupos é relativamente aberto no que tange
ao circuito estabelecido pelo mestre sediado no Brasil.

Haveria, ainda, outros grupos que ndo apresentam liderancas sediadas no
territorio brasileiro, de modo que, nessas condicdes, a abertura para conexdes com
capoeiristas de outros grupos locais é total, definida inteiramente pelo mestre fixado
em Madri.

Os modelos de Guizardi (2011) apontam para a centralidade hierarquizada na
simbologia da nacionalidade brasileira articulada sobre dois elementos, o territorio e
0 mestre, com a possibilidade de existir:

1°) grupos cujo centro simbolico é situado exclusivamente no mestre brasileiro
fixado em territério europeu sem nenhuma conexdao com mestres fixados no Brasil e,
nesse caso, o centro teria sido deslocado para Europa;

2°) grupos cujo centro simbdlico é relativamente partilhado entre o mestre
brasileiro fixado na Europa e o mestre brasileiro fixado no Brasil. Esse ultimo, por
sua vez, teria mais poder relativo a juncéo dos dois elementos caracterizadores da
legitimidade: a territorialidade brasileira e a maestria;

3°) grupos cujo centro simbdlico € situado no mestre brasileiro fixado no Brasil,
mesmo havendo na Europa outro mestre brasileiro, este encontra-se subordinado
aguele, servindo como intermédio entre ele e o resto do grupo em Madri.

Granada (2013) reflete sobre a diferengca entre a primeira geracao de
capoeiristas brasileiros que chegavam a Europa em busca de melhores condi¢es
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de vida e aqueles capoeiristas chagados apos a década de 1990, quando j& havia

um mercado relativamente saturado de profissionais dessa area:

[...] étant désormais reliés a des groupes ou des mestres au Brésil
qui valident leur pratique en leur offrant un support et de la Iégitimité
pour poursuivre leur activité face aux autres groupes présents sur le
marché (GRANADA, 2013, p. 51).

Nesse mercado transnacional j& desenvolvido, ndo basta se apresentar como
um profissional, mas deve legitimar-se enquanto tal mediante uma conexdao com
mestres e linhagens situados na "MECA" da capoeira.

Com a excecdo de poucos mestres como Mestre Joao Grande (descrito por
Granada, 2004) que, mesmo em vida, adquiriu uma aura de ancestralidade
carregando em seu corpo a baianidade (CASTRO, 2007) e construindo um "canto
dos orixas" em Manhattan (DOWNEY, 2006), todos os capoeiristas que buscam um
espaco no mercado transnacional da capoeira angola buscam vincular-se de alguma
forma a uma linhagem com uma representacéo ativa no Brasil.

Analisando a capoeira na Suica, Aceti (2011) coloca a questao do "centro" em
termos de sobreposicdo entre "tradicdo” e "modernidade"”. Ela coloca a seguinte
questdo: "Au fond, les références aux traditions originelles ne permettraient-elles pas
de mieux assumer sa diffusion "globale" dans un monde occidental en mutation dans
une "vraie fausse" dialectique entre tradition et modernité?" (p. 118).

Respondendo afirmativamente com uma série de narrativas de capoeiristas
suicos, a autora reconhece que a "boa tradicdo baiana da capoeira” substituiria a

auséncia de tradicdo nas sociedades europeias e continua se perguntando:

Ainsi, puisque la "bonne" capoeira se définira en autant de versions
subjectives que d’individus capoeiristes, comment peut-elle
correspondre a la "vraie" capoeira? D’ailleurs, cette derniére est-elle
transmise par de "véritables" capoeiristes?(p. 119).

Ela busca responder a essa questdo aludindo aos critérios elencados pelos
capoeiristas suicos em relagdo as estratégias de deslegitimacdo de seus pares
levadas a cabo por mestres na Europa em plena disputa por uma boa colocacdo no

mercado da capoeira transnacional:
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Des critéres dordre géographique ou phénotypique favorisent
également I"authenticité" du capoeiriste: le Bahianais (natif dans le
berceau légendaire de la capoeira) versus le Carioca, le Brésilien
(détenteur du patrimoine afro-brésilien) versus I'étranger, le noir (plus
proche des racines africaines) versus le blanc, 'lhomme (de la culture
virile dominante) versus la femme. Le prestige du lignage, de I'école
de formation ou du groupe participe a la légitimation du capoeiriste®
(p. 119).

Vemos que a centralidade da Bahia como um berco lendario da tradicional
capoeira aparece como um poélo do continuum entre legitimidade e néo legitimidade,
formado por outras regionalidades e alguns marcadores sociais representativos
dessa regiéo.

Também me parece interessante em Aceti (2011), a analise que ela se propde
a fazer a partir da dialética entre "modernidade" e "tradicdo" ou a "dicotomia" entre
esses termos e as formacdes hibridas da capoeira decorrentes do contato de
caracteristicas advindas do "centro" e aquelas locais na Europa.

Aceti (2011) conclui que a "tradicionalidade" dos capoeiristas brasileiros na
Europa é construida por eles préprios em contato com os europeus fazendo uso de
atributos essencializados em resposta a um "imaginario moderno" que estrutura o
mercado cultural da capoeira transnacional que, como diz Granada (2013), comeca
a se saturar, inclusive, com a presenca de professores e mestres ndo-brasileiros.

Em outro artigo (ACETI, 2010), a autora considera a capoeira
transnacionalizada "dans un rapport d’hybridation triangulaire entre les effets du
GLOBAL, c’est-a-dire de la culture du réseau mondialisé de la capoeira, les
empreintes de la culture d’'ORIGINE afro-brésilienne et I'impact des ressources
culturelles LOCALE" (s/p).

Para Aceti, a capoeira regional/contemporanea encontraria numa linguagem
corporal globalizada do esporte uma via de conexao entre a cultura de origem e as
culturas locais de diferentes partes do mundo. O que ela chama de "corps glorieux”
caracteristico da capoeira regional/contemporanea (exibicionismo de forca,
velocidade e virilidade) teria encontrado paralelos na ginastica e em esportes de luta
ja globalizados e amplamente conhecidos. Durante o processo de difusdo global da
capoeira, a vertente da capoeira angola ("mais auténtica") teria sido introduzida

9 GRIFFITIH (2010) ja havia estabelecido esse modelo de "tipo ideial" de um mestre legitimo em
contexto de globalizacéo da capoeira: "homem", "negro”, "brasileiro" - e acrescentou o critério social

"pobre".
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gradativamente nos grupos transnacionais levando com ela valores associados a
religiosidade afro-brasileira.

Nos novos contextos aonde foi levada, esses valores sintetizados na forma do
"ax€" foram traduzidos pelo termo "energia", que, por sua vez, em contato com
diferentes culturas locais, daria origem a um processo de "sincretismo" sobrepondo
principios religiosos de culturas de outras localidades a tradigéo brasileira.

Seguindo um grupo de capoeira suico, Aceti (2010) participa de uma roda na
Siria formada por capoeiristas brasileiros, suicos, sirios e aleméaes e relata o que

chamou de "religiosité sincretique":

Dans le cas syrien et d’un point de vue religieux, la convivialité entre
des athées et des pratiguants de religions traditionnelles
(musulmans, catholiques, etc.) ou personnalisées (mystiques,
adeptes du candomblé, etc.) met a jour un bricolage syncrétique
entre des affinités cultuelles divergentes (ACETI, 2010, s/p).

Fernandes (2013), por outro lado, estudando a relagdo entre capoeiristas
brasileiros e alemdes argumenta que a transnacionalizacdo teria duas fases
(fazendo coro a analise de Granada, 2013): a primeira seria marcada por uma forte
diferenciacdo entre ser brasileiro e ser alemao/europeu e a segunda caracteristica
do que chamou de "movimento hibrido", marcada, por sua vez, pela entrada de
alemaes no mercado de trabalho da capoeira e o consequente borramento de

discursos focados na nacionalidade:

Com efeito, 0 que vem acontecendo, principalmente apds a virada do
século XXI, € um borramento significativo de diferencas ligadas a
nacionalidade. Uma ruptura com os modelos primeiros nacionais de
criacdo de diferencas na capoeiragem. Os praticantes de capoeira na
Alemanha deixaram de ocupar majoritariamente o lugar de
consumidores de uma “cultura brasileira” e passaram a vislumbrar
cada vez mais posicbes de agentes tradutores e produtores desta
pratica [...] O que se nota é o descolamento, uma desnaturalizagao
da imbricacdo da nacionalidade com a cultura nacional. Ou seja, a
capoeiragem continua sendo vista como uma cultura “brasileira”, mas
agora nao € mais entendida necessariamente como exclusivamente
“do Brasil”. (FERNANDES, 2013, p. 153-4).

Para Fernandes (2013), a separacdo entre "brasilidade" e "nacionalidade"
parece ser analoga a distincdo entre "territorio” e "maestria” presente na analise de

Guizardi (2011), entretanto, com uma diferenca significativa: esse autor demonstra
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que alemaes se nutrem de brasilidade (elementos simbdlicos caracteristicos do
centro de poder da capoeira) e disputam este estatuto em pé de igualdade com
outros representantes dessa mesma brasilidade nascidos no Brasil.

Os alemaes, adquirindo status e titulos de mestre ou contramestre, passam a
reivindicar uma "brasilidade" e disputar o mercado da capoeira com brasileiros de
forma mais horizontal doravante o que Fernandes (2013) chamou de "processo de
‘brasilizacédo’ do centro ou de um ‘imperialismo cultural reverso™ (p. 107).

Outra abordagem recente que apresenta outro deslocamento desse "centro” no
universo da capoeira europeia é realizada por Nascimento (2015) em sua tese
Capoeira for export: a globalizacdo da capoeira. Focando no mercado cultural global
inflacionado a partir dos anos 90, o autor enfatiza a producdo de consumidores
globais da capoeira pela via da industria cultural cinematografica, partindo do filme
Only the Strong e incorporando em sua andlise a circulacdo de bens culturais
imagéticos relacionados a sobreposicao entre capoeira e discursos religiosos de
matriz africana. Ele demonstra, por exemplo, como significados associados ao Zé
Pilintra (trickster associado a umbanda) servem para o estabelecimento de conexdes
entre a cultura brasileira e a cultura polaca.

Atentando para a instauracao do mercado da capoeira nesse pais, Nascimento
(2015) segue em sua descricdo de processos posteriores nos quais simbolos da
capoeira seriam nativizados de modo a representar identidades "locais", resultando,

por vezes, em processos de reelaboracao identitaria nacional:

Recordo que a necessidade de se afirmar autonomamente como
nacdo sempre foi uma tarefa histérica do povo polaco, frente a
inimeras ocupacfes estrangeiras em contextos de regimes
totalitarios. Ocorre que, ndo tendo um regime ocupante, a
globalizacdo parece ser a forga alienigena que suscita, entre o0s
varios segmentos sociais, diferentes estratégias. A estratégia de
adocao da capoeira como pratica é uma delas (NASCIMENTO, 2015,
p. 308, grifo meu).

Nesses grupos polacos, a centralidade do Brasil e dos mestres brasileiros é tao
dispersa que, em um primeiro momento, seus lideres defenderam uma "capoeira
polaca”. Em um segundo momento, a necessidade de legitimacdo surgida com o
desenvolvimento do mercado transnacional fez com que conexdes entre eles e

mestres brasileiros fossem estabelecidas.
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Como Nascimento nos mostra, a capoeira polaca representa "a necessidade de

se afirmar autonomamente como nagao":

O logétipo anterior utilizado pela UNICAR, quando ainda se chamava
Grupo Aguia Branca, é muito representativo da ideia de construir
uma capoeira polaca. Neste simbolo vé-se a imagem de dois
capoeiristas realizando acrobacias e, em baixo, as cores da bandeira
polaca com a &guia, um dos signos expressivos da nacionalidade
polaca. Segundo os meus interlocutores, o nome Aguia Branca, dado
ao grupo, faria clara alusdo a nacionalidade polaca (NASCIMENTO,
2015, p. 290-1).

Nascimento (2015) ainda situa essa dinamica entre imagens veiculadas pelo
mercado cinematografico e as identidades produzidas na articulacédo entre elas e as
culturas locais no que chamou de "economia politica da mandinga”, no qual a
“rentabilidade para os guardides desse mana percorre uma linha longitudinal
passando de um capital simbdlico, social e principalmente econémico” (p. 188).

Em outro momento, Nascimento (2015) exemplifica seu uso do termo

"economia politica":

Existe uma economia politica dos grupos que é bem peculiar e varia
de um agrupamento para outro. No caso do grupo UNICAR, os
alunos formados podem dar aulas e, se estiverem distantes do seu
professor, podem realizar o seu préprio evento, gozando do direto de
fazer parte de outros eventos, batizar os alunos mais novos, dar
cursos internos e desobrigam-se de eventuais anuidades e, em
alguns casos, podem produzir e vender os seus préprios materiais
(NASCIMENTO, 2015, p. 275).

Tomo essa ideia de economia politica da capoeira como uma nogao proficua
para a analise do processo de transnacionalizacdo da capoeira, entretanto, minha
analise se diferenciard dessa de Nascimento (2015) em duas questdes: 1) eu
procuro uma légica interna aos grupos de capoeira angola que fundamenta tal
economia politica ndo a entendendo como uma reproducao de uma légica capitalista
como parece ser 0 caso de grupos de capoeira regional/contemporanea descritos
pelo autor; e 2) pretendo demonstrar o mecanismo de estabelecimento dos
diferentes lugares ocupados por produtores/distribuidores e consumidores e a
producdo interna desses bens culturais comercializaveis segundo essa mesma
l6gica nativa. Creio que o recorte analitico de Nascimento tenha restringido a

compreensao dessa economia politica nativa ao tomar forcas externas ao universo
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da capoeira como produtores desses bens culturais: cineastas e a industria cultural
cinematografica - chamada por Nascimento (2015, p. 169) de "Cine Mandinga" - o
que finda por descentralizar o processo no qual os proprios mestres assumem o0
poder de producéo e distribuicdo.

Granada (2013, p. 49) explicita em sua tese Les mestres, les groupes et les
lieux dynamiques' Identité et relocalisation de la pratique de la capoeira a Paris et a
Londres, o caso de mestre Fantasma, um dos rarissimos mestres de capoeira
angola ndo-brasileiros. Ele é responsavel pelo grupo East London Capoeira,
reconhecido por muitos mestres brasileiros de linhagens tradicionais.

Granada (2013), além de antropologo, € um experiente capoeirista e demonstra
a maneira com que o grupo de mestre Fantasma destoa dos outros grupos
estrangeiros: La visite de son groupe a été une expérience vraiment singuliére
puisque, pour la premiére fois, je me suis senti étranger dans un groupe de capoeira
(247-6).

O autor relativiza a centralidade do poder do Brasil argumentando como as
disputas pela legitimidade acabam por se limitar entre os préprios brasileiros, mais

do que entre esses e estrangeiros:

C'est en jouissant d'une certaine liberté, plus expressive que celle
des Brésiliens qui sont encore attachés a leur pays d'origine et a
leurs "traditions"”, que Mestre Fantasma a la possibilité d'utiliser sa
créativité pour exercer sa capoeira. Cette liberté créative s'exprime
premiérement dans le choix de l'endroit ou il organise sa roda
mensuelle: un pub anglais typique ou il réalise ce qu'il nomme "Urban
Ritual".Sa liberté créative s'exprime aussi dans I'absence d'uniforme
pour les entrainements ordinaires et pour les rodas. Bien sdr qu'il
n'est pas le seul a ne pas adopter l'uniforme, mais dans son groupe
le fait de ne pas avoir d'uniforme renvoie a une question identitaire,
celle de se démarquer de ceux qui l'utilisent. Sa créativité s'exprime
aussi dans sa facon particuliere de jouer au berimbau, de méme que
dans la suppression de l'atabaque de I'ensemble des instruments
musicaux dans les activités ordinaires et pour terminer, dans le fait
qu'il ne se sente pas du tout concerné par I“africanité" de la capoeira,
mais selon lui seulement par la "brésilianité" de la pratique
(GRANADA, 2015, p. 248-9).

A andlise de Granada, contudo, me parece muito focada no papel inovador de
mestre Fantasma como um “tipico londrino" em comparacdo ao "tipico brasileiro”,
porém nao parece considerar um elemento que ele mesmo evidencia: a linhagem e

seu sistema fortemente hierarquizado.
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Se tomarmos a dimensdao do sistema de linhagem como elemento
complexificador nessa comparagcdo vemos que, se de um lado mestre Fantasma
expressa uma liberdade inovadora na condicdo de "londrino” em um contexto de
valoracdo pautado na "brasilidade", por outro, o seu titulo, atribuido, diga-se de
passagem, por mestres brasileiros de uma linhagem reconhecida, aloca-o em uma
posicdo superior a de um tipico brasileiro preocupado com sua legitimidade. Ora,
nada mais natural que um mestre adquira, segundo o sistema de linhagem,
liberdade para inovar sua pratica (BRITO, 2010) mantendo, entretanto, alguns
valores de seu mestre e grupo como fundamentais para a manutencdo de sua
conexao transnacional, de onde ele extrai poder e legitimacao.

De modo indireto, a centralidade mantém-se no mestre Brasileiro, atribuindo
uma centralidade alternativa local e subordinada aquela de seu mestre sediado no
Brasil.

Assim, vemos que as ideias de "centro" e "periferia”, por mais que implicitas,
ainda apresentam operacionalidade para o entendimento do fenémeno de
transnacionalizacdo da capoeira e, portanto, merecem ser investigadas em seu
processo de construcdo e reconstrucdo, considerando as possiveis disputas
politicas e acordos entre os diferentes agentes nele envolvidos.
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2. A CONFORMACAO DE UM CENTRO GEOGRAFICO E SIMBOLICO DA
CAPOEIRA ANGOLA TRADICIONAL

Como foi demonstrado, o processo de difusdo da capoeira pelo mundo
sustenta de modo direto ou indireto sua centralidade (espacial e simbdlica) no Brasil,
mais especificamente em Salvador-Bahia. Neste capitulo, pretendo analisar, a partir
de textos académicos, livros e manuscritos nativos, narrativas de mestres e
capoeiristas e sites da Internet especializados, o processo social de elaboracao de
"discursos" legitimadores de uma geografia da capoeira angola transnacional.
Veremos que a cada onda de difusdo foi construido um discurso inovador com o
auxilio do contato entre culturas de diferentes localidades com um discurso
"original”. A énfase dessa analise recaira na associacdo entre expansao espacial e
expansao discursiva.

Schneider (2004), pautado em Cohen (1994) e Barth (1969), defende que os
estudos sobre identidades nacionais devem passar necessariamente pela analise da
cultura, que, por sua vez, ndo é o exercicio de um poder determinante sobre as
pessoas, mas a replicacao ldgica da interacdo social em si. Assim, o estudo das
identidades coletivas e seus principios basicos deve recair sobre as condicfes e
processos histéricos e politicos de sua formacéo.

Tais identidades coletivas sustentam-se, argumenta Schneider (2004), por
sentimentos de "comunh&o" transmitidos por "narrativas-mestras” estruturadas "em
seus elementos interindividuais ou discursivos, que realizam a tarefa, tanto no que
diz respeito aos sentimentos de pertencimento, quanto as narrativas e modos de
expressao” (p. 100).

Entender o "discurso" como sistema formativo coletivo direcionado a
construcéo de significado implica sua imersdo em um contexto mais abrangente. O
autor aponta para a "intertextualidade™ (como conexdes discursivas entre todos os
tipos de "textos") para descrever a relagao entre discurso e contexto mais amplo.

Se pensarmos a capoeira como um discurso por meio do qual é produzido e
transmitido um sentimento de comunhdo entre capoeiristas (assim como de
disputas), a analise de suas identidades deve passar pela identificacédo e articulacao

desses textos.
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Como veremos, os discursos correspondem, em grande medida, a difusdo
espacgo-geografica da capoeira e como tal € tributaria de uma complexa dinamica
entre diferentes agentes sociais mobilizados durante o processo.

A ideia de mapear espacialmente e discursivamente a difusdo da capoeira
angola é inspirada na analise do historiador Matthias Assun¢do (2005),
especificamente no que ele chamou de "competing master narratives of capoeira
history0".

Para oferecer a esse modelo alguma dinamicidade relacionada as diferentes

escalas espaciais de sua difusdo, sobretudo no que concerne a inovacdo dos
discursos, encontrei também inspiracdo em Alejandro Frigerio (1989):

O que acontece quando uma arte que reflete as caracteristicas
culturais de um grupo comeca a estender-se para fora dele,
chegando a outras camadas sociais e a diversos contextos
geograficos? Tem, forcosamente, de mudar. Mas a mudanca,
embora inevitavel, quando se trata de qualquer manifestacdo social e
cultural, também vai expressar as assimétricas relacbes de poder
existentes na sociedade. Quem tem maior poder econdmico e social
poderd com maior facilidade influir no processo de mudanca,
impondo seus valores e visdes do mundo (FRIGERIO, 1989, p. 7).

O autor refere-se a passagem do que chamou de "arte negra" (capoeira
angola) para "esporte branco" (capoeira regional) como resultado de relacbes de
poder entre a comunidade afro-descendente e o estado brasileiro.

Eu gostaria de tomar de empréstimo essa ideia e refletir sobre o processo de
transformacao cultural da capoeira mediada por relagdes de poder, mas nédo apenas
uma relacdo de poder entre comunidade afro-descendente e estado, como fez
Frigerio, mas considerando também uma dimensdo do poder interno, fruto de
disputas pelo poder hegemobnico de legitimar uma dada tradicao.

Para isso, entendo a capoeira contemporanea como um discurso formado por
diferentes subdiscursos sobrepostos, cada um deles elaborado segundo uma escala

de difusdo e um tipo de contato intercultural especifico.

10 Diferentemente do que se propds Assuncdo (2005), minha andlise ndo recai propriamente na
correcdo dos equivocos dos nativos, mas antes de reconhecer as origens historicas dos sentidos
atribuidos as suas praticas.

11 Assuncao (2012), menos focado nos processos de desigualdade social, analisa as transformacdes
histéricas da capoeira a partir do conceito de "crioulizagdo”, composto por quatro processos
(convergéncia, justaposicdo, mistura ou fusdo e separacdo), o que o assemelha ao conceito de
"sincretismo" elaborado por Ferreti (1995).
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A relacdo descrita por Frigério (1989) explicaria uma passagem do regional
baiano para o nacional entre as décadas de 1940 e 1980 por meio de disputas que
se davam predominantemente entre a comunidade afro-descendente e o estado.
Contudo, tais disputas findaram na década de 1980, em uma disputa interna no
universo da comunidade afro-descendente da capoeira que sagrou um grupo Como
centro do poder de legitimar uma tradicdo e, de certo modo, controlar as
transformacdes culturais que ocorreriam durante o processo de difusédo
transnancional posterior.

Proponho né&o tratar apenas de subdiscursos associados ao "nacionalismo” de
estado (esporte branco) ou uma dimenséao popular da comunidade afro-descendente
gue chamarei de "afrocentrismo”(relacionado a sua difusdo para as Ameéricas), mas
também de um '"regionalismo” estruturante do centro de poder hegemobnico
("baianidade™) e mesmo outros tipos de subdiscursos produzidos por mobilidades
mais pontuais e que também assumem importancia na construgao de identidades na

capoeira contemporanea, os subdidscursos "feminista”, "anarquista” e "cosmopolita".

2.1. REGIONALISMO (OS FUNDAMENTOS DA GEOPOLITICA ANGOLEIRA)

Assuncdo (2012) sustenta que cada um dos diferentes grupos étnicos chegou
ao Brasil durante o trafico negreiro e trouxe algumas técnicas de combate corporal
peculiar que, em conjunto, deram origem a diversas outras formas de luta em
distintas localidades desse pais.

As fontes mais antigas em que o termo capoeira aparece sdo da policia na
Corte do Rio de Janeiro, em 1808, designando os escravos que realizavam atos
desordeiros. Mencbes a capoeira baiana sé surgiram no final do século XIX
relacionadas a brincadeira ou a "vadiagcdo" ou, ainda, & "mandinga"”, como afirma
Dias (2009).

Para Assuncédo (2012), as fontes existentes sugerem que diferentes praticas
foram identificadas por gestos que, para um avaliador leigo, tratavam-se apenas de
capoeira, mas no fundo eram préaticas de combate diferenciadas: usos de partes
especificas do corpo como a mao, a cabeca e 0s pés sugerem que houve

sobreposicoes de manifestacdes distintas, inclusive religiosas (como o uso do



57

berimbau), além do catolicismo europeu (santos e sinal da cruz*?) naquilo que hoje
chamamos de capoeira.

Durante a implantacdo da Republica Velha (1888), a capoeira foi oficialmente
criminalizada com um artigo da Constituicdo Brasileira referente a "Vadiagem e
Capoeira".

Somente depois de quase 50 anos a capoeira foi finalmente descriminalizada e
aceita pela sociedade brasileira como uma pratica cultural e esportiva. Foi nesse
periodo que a cidade de Salvador da Bahia passou a ser o seu berco de origem.

Mas se a capoeira pode desenvolver-se em muitas partes do Brasil, sobretudo
no Rio de Janeiro, porque a capoeira da regido da Bahia tornou-se o locus da
tradicdo dessa manifestacao cultural? E como isso ocorreu?

Trata-se de uma discussao inserida em um tema mais amplo, jA debatido por
antropodlogos e pensadores culturalistas da primeira metade do século XX, como nos
mostram Vassalo (2003) e Oliven (s/d).

Para iniciar, saibamos que trata-se de uma divisdo geografica em que a ideia
de “pureza” da cultura nordestina opbe-se a ideia de “mesticagem" da cultura do sul
e sudeste brasileiros.

Essa distingdo entre culturas do nordeste e do sul/sudeste foi, por sua vez,
sustentada mediante debates economicistas, como o de Lambert (1969), para quem
o Brasil sofreu um “desenvolvimento acelerado e desigual” que gerou a
modernizacdo na regidosul/sudeste e o0 atraso na regiao norte/nordeste.

Para Lambert (1969), o nordeste manteve-se com uma estrutura produtiva
baseada na fazenda por muitos anos depois da industrializacdo do sul do pais. As
fazendas eram organizadas por um proprietario e varios ‘colonos’, cuja relagéo entre
eles era pautada num tipo de organizagao social “comunitaria” em oposicdo as
relacdes de trabalho do sul/sudeste, ja sob os auspicios do"individualismo moderno®.

Para os culturalistas da primeira metade do século passado, esse mesmo
fenbmeno descrito por Lambert (1969) teria mantido a cultura do norte/nordeste
longe de “estrangeirismos” e, por isso, "pura”. Em termos étnico-raciais, o Brasil
também foi dividido segundo parametros semelhantes: norte/nordeste

negro/indigena e sul/sudeste branco europeizado.

12 H4 uma pratica de fazer o sinal da cruz antes de entrar na roda, do mesmo modo é possivel ver
jogadores de futebol tocando o campo antes de entrar no campo do jogo.
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Em termos culturais, na Semana da Arte Moderna de 1922 houve um grande
esforco em caracterizar uma cultura nacional gracas ao qual intelectuais e artistas
buscavam superar as afirmacdes eurocéntricas de intelectuais como Silvio Romero
(1888), que concentrou esforcos para a valorizagao da “mesticagem” como um novo
tipo racial brasileiro “sem as caracteristicas negativas do negro”; e Euclides da
Cunha (1902), ao descrer o sertdo como ambiente favoravel ao tipo racial de um
povo, onde, por um deslocamento dos argumentos acima referido, o norte/nordeste
tornava-se mestico e o sul/sudeste branco europeizado.

Oliven (s/d) nos mostra que em 1926, na capital pernambucana, Recife, surge
o “Manifesto Regionalista” de Gilberto Freyre: “trata-se de um movimento que né&o
exalta a inovacao que atualizaria a cultura brasileira em relacdo ao exterior, mas que
deseja, ao contrario, preservar ndo soO a tradicdo em geral, mas especificamente a
de uma regido economicamente atrasada” (OLIVEN, s/d).

Vassalo (2003) aponta para a consolidacdo, na década de 1930, de estudos
afro-brasileiros de cunho culturalista que pautavam as expressfes culturais quanto a
pureza ou degradacdo que findou por instaurar a polarizacdo: norte/nordeste
tradicional e sul/sudeste moderno.

No que tange a capoeira podemos visualizar essa divisdo ao situar duas
sistematizacdes do ensino da capoeira: entre Rio de Janeiro e Bahia no final da
década de 1920 e as disputas pela legitimidade da tradicdo.

Um dos acontecimentos marcantes desse periodo que ainda se faz ouvir nas

conversas entre capoeiristas contemporaneos aconteceu no Rio de Janeiro:

O capoeira Ciriaco Francisco da Silva, apelidado Macaco Velho,
enfrentou em luta livre, organizada pelos estudantes da Escola de
Medicina no Pavilhdo Internacional Paschoal Segreto, o professor de
jiu-jitsu Sada Miako. Segundo relatos da época, 0 capoeira franzino
nocauteia em poucos segundos o campedo japonés (FERREIRA,
2007).

No Rio de Janeiro havia um capoeirista que também tornou-se um mito da
capoeiragem carioca, mestre Sinhozinho (Agenor Moreira Sampaio). Sinhozinho
também passou a dar aulas ap0s a valorizagdo da capoeira seguida do caso de
Négo Ciriaco e um de seus alunos, Anibal Burlamaqui, um oficial da Marinha
conhecido como Zuma, que escreveu uma sistematizacdo da "Ginastica Nacional
Metodizada" em 1928.
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Nesse mesmo periodo, Manuel dos Reis Machado, o mestre Bimba, fazia suas
aparicbes nas rodas de capoeira da cidade de Salvador e pela sua técnica e
agressividade passou a ser conhecido como um grande lutador. Decanio (1997), um
de seus ex-alunos, conta que nesse periodo um cearense branco e de classe média
haviase mudado para Salvador afim de estudar medicina, como era aficionado por
esportes de luta, ouvira falar de mestre Bimba e o procurou para que lhe ensinasse
capoeira. Tratava-se de Cisnando Lima.

Segundo Lopes (2002) e Lussac (2004), o trabalho de Zuma teria sido lido por
Cisnando Lima e, com essa referéncia, teria influenciado mestre Bimba a criar a sua
Luta Regional Baiana.

Entretanto, € sabido que por mais que ambos 0s mestres estivessem buscando
desenvolver o carater "esportivo" da capoeira, havia diferencas entre os dois
modelos: no Rio de Janeiro a proposta era centrada em regras extremamente fixas,
enquanto que no modelo baiano havia um conjunto de normas tacitas que o tornava
mais proximo de uma manifestacdo folclérica, cuja principal caracteristica € a
presenca da musicalizacao e do berimbau, o que ndo havia no modelo carioca.

Assim como ocorreu com Négo Ciriaco no Rio de Janeiro, Mestre Bimba passa
a desafiar lutadores de outras modalidades no teatro Odeon, em Salvador, e vencé-
los. Comecava uma disputa entre a eficicia bélica da capoeira baiana e aquela do
Rio de Janeiro. Cisnando,"o primeiro aluno branco de classe social dominante" de
mestre Bimba, o convenceu de que sua luta deveria se chamar luta regional baiana
com dois intuitos: 1) retirar o termo capoeira, haja vista que a pratica da capoeira
ainda constava como crimena Constituicdo Federal; e 2) atestar a regionalidade da
sua criacdo em relagdo a nacionalidade que Zuma pretendia oferecer a sua capoeira

metodizada. Como encontra-se em Lacé (2002):

O nome Regional, decididamente, ndo foi cunhado para se contrapor
a Angola, até porque ambas capoeiras eram locais, da regido da
Bahia; e sim para se contrapor a capoeira Nacional (LACE, 2002, p.
89, Grifo do original).

Mestre Bimba e Cisnando sistematizaram o ensino da "luta regional baiana" por
meio das "sequéncias de Bimba"; introduziram rituais de formatura e batizado,
eventos extraordinarios voltados a atribuicdo de titulos marcados por um sistema de

graduacéo criado por eles, tal qual aguele das artes marciais orientais; retiraram
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alguns instrumentos que relacionava a luta a manifestacdes afro-religiosas, uma vez
que também eram proibidas e, por fim, mobilizaram o0s contatos politicos de

Cisnando, como conta Decanio (1997):

[...] na época o Ten. Juracy Montero Magalhdes foi nomeado seu
tenente interventor, como contava uma modinha em moda cearense
como Cisnando que privava da amizade e confianca do conterraneo
consentiu uma intervencdo da Luta Regional Baiana 'nu Palacu'
(palacio do Governo)*® (p. 117).

Mestre Bimba consegue uma aproximacdo com Getulio Vargas e sua luta
regional baiana passa a ser a representante da tradicional "ginastica brasileira",

futuramente chamada de "capoeira regional”. Como diz Frigerio (1989):

[...] gragas a isso que a Capoeira comega a ganhar mais aceitacio
social, deixando de ser considerada como algo praticado por
desclassificados, marginais e passando a ser vista como uma
manifestacdo cultural do povo baiano [...] como luta e tradi¢céo
cultural baiana (FRIGERIO, 1989, p. 8-9, grifo meu).

inventariada sob o cédigo VM foto 001_028)

Assim, as disputas pela legitimacdo da referéncia discursiva regionalista da
capoeira deu-se a partir de contradicdes "internas" as rodas de capoeira, mas
estabilizou-se apenas em seu "exterior" com o auxilio da mobilizacdo de agentes

sociais e politicos e do reconhecimento do Estado.

13Em 1932 surge o "Cento de Cultura Fisica e Regional”, o primeiro espaco de treinamento de
capoeira que, em 1937, foi reconhecido oficialmente quando mestre Bimba foi agraciado com um
titulo de profissional da Educacéo Fisica.
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ApOs algum tempo, a capoeira do Rio de Janeiro passou a usar berimbau e
reconhecer a "pureza" da tradicdo da capoeira baiana. Assim, virava-se uma pagina
da historia da tradicdo da capoeira e seguia-se em frente tendo a Bahia como
representante oficial da tradicional capoeira brasileira.

Se o surgimento da capoeira regional deveu-se a contenda entre Salvador e
Rio de Janeiro, assim que instaurada a legitimidade baiana da tradigdo, a disputa
passava a ser local. Segundo SOARES e ABREU (2009), o objetivo de mestre
Bimba passava a ser a comprovacao da superioridade da luta regional baiana frente
a capoeira angola. O novo oponente de mestre Bimba era outro representante local,
o baiano Vicente Ferreira Pastinha, conhecido como mestre Pastinha.

Aqueles que praticavam capoeira angola, na ocasido, sentiam que sua vertente
da capoeira ndo estava alcancando as gracas da sociedade como acontecia com a
capoeira regional de mestre Bimba. Um desses mestres era conhecido como
Noronha'# (Daniel Coutinho) que deixou um manuscrito publicado décadas mais
tarde por Fred Abreu. Nesses escritos, mestre Noronha fala sobre um consenso
entre os mestres de capoeira angola daquele periodo acerca da necessidade de
"elevar a capoeira angola a frente". Tal responsabilidade foi delegada ao mestre
Pastinha:

Depois ABR?® aprezentou o Mestre Pastinha, por motivo da morte
deAmouzinho guarda entregamos o Centro [Centro Nacional de
Capoeira de Origem Angola] au Mestre Pastinha para tomarconta e
cujo Centro é regitrado com os esforso do Mestre Pastinha que
sobreelevar este Centro a frentre grassas au bom Deus deste esprito
de luz queoririentou a Mestre Pastinha'® (COUTINHO, 1993, p. 17).

140 autor diz que, com ele, havia [...] Livino — Maré — Amouzinho — Raimundo ABR — Percilio —
Geraldo Chapeleiro — Juvenal engraxate — Gerado Pé de Abelha — Zehi — Feliciano Bigode de Ceida
— Bonome — Henrique — Cara Queimada — Anca Preta — Cimento — Algimiro Grande Olho de Pombo
estivador — Antdnio Galindeu — Antdnio Boca de Porco estivador — Lucio Pequeno — Paqueite do
Cabula (COUTINHO, 1993p. 17).

15 "ABR" ou Aberré (Raimund Argolo) aparece nos documentos existentes como aluno de mestre
Pastinha. Décadas depois, em 1980, como veremos nas paginas que seguem, uma nova polémica
acerca dessa relacdo sera reaberta: "tera mestre Pastinha ensinado mestre Aberré ou ocorreu o
contrario?" perguntardo os representantes da linhagem de mestre Aberré em uma clara disputa pela
legitimidade. A dissertacdo de Magalhdes (2011) é pautada fundamentalmente nessa controvérsia, na
busca de legitimar a linhagem de seu grupo frente a hegemonia da linhagem de mestre Pastinha,
como escreve: "A nossa hip6tese é que ele [Aberré] foi um dos grandes articuladores da capoeira
angola nas décadas de 1930 e 1940, tendo sua trajetéria abreviada por uma morte prematura” (p.
62).

16 O préprio mestre Pastinha também deixou seu manuscrito onde |é-se:

Em principio do ano de 1941, o meu ex-aluno Raymundo, mais conhecido
pelo automasia de Aberrér sempre me convidava para eu voltar a praticar a
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Enquanto mestre Bimba queria disputar pela supremacia de sua capoeira
regional com mestre Pastinha na roda de capoeira (por meio da supremacia bélica
de sua vertente), mestre pastinha passou a disputar o estatuto de representante da
tradicdo por outras vias. Inclusive, esse foi o motivo pela escolha de mestre
Pastinha: seu "potencial de organizacdo" mais do que suas qualidades préticas
como capoeirista, como disse Fred Abreu (MURICY, 1998).

Tal conclusdo advém de histérias de outros mestres, como a de mestre
Waldemar contada por Fred Abreu na qual ele questionava a maestria de mestre
Pastinha dizendo que em sua academia quem dava aulas e tocava o berimbau eram
seus alunos, nédo ele. Assim, vemos, no interior da propria capoeira angola, disputas
pelo poder de representatividade, a expressdo mais tradicional. Entretanto, o
"potencial de organizacdo" demestre Pastinha teria sido suficiente para torna-lo um
mestre respeitado, demonstrando que 0s representantes da vertente tradicional da
capoeira haviam se dado conta de que a "elevacdo" da capoeira angola dependeria
também de agenciamentos externos ao universo da capoeira.

Mestre Pastinha havia servido a marinha e la aprendido a "ginastica sueca",
método de treinamento muito utilizado na Educacdo Fisica brasileira da ocasiao.
Assim como Bimba, mestre Pastinha passou a ensinar capoeira angola em locais
fechados, criou registros e carteirinhas e os famosos cargos: "mestre de campo,
mestre de cantos, mestre de bateria, mestres de trenos, arquivistas, mestres fiscal,
contra-mestre” (DECANIO, 1997, p. 13), além de iniciar um processo de
fundamentacdo da pratica da capoeira angola com instrumentos especificos,
incluindo o atabaque e o agogd, representativos das religibes de matriz africana,

assumindo, inclusive, a relacdo entre berimbaus e atabaques do candomblé?’,

capoeira, para tomar conta de uma como instrutor, a0 que eu sempre
respondia: Eu j& me afastei e ndo pretendo voltar mais a esse esporte.
Aberrér entdo me convidou para ir aprecia-lo jogar no Jinjibirra, com o que
eu concordei, em 23 de Fevereiro de 1941. Fui a esse local como
prometeira a Aberrér, e com surpresa o Snr. Amésinho dono daquela
capoeira, apertando-me a mao disse-me: Ha muito que o esperava para lhe
entregar esta capoeira, para o senhor mestrar. Eu ainda tentei me esquivar
disculpando, porem, tomando a palavra o Snr Antonio Maré. Disse-me: nao
ha jeito, ndo, Pastinha, é vocé mesmo quem vai mestrar isso aqui.

Passou a utilizar trés berimbaus (gunga, médio e viola) como representantes dos trés atabaques do
candomblé (rum, rumpi e |&).
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adotou também o uso de uniforme: calga preta e camiseta amarela, segundo ele, por
conta de seu time de futebol de predilecao, E.C. Ypiranga.

Mestre Pastinha foi um artista, pintava suas telas e escrevia suas poesias e
assim também tinha contatos sociais com personalidades soteropolitanas que
contribuiram em sua luta pela legitimidade da tradicdo baiana da capoeira angola.

Lembremos que era naquele contexto que pesquisadores folcloristas buscavam
suas representacdes das expressodes culturais mais "puras” do Brasil.

Nesse periodo, Edson Carneiro buscou analisar a fonte africana do “folclore”
brasileiro descrevendo n&o a capoeira regional, mas a capoeira angola. Em 1936,
esse intelectual organizou, juntamente com Arthur Ramos, o “2° Congresso Afro-
Brasileiro na Bahia”. O debate central encabegado por estes dois intelectuais girou
em torno de propostas politicas para a organizacdo dos terreiros de candomblé e
dos capoeiristas da Bahia; a comissdo reunida pelos intelectuais foi formada
exclusivamente por praticantes da capoeira angola'® (MAGALHAES, 2011).

Jorge Amado apresentava a capoeira angola em seus livros e a enaltecia como
heranca da pureza africana e indigena do Brasil em oposi¢cédo a capoeira regional de

mestre Bimba que, por sua vez, teria sido deturpada com misturas exégenas.

Figura 3 - Mestre Pastinha e Jorge Amado

(Fonseca, 2009, p. CC)

18 Nesse congresso, contudo, mestre Pastinha ndo estava presente, porém, dentre os representantes,
estavam mestres Samuel Querido de Deus e Aberré.
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Para Vassalo (2003), foi Jorge Amado quem consolidou a capoeira angola de
mestre Pastinha como sendo a representacdo da tradicdo na capoeira®®. No livro
“Capitaes de Areia”, Jorge Amado cria personagens com nomes de angoleiros hoje
reconhecidos mundialmente, como “Pastinha”, “Jodo Grande”, “Querido de Deus” e
“Curié”, e os caracteriza como possuidores de estilos de vida considerados em

oposicao ao status quo, como descreve Liberac (2010):

Seus personagens, muitas vezes relacionados as expressdes
culturais afrobrasileiras, cumprem um percurso peculiar, em que a
cultura negra serve como ‘trampolim’ para uma consciéncia
revolucionaria. Infere-se, a partir dai, que a busca da liberdade, na
escraviddo, esteve nos quilombos, nas religides, na pratica da
capoeira, na negacdo ao trabalho, na musicalidade e na
malandragem. No entanto, mais tarde, com o advento do novo
regime capitalista, a liberdade estaria ligada a revolugéo proletaria,
ou seja, a proposta do Partido Comunista Brasileiro. Nesse sentido, o
autor transformou o0s personagens (pais-de-santo, prostitutas,
sambistas, malandros, capoeiras, etc.) em trabalhadores
organizados, mais proximos de seu préprio objetivo, que era a
revolucdo socialista (LIBERAC, 2010, s/p).

Vemos que a capoeira angola ganha ares de rebeldia a partir da perspectiva
socialista de Jorge Amado, ao agregar um posicionamento politico antiburgués que
caracterizara, tempos depois, 0 posicionamento de alguns praticantes da capoeira
angola.

A rede social que se articulou em torno de mestre Pastinha diferia daquela na
qual mestre Bimba estava inserido. Os significados sobre a capoeira angola
desenvolvidos pelos agentes associados ao mestre Pastinha ndo agradavam a
ordem politica dominante, mas, ainda assim, ele obteve certo reconhecimento que o
levou para além das fronteiras regionais, quando viajou para algumas localidades do

Brasil e para a Africa:

9Além da disputa pela hegemonia entre capoeira angola (mestre Pastinha) e capoeira regional
(mestre Bimba), ha indicios da existéncia de disputas no interior da propria capoeira angola acerca de
guem é o legitimo detentor da tradicdo. Mestre Waldemar da Liberdade, famoso capoeirista e
conhecido, sobretudo, pela sua habilidade no canto, toque e construcdo de berimbaus, dizia que
mestre Pastinha ndo era um mestre de capoeira muito bom, ele ndo tocava e nem cantava e mesmo
jogando néo era tdo bom, como consta no livro de Fred Abreu (2003). Como veremos adiante, na
elaboracdo da ‘"referéncia discursiva afrocéntrica” e as disputas pela sua hegemonia que
consolidaram o processo na década de 1980, duas linhagens atribuem diferentes versdes sobre a
tradicdo da capoeira angola de 1930. Os argumentos orbitam a relacdo entre mestre Pastinha e
mestre Aberre (Raimundo Argolo, 1985-1942).
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Mestres Pastinha, Camafeu de Oxdéssi, Roberto Satanés, Gildo Alfinete, Jodo Grande e Gato no
embarque para o "Festival de Artes Negras" em Senagal (dir.) e mestre Pastinha e mestre Gildo
alfinete em Porto Alegre no Festival Internacional de Folclore (esq.)

Vimos que diferentes disputas internas e externas as rodas da capoeira
estabilizaram um discurso sobre a capoeira baiana como a representante legitima da
capoeira tradicional. Notamos que, em Ultima instancia, a "tradicionalidade" e a
"pureza" da capoeira baiana devem-se a uma geografia cultural e as disputas
internas que dividia o Brasil em duas grandes partes (sul/sudeste e norte/nordeste)
pautada na distincdo entre influéncias culturais africana e europeia.

Apdbs esse estabelecimento, um novo discurso sera elaborado a partir da

difuséo nacional da capoeira.

2.1. NACIONALISMO (A DESCENTRALIZACAO DO PODER NATIVO DA
CAPOEIRA ANGOLA)

As origens da "referéncia discursiva nacionalista” da capoeira remetem
também ao inicio do século XX e ao processo de modernizacao levado a cabo pelo
governo populista e ditatorial de Getulio Vargas, o qual implementou a¢des politicas
voltadas a garantia da coesdo identitaria da nacédo brasileira. Para isso havia
diferentes modelos de representacdo da nacdo elaborados por intelectuais,
sobretudo, modelos construidos a partir da identidade étnico-racial do povo
brasileiro.

Por exemplo, Moraes Filho (1946) entendia a capoeira como uma aberracao
social passivel de ser regenerada enquanto arte, a medida que fosse civilizada. Tal
regeneracao foi pensada a partir da associacdo da capoeira ao género de arte
marcial e/ou esporte. As consideracbes de Moraes Filho sdo reflexos de seus
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posicionamentos tedricos higienistas fortemente inspirados nas ideias consideradas
pelos modernistas como “eurocéntricas”, de Silvio Romero.

Como vimos, em 1928 surge o livro Gymnéstica Nacional, (capoeiragem)
regrada e metodizada, de Anibal Burlamaqui, que inicia o processo de
nacionalizagdo, combatido a principio por mestre Bimba e sua "regionalizacdo da
capoeira". Apds essa tentativa surge também Inezil Penna Marinho em defesa do
nacionalismo por meio da "Ginastica Brasileira", em 1930. A proposta de
esportivizacdo da capoeira também tinha defensores no Parlamento, como aponta
Liberac (2001): Coelho Neto (1928) defendia a elaboracdo de leis que obrigassem a
utilizacdo da capoeira como treinamento do exército brasileiro.

Na década de 1950, chega o primeiro capoeirista angoleiro baiano na cidade
de Sao Paulo, mestre Ananias, que s6 alcancou reconhecimento como tal apés a
década de 1990, um periodo determinante da historia da capoeira angola como
veremos a seguir. Na década seguinte, muitos mestres de capoeira se mudaram
para Sdo Paulo: mestre Bigo 452%°, Brasilia, Joel, Suassuna, Onc¢a, Acordeon e
Alipio.

Chega também mestre Arthur Emidio, um baiano de Itabuna que aprende
capoeira com mestre Paizinho e mestre Bimba. Ele migrou para Sdo Paulo em 1953,
onde desafia o famoso lutador de luta-livre, Edgar Duro, e sagrou-se vencedor. No
ano seguinte ruma para o Rio de Janeiro, onde desafiou o lutador de jui-jitsu, Hélio
Grace, e empatou. Mestre Arthur Emidio adquiriu, assim, notoriedade entre os
militares por representar a "luta nacional brasileira" frente a outras artes marciais
publicamente, reatualizando os feitos de Négo Ciriaco no inicio do século, o que lhe
rendeu um cargo de professor de capoeira nas Escolas de Educacéo Fisica Militar e
da Marinha do Rio de Janeiro??.

Nos anos de 1968 e 1969, houve no Rio de Janeiro dois grandes encontros
nacionais para discutir os rumos que a capoeira tomaria no Brasil. As reunides foram
promovidas pela comissao de desportos do Ministério da Aeronautica como objetivo

de padronizar termos e técnicas do novo desporto nacional. Evidentemente, mestre

20 Apesar de o fato de mestres angoleiros, como Ananias e Bigo 45, terem chegado em Sao Paulo em
1953 e 1969, respectivamente, eles ndo criaram grupos de capoeira angola na cidade. Havia rodas,
sobretudo na Praca de Republica, onde capoeiristas de diversas origens e linhagens jogavam sem
distincdo entre as vertentes, nem reivindicacdo de conexdes de linhagens. Os grupos de capoeira
angola e as reivindica¢des identitarias por meio do pertencimento as linhagens foram estabelecidos
em Sé&o Paulo somente na década de 1990.
2l<http://www.senzala.org.br/documentos/Senzala_-_Mestre_Artur_Emidio.pdf>.  Consultado em
01/02/2015.
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Pastinha néo foi convidado a tomar parte dessas reunides, mas mestre Bimba, por
sua vez, teve uma cadeira garantida.

Mestre Itapoan (Raimundo César Alves de Almeida), aluno de mestre Bimba,
conta a reacao de seu mestre quando sentiu que a sua criagao, a capoeira regional,

estava desaparecendo em meio a uma suposta evolugéo nacionalista:

Quando viu os rumos que tomava o |l Simpésio de Capoeira [mestre
Bimba] resolveu partir de volta para a Bahia. [...] Bimba, com quase
cem anos de idade e uma tradicdo enorme que ele mesmo criou,
sentiu-se magoado quando a maioria dos presentes ao Simpdsio
comegou a falar em unificacdo, regras e outros ‘modismos’ a
Capoeira Regional que ele criou e deu forca ndo podia desaparecer
assim, por causa de uma pretensa evolucao (ITAPOAN, 1979, p. 21).

De certa forma, apesar de haver uma fronteira construida entre a capoeira
angola e a capoeira regional, ambas as propostas guardavam sua “regionalidade”
vinculada a cultura afro-baiana. Tanto uma quanto outra sofreram alteracdes na
primeira década do século XX, mas mantiveram-se pautadas em valores populares
fortemente vinculados a cultura local baiana, o que Reis (1997) chamou de
“esportivizagcao negra”. Algo diferente ocorreu quando o estado populista brasileiro
passou a mobilizar a cultura tradicional para a elaboracdo de uma identidade
nacional por intermédio da esportivizacdo, o que Reis (1997) chamou de
“esportivizagao erudita” ou “esportivizacdo branca”, fazendo coro a voz de Frigério
(1989):

Na década de 60, a Bahia continuava sendo o centro nevralgico da
Capoeira. Mas, por essa época muitos mestres, atraidos pelas
possibilidades do Sul, comecaram a emigrar para o Rio de Janeiro e
Séo Paulo. A Capoeira, aos poucos, espalhava-se pelo Brasil inteiro.
Fora de seu contexto geografico e social, distante de suas raizes
negras e baianas, a Capoeira ja nao pode ser praticada como uma
manifestacdo artistica espontédnea [...] Comeca entdo a ganhar
popularidade a idéia de que, devidamente regulamentada, a
Capoeira poderia ganhar um lugar junto as artes marciais orientais, ja
aceitas pela sociedade brasileira. Passaria, assim, a ser “a arte
marcial brasileira”, uma Iluta esportiva com competi¢cdes
regulamentadas (FRIGERIO, 1989, p. 9-10).

Em 1972, uma portaria do MEC reconheceu oficialmente a capoeira como
esporte nacional. Passou a ser submetida a Confederacdo Brasileira de Pugilismo

gue, por meio de seu Departamento Especial de Capoeira, instituiu um regulamento
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técnico. O primeiro presidente do Departamento de Capoeira da CBP foi um militar,
0 General Eurico de Andrade Neves Filho (FONSECA, 2008).

Aqui, a controvérsia deixava de ser apenas entre "africanidade” ou
“regionalidade” baiana da capoeira; a tensdo passava a ser entre "regionalidade” e
"nacionalidade" da capoeira.

A capoeira se tornava uma instituicao vinculada a uma Confederacao Nacional
com seus simbolos nacionais como os cordéis com as cores da bandeira do Brasil e
a expressao “salve” como cumprimento e como modo de iniciar e terminar as aulas.

A inspiragdo teria sido o Hino a Bandeira Nacional: "Salve, lindo pendao da
esperanca Salve simbolo augusto da paz"?2.

Sistema de graduacgéo da Capoeira nacionalizada instaurado em 1974

A capoeira regional, apesar de ter sido desenvolvida em oposi¢ao a ideia de
nacionalidade se espalhou para diversas partes do Brasil de forma totalmente
diferente, porém ainda denominada de "capoeira regional", enquanto que a capoeira
angola e o discurso relacionado a africanidade desapareciam gradativamente.

Mestre Pastinha passava a viver de uma pensdao do estado baiano,
conquistada pelo intermédio de Jorge Amado. Ele perde o espaco que havia
conquistado a duras penas no Pelourinho, onde dava suas aulas e adoece. As
condicdes fisica e financeira de mestre Pastinha eram sintomaticas da situacéo de

muitos mestres de capoeira angola que ainda tentavam viver de seu saber.

22 Dois grupos de Sao Paulo se opuseram a esta homogeneizacéo: Capitdes de Areia (nome baseado
na obra homénima do escritor baiano Jorge Amado) na década de 1970 e Cativeiro, na década de
1980. O primeiro pautado em um discurso de classe social introduziu um sistema de graduacgéo
segundo as etapas pelas quais o negro brasileiro teria passado de escravo a liberto (correntes,
cordas etc) e o segundo pautado nas cores dos Orixas (REIS, 1997). Interessante notar que o grupo
cativeiro organizado na década de 1980 e pautado no discurso afrocéntrico foi liderado por mestre
Miguel Machado que na mesma década tornou-se angoleiro.
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Aqueles dentre esses que ainda continuavam em atividade na cidade de
Salvador passaram a utilizar os fundamentos da capoeira regional nacionalizada (os
cordéis com as cores da bandeira do Brasil) na tentativa de se adequar a imagem de
organizacdo e regulamentacdo profissional que as federacbes representavam
perante a sociedade. Os simbolos nacionalistas da capoeira foram levados a
Salvador em contrafluxo por alguns mestres que passaram por Sao Paulo por algum
tempo.

Usar os simbolos da capoeira nacionalizada significava maiores chances de
entrada no mercado da capoeira, esporte inaugurado pelo estado naquele periodo.

Nesse processo, 0os militares tomavam as rédeas da capoeira praticada em
Séo Paulo. Os capoeiristas locais se dividiam em dois distintos posicionamentos, um
a favor e outro contra tal centralizacdo organizativa, como vemos no documentario
Auetu! A capoeira no Fio da Navalha (SILVERIO, 2014). Nele, assistimos entrevistas
em que mestres brancos, naturais do estado de Sao Paulo e provenientes de
familias de classe média, como mestre Andrade e mestre Pinatti?3, percebiam as
acOes dos militares sobre a capoeira como muito boas.

Mestre Pinatti foi fundador da "Academia de Capoeira Regional de Elite de Sao
Paulo”, em 1962, e o presidente fundador da Federacdo Paulista de Capoeira. Ele
diz no documentario acima citado: a capoeira foi muito bem tratada pelos militares,
organizando campeonatos e oferecendo aos capoeiristas hotéis caros, bons
restaurantes e dnibus para as delegacdes vindas de outros estados; ja capoeiristas
negros de S&o Paulo, nordestinos ou descendentes de nordestinos tinham outra
impressao sobre a relacdo entre os militares e a capoeira, como diz mestre Macaco
Preto: tinha uma policia dos 'boina azul' do regime militar que... E... Acho que todo
capoeirista ja sofreu na mao desses tal de boina azul, muita gente sobreviveu, mas
muita gente boa foi embora! O mesmo atesta mestre Moreno, discipulo de mestre
Ananias.

Apesar das inovagdes ocorridas com a difusdo da capoeira ao sudeste terem
sido aceitas, inclusive por aqueles que detinham a legitimidade tradicional na Bahia,

muitos outros mantiveram-se alheios a sua influéncia.

23 Ex-haltercfilista e faixa preta de karaté, mestre Pinatti aprendeu capoeira por meio do livro
Capoeira sem mestre (1962), de Lamartine Pereira da Costa ainda na década de 1960 e, dando
continuidade ao meio de transmissdo que legou de seu '"livro mestre", escreve A arte marcial
brasileira em 1984, no qual sdo ensinados golpes com fotos de movimentos e golpes. Para uma
andlise do contetdo desse livro acera das questdes étnicas na capoeira, ver Frigerio (1989).



70

2.3. AFROCENTRISMO (A RECONFIGURAC}AO DO PODER NATIVO NA
CAPOEIRA ANGOLA E A CONSOLIDACAO DE UMA MORALIDADE ANTI-
COLONIAL)

Como vimos, a capoeira, apos a década de 1970, tornou-se vetor dos ideais
nacionalistas e organizada por instituicbes estatais. Entretanto, uma série de
acontecimentos sociais e politicos no Brasil incidiram na "reabertura do livro da
histéria da capoeira”, reconfigurando a legitimidade da tradicdo regional e a
centralidade do poder em linhagens de capoeira baianas. Aqui veremos algumas
questbes que Iimplicaram essa reabertura e suas consequéncias para a
transnacionalizacdo da capoeira angola.

Depois da Segunda Guerra Mundial, a ideologia nacionalista passava a sofrer
seus primeiros questionamentos mais sérios. O Brasil caminhava pela senda do
"progresso econdmico" que significava altas demandas de méo-de-obra no sudeste.
O Brasil iniciou uma politica de importacdo de mao-de-obra europeia e, com 0s
trabalhadores europeus, comecou a organizacao sindical. A demanda de méao-de-
obra atraiu também grande nimero de pessoas nordestinas e de pele escura para
grandes cidades, como Sao Paulo e Rio de Janeiro, em busca de melhores
condi¢cbes de trabalho, e, com isso, uma distingdo de ordem cultural associada as
guestdes étnicas passou a ser de ordem politica. Os sindicatos se mobilizam contra
essa nova ameaca de competicdo por campos de trabalho. Os trabalhadores
europeus apelaram para teorias racistas e os conflitos decorrentes disso fizeram
com que aflorassem os primeiros movimentos em defesa da “causa do negro” no
pais, dando subsidios politicos para que a comunidade afro-brasileira se

organizasse politicamente:

[...] o Grupo Palmares, criado em Porto Alegre em 1971; o Centro de
Estudos e Arte Negra (Cecan), aberto em S&o Paulo em 1972; a
Sociedade de Intercambio Brasil-Africa (Sinba), inaugurada no Rio de
Janeiro em 1974, e o Bloco Afro Ilé Aiyé, fundado em Salvador
também em 1974 (ALBERTO e PERERIRA, 2008).

Na década de 1970, mestre Moraes (Pedro Moraes Trindade), discipulo de
mestre Jodo Grande, que, por sua vez, era discipulo de mestre Pastinha, também

rumou para o Rio de Janeiro. Nesse momento, ele proprio, adaptando-se ao
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contexto do sudeste, cedeu aos imperativos da capoeira nacionalizada e usou
cordas.

A capoeira carioca desse periodo passava por uma grande transformacao
encabecada pelos irmaos Flores, os quais se mudaram também de Salvador para o
Rio de Janeiro. Surgia o Grupo Senzala, que alcancava notoriedade nacional
representando a capoeira de mestre Bimba, mas alheia a capoeira nacionalizada.

Eles negaram as cordas com as cores da bandeira do Brasil e ndo aceitaram
as exigéncias relacionadas as federacfes de capoeira. Este estilo de capoeira ficou
conhecido como “regional/contemporanea"?“.

Os irmédos Flores, Paulo, Rafael e Gilberto, ap6s mudarem para o Rio de
Janeiro na década de 1960, continuaram a viajar para sua cidade natal a fim de se
especializar em capoeira regional na academia de mestre Bimba até fundar o Grupo
Senzala que se tornou o maior grupo de capoeira da ocasiao?®.

A capoeira do Rio de Janeiro tomava uma nova configuragdo, herdava
elementos do carater bélico da capoeira de Sinhozinho, um pouco da sistematizacéo
de Bimba e das técnicas da Educacédo Fisica que os jovens criadores detinham e
também adotaram alguns elementos da capoeira angola como alguns movimentos,
toques de berimbau e os instrumentos que outrora haviam sido retirados da capoeira
regional por conta de sua relacdo com as religides de matriz africana (0 uso do
atabaque, agogo, trés berimbaus, segundo os moldes do candomblé adotados por
mestre Pastinha).

Neste novo “estilo” de capoeira, a capoeira angola e a capoeira regional se
fundiram, praticas diferentes tornaram-se apenas momentos diferentes de um
mesmo ritual.

Esta vertente da capoeira tornou-se uma nova mistura e por isso também foi
criticada pelos angoleiros que como veremos, esforcavam-se para revitalizar a
tradicionalidade baiana de mestre Pastinha. Nesse esforco, argumentaram que a
angola teria sido caricaturada pela capoeira regional/contemporanea no decorrer da

sua reducdo a uma simples relacdo entre movimento corporal e ritmo lento.

24 Muitos dos regionaleiros diretamente ligados a tradicdo de mestre Bimba dizem que a capoeira
contemporanea ndo representa a sua linhagem.

25Muitos dos que aprenderam no grupo Senzala formam o que Falcdo e Nestor chamam de
“megagrupos de capoeira’, como 0 ABADA e Capoeira Brasil.
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Nesse momento nasce, no Rio de Janeiro, o Grupo de Capoeira Angola
Pelourinho  (GCAP), fazendo frente ao movimento da  capoeira
regional/contemporanea e a capoeira nacionalizada.

A principio, o GCAP agregou valor a capoeira angola a partir da relacao
agonistica que estabeleceu com a capoeira regional/contemporanea. Mestre Moraes
e seus alunos conquistaram respeito entre 0s regionaleiros/contemporaneos
considerados como os lutadores mais técnicos da capoeira na ocasiao.

A capoeira angola, vista até entdo como jogo dos velhos mestres e sem
eficacia técnica, passou a ser, com mestre Moraes, uma capoeira angola passivel de
formar angoleiros capazes de jogar de igual para igual com quem quer que fosse
seu adversario capoeirista. Mestre Moraes também desenvolveu técnicas de ensino
acompanhando as necessidades de legitimacdo em um novo contexto, mostrava-se,
assim, decidido a assumir uma posicdo central na configuracdo de poder (de
legitimar uma tradicdo) na capoeira angola contra o poder centralizado tanto pelo
estado quanto pelos representantes da capoeira regional/contemporanea. Tratava-
se de uma atualizacdo do grande embate entre mestre Bimba e mestre Pastinha.
Uma das diferengas instauradas nos anos 1930-40 foi a relagcdo da capoeira angola
de mestre Pastinha com a danca, enquanto a capoeira regional estava ligada a luta,
como defende Abib (2004) a partir de um relato de mestre Jodo Pequeno, o aluno

mais velho de mestre Pastinha:

Nao gosto, por exemplo, daqueles brigador, valentdo...que diz “a
minha academia da pancada e tudo” ai so gera briga, barulho. Se a
capoeira € uma danca...entdo vocé pega a menina pra dancar...vai
bater nela? (risos)...assim é o companheiro... pega o companheiro
pra brincar, pra bater ndo....capoeira tem que se ver a bondade dela
na perfei¢do...ndo é bater no adverséario ndo [...] Entdo eu ensino a
capoeira assim...e seu Pastinha também...ele dizia que a capoeira
nao é pra bater...vocé da o golpe, viu que o adversario ndo se
defendeu, antes de vocé encostar o seu pé, vocé freia o seu pé...ele
me ensinava isso também (ABIB, 2004, p. 116).

Frente a eficacia bélica da capoeira regional/contemporanea mestre Moraes
também se aprimora nesse quesito, sem contudo abrir m&o do que Frigério (1989, p.
6) chamou de "estética prépria, que surge de um contexto étnico determinado (o

afrobrasileiro)".
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Quando mestre Pastinhamorre em 1981, mestre Moraes retorna a Salvador e
se insere num movimento de revitalizacdo?® da capoeira angola, reabrindo as
controvérsias ja estabilizadas na década de 1930-40 em duas frentes, uma no
cenario mais amplo da capoeira angola-capoeira regional e outra no interior da
prépria capoeira angola.

Mestre Moraes e seu maior discipulo, mestre Cobra Mansa (Cinézio Feliciano
Pecanha), associam-se a agentes externos a capoeira, no ambito politico e
académico.

O contexto era de abertura do regime politico brasileiro no qual movimentos
sociais adquiriam maior expressao politica. O movimento negro se fortalece e
elabora estratégias politicas de mobilizacdo das expressbes culturais afro-
descendentes dando origem ao que Agier (1992) chamou de "etnopolitica”". Granada

(2004) expde com clareza esse contexto:

O contexto dos anos 1980-1990 vai ser propicio ao rompimento
desta idéia: a democratizacdo do Estado-Nacao vai ser o fator
principal do fortalecimento da reivindicagdo da identidade negra
porque ela é legitimada pelo reconhecimento das minorias por parte
do Estado. Neste contexto de denuncia do "racismo" ocorre uma
mudanca interessante porque parece que a capoeira regional que
representava a novidade no contexto da mesticagem e do
branqueamento comeca a assistir o crescimento da modalidade
capoeira angola (GRANADA, 2004, p. 116).

Como nos relata mestre Cobra Mansa:

The GCAP was always a place where we discussed a lot about
blacks, race, political [subjects] and | think it was a big school for
everybody to learn so many things about so many different concepts
and | think Mestre Moraes was learning a lot too. We were together,
we could learn a lot from students, from outsiders, | think it was a big
investment and | came out full of knowledge. At the same time that
we were inserting the capoeira discourse in the movement, we were
learning the discourse of the black movement itself and we brought
that discourse inside capoeira. | think it was an interchange, the
insertion of capoeira inside the [black] movement and the [black]
movement inside capoeira. We learned a lot and brought that
discourse to wherever we went. This was very important on the other
hand, so people would start to do more research about the question

26Mestre Moraes conta que em Salvador havia uma parcela infima dos antigos mestres angoleiros
ainda em atividade. Ele cita mestre Curio, mestre Jodo Pequeno, mestre Virgilio e mestre Paulo dos
Anjos (Mestre MORESIin CASTRO, 2007, p. 217).
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of capoeira’s African aspects. Capoeira at the time was going through
another process called ‘the whitening processwhere capoeira, a
black thing, was becoming increasingly whitening even in the
discourse itself, so it was important that people would turn back to the
African-ness of capoeira (MESTRE COBRA MANSA in: ANGULO,
2010, p. 154-5).

O Movimento Negro e a Academia passaram a ser as fontes dos argumentos
dos angoleiros contra o que foi chamado de academizacdo da capoeira regional.
Mestre Moraes alegava ter a capoeira regional ganhado legitimidade perante a
sociedade porque havia incorporado muitos brancos provenientes de estratos
sociais mais favorecidos e escolarizados e, com isso, era construido conhecimento
académico legitimador dessa vertente, isso ndo ocorria no seio da capoeira angola,
por isso, havia o que mestre Cobra Mansa referiu-se como "processo de
branqueamento da capoeira":

Capoeira angola com um discurso filoséfico e politico eu nédo
encontrei 14 [Rio de Janeiro]. Na realidade, eu ndo formei este
discurso no Rio de Janeiro. A Unica coisa que fazia era a capoeira
que aprendi na Academia de Mestre Pastinha, mas sem esse
discurso, sem essa verbalizagdo. Isso comegou a acontecer quando
eu voltei para Salvador (MESTRE MORAES in: CASTRO, 2007, p.
215).

Aos 32 anos de idade, ja de volta a cidade de Salvador, mestre Moraes resolve

retomar seus estudos e construir um discurso politico nativo da capoeira angola:

[...] tinha vontade de dar continuidade & minha preparacao, até para
poder defender a capoeira angola da forma que consigo defender
hoje. Naquele momento eu era s6 corpo, eu ndo verbalizava, nao
tinha como verbalizar meu sentimento (idem, p. 216).

A articulacao entre Movimento Negro e Academia deu-se efetivamente a partir
da entrada em cena dos intelectuais afrocéntricos norte-americanos.

Daniel Dawson, que trabalhava no Caribean Cultural Center e realizava
pesquisas sobre a cultura afro-americana no Brasil, aproximou-se do GCAP.

Kenneth Michae Dossar também aproximou-se e acabou escrevendo sua tese, 4
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anos mais tarde, na Temple Universityintitulada: Dancing between two worlds: an
aesthetic analysis of capoeira angola (1994)2.

Com a articulacéo entre academia e movimento negro, algumas inovag¢des no
ambito organizacional da capoeira angola foram instauradas. O elemento de ligacéo
com a Africa pela via da nocdo de ancestralidade aparece como uma forca de
legitimacao. Ocorria com a capoeira angola uma forma de "reafricanizacao".

A pureza africana da capoeira angola iniciada pelas diferentes associacdes
entre mestre Pastinha e alguns intelectuais na década de 1940 é retomada, surgindo
a ideia de "linhagem" que estrutura toda a capoeira angola contemporanea, inclusive
em sua escala transnacional.

O GCAP e os grupos que foram fundados por discipulos de mestre Moraes
passaram a reivindicar um pertencimento pela via da ancestralidade,
autoidentificando-se como “descendentes diretos de mestre Pastinha”, e passam a
formar o que Araujo (2004) chamou de “escola pastiniana”, dotando-os de status
social no universo da capoeira angola.

Esse esforco de mestre Moraes e mestre Cobra Mansa contribuiu com o
"conserto da capoeira angola" que teria permanecido "quebrada" por algumas
décadas. Tal conserto firmou a capoeira angola como uma pratica "pura" e
"politizada”, adquirindo respaldo da sociedade, principalmente entre jovens
universitarios de classes médias, propiciando a instauracdo de um mercado
especifico para a capoeira angola alheio aquele instaurado pela capoeira
nacionalizada?®.

Uma vez a controvérsia entre capoeira angola e capoeira
regional/contemporanea ter sido estabilizada, cada qual das vertentes mantinha seu
nicho de mercado especifico, mas havia ainda uma controvérsia em torno da
legitimidade no interior da propria capoeira angola.

Como escreve Magalhdes (2011), a revitalizacdo da capoeira angola deu-se
paralelamente a uma disputa entre duas linhagens da capoeira angola

soteropolitana representadas pelo Grupo GCAP revindicando a sua legitimidade a

2’0 préprio mestre Moraes, adentrando na Academia escreveu em 2008, sua dissertacdo de
mestrado em histéria Social pela Universidade Federal da Bahia: "Do lado de ca da Kalunga: os
africanos angolanos em Salvador:1800 - 1864".

28"Conserto da capoeira" e "capoeira quebrada" sdo expressdes pelas quais a revitalizagdo da
capoeira angola (associada ao surgimento de um mercado da capoeira angola) foi descrita no Jornal
da Bahia da década de 1980. Veremos com mais detalhes tanto a utilizacdo dessas expressdes
quanto o surgimento do mercado da capoeira angola e a ideia de linhagem como sua estrutura de
funcionamento no quarto capitulo desta tese.
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partir de sua relagéo ancestral com mestre Pastinha e pela Associagdo de Capoeira
Angola Navio Negreiro (ACANNE), que reivindica uma maior valorizagdo de seu
mestre ancestral (Aberré) nesse processo historico.

Magalhdes (2011) opta por analisar essa disputa a partir da retomada de
alguns acontecimentos da década de 1930, analisando o que chamou de "mito da
hegemonia da escola pastiniana”. A controvérsia € reaberta pelo autor a partir de
duas versfes da escolha dos velhos mestres angoleiros pelo mestre Pastinha para a
organizacdo da capoeira angola daquele periodo: uma delas constante no
manuscrito de mestre Noronha, j& aludida aqui anteriormente, e outra do manuscrito
do proprio mestre Pastinha. Mais do que a prépria escolha de mestre Pastinha, a
controvérsia levantada subjaz ao questionamento acerca da natureza da relacdo
hierarquica entre mestre Pastinha e mestra Aberré:

Versao de mestre Pastinha:

Em principio do ano de 1941, o meu ex-aluno Raymundo, mais
conhecido pelo automasia de Aberrér, sempre me convidava para eu
voltar a praticar a capoeira, para tomar conta de uma como instrutor,
ao que eu sempre respondia: Eu jA& me afastei e ndo pretendo voltar
mais a esse esporte.

Aberrér entdo me convidou para ir aprecia-lo jogar no Jinjibirra, com
0 que eu concordei, em 23 de Fevereiro de 1941. Fui a esse local
como prometeira a Aberrér, e com surpresa o Snr. Amésinho dono
daquela capoeira, apertando-me a méao disse-me: Ha muito que o
esperava para lhe entregar esta capoeira, para o senhor mestrar. Eu
ainda tentei me esquivar disculpando, porem, tomando a palavra o
Snr Antonio Maré. Disse-me: ndo ha jeito, ndo, Pastinha, é vocé
mesmo quem vai mestrar iSso aqui.

Versao de mestre Noronha:

Depois ABR aprezentou o Mestre Pastinha, por motivo da morte de
Amouzinho guarda entregamos o Centro au Mestre Pastinha para

7

tomar conta e cujo Centro € regitrado com os esforso do Mestre
Pastinha que sobre elevar este Centro a frentre grassas au bom
Deus deste esprito de luz que oririentou a Mestre Pastinha.

Mestre Pastinha teria superestimado o fato de que Amorzinho teria passado
sua autoridade a ele diretamente e, além disso, teria se referido ao mestre Aberré
como seu ex-aluno; ja na outra versao, consta que foi mestre Aberré quem o levou
ao CNCCOA.
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Magalh&es mostra outro depoimento de Mestre Cobrinha Verde falando sobre
sua concepcdo acerca de mestre Pastinha (SANTOS, 1991, p 18 apud
MAGALHAES, 2011, p. 79):

Eu néo estou desfazendo porque nunca desfiz. Mas eu nunca ouvi
falar em Pastinha. Nunca, sé depois da morte de Aberré. Antes de
Aberré morrer, Pastinha andava acompanhando Aberré. Depois foi
gue Pastinha andou tomando conta de Academia e dizendo que foi
mestre de Aberré. Aberré nunca me disse quem foi o mestre dele
(SANTOS, 1991, p. 18).

E ainda a fala de mestre Waldematr:

O mestre de capoeira do finado Pastinha chamava-se Aberré, um
preto. Quando Aberré faleceu, de repente, de colapso, tava cheio de
mestre na capoeira, eu perguntei pra ele um dia: ‘Pastinha, quem é
gue vocé vai tirar pra ser mestre ai?’. Ele disse: ‘Waldemar, aqui ndo
tem mestre. O mestre vai ser todo mundo’. E eu disse que ele tinha
gue tirar um mestre bom para botar na capoeira. E eu ja tava
mestrando capoeira na Liberdade. Sempre ele me convidava para
passar la. Ele disse: ‘Tem muito mestre, mas eu vou te falar a
verdade: o mestre vou ser eu mesmo’. Ele era presidente da
capoeira. Prova é que ele ndo tocava berimbau, ndo tocava. Ele era
pintor de parede. Ele faleceu e deixou alunos melhores do que ele
(ABREU e CASTRO, 2009, p. 49).

Magalhdes, assim como muitos outros pesquisadores que se dedicam ao
estudo da capoeira, € também um nativo e faz parte da ACANNE que, por sua vez, é
liderado por mestre René Bitencourt que aprendeu capoeira com mestre Paulo dos
Anjos que, por seu turno, foi aluno de mestre Canjinquinha, discipulo de mestre
Aberré.

Lembremos, assim, que o trabalho de Magalhdes, além de ser uma 6tima
referéncia histérica, é também uma das vozes na disputa pela legitimidade da
tradicdo da capoeira angola soteropolitana e, como tal, mais um agente académico
associado a essa disputa?®.

Trata-se da continuidade de uma querela iniciada na década de 1980 entre o

GCAP de mestre Moraes e mestre Cobra Mansae a ACANNE de mestre René.

29 Creio que o pertencimento de Magalhaes ao universo por ele pesquisado néo tira, em absoluto, o
mérito de sua andlise. Acrescento que, da mesma forma com que eu leio seu trabalho, provavelmente
outros leram o meu: pela via de meu pertencimento ao universo pesquisado. Apesar disso, gostaria
de salientar que ndo € meu intuito questionar a legitimidade ou nédo de diferentes linhagens da
capoeira angola, mas, antes, de entender uma logica politica nativa e a sua consequente elaboracéo
de discursos relacionados a tradicao.



78

Os dois grupos teriam tido participagdo no movimento de revitalizacdo da
capoeira angola naquele periodo, mas algumas caracteristicas diferenciadoras entre
0 gue seria capoeira angola "pura” vinculada a linhagem pastiniana e a capoeira
misturada capoeira regional/contemporanea.

Dentre os sinais diacriticos selecionados pela escola pastiniana havia a
auséncia de cordas (um sistema de graduagédo) e o uso de calgcados durante a
pratica. Nessa Otica, aqueles que usassem cordas e jogassem capoeira descalcos
eram taxados de misturados ou "embranquecidos”, em ultima instancia, cooptados
pelo estado (lembremos da capoeira nacionalista).

O sistema de graduacéo havia sido desenvolvido pela Federagéo Paulista em
1974 e anos mais tarde levado para Salvador por Mestre Paulo dos Anjos, que havia
passado algum tempo naquela cidade, retornado a Salvador no final da década de
1970. A partir desse mestre, o sistema de gaduacdo com as cores da bandeira do
Brasil teria sido adotado por muitos angoleiros, inclusive mestre René.

Tal querela segue em muitos espacos da capoeira angola, mas, ao fim e ao
cabo, a ideia de uso desses sinais diacriticos elaborada por mestre Moraes e mestre
Cobrinha a partir da referéncia de mestre Pastinha acabou tornando-se hegemonica
e passou a influenciar as dinamicas internas de outros grupos. Apesar de (ou
justamente por ser) circuntancialmente questionada, a "pureza" da linhagem
pastiniana foi corroborada por muitos desses grupos que passaram a adotar seus
critérios de tradicionalidade.

Creio que isso se deva a ja mencionada associacdo entre o GCAP e os
intelectuais afrocéntricos norte-americanos. Que, alias, abriram as portas dos EUA
para a capoeira angola em meio a um intrincado percurso de mobilidades que

veremos nas préoximas paginas.
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3. A ELABORACAO DE NOVOS DISCURSOS TRADICIONAIS COMO
RESULTADO DOS CONTATOS INTERCULTURAIS

Uma vez tendo sido explicitada a dinamica da constituicdo de discursos acerca
de um "centro" (territorial e simbdlico) da tradicdo legitima da capoeira angola e seu
viés "afrocéntrico”, continuarei na analise do movimento centrifugo do processo de
difusdo dessa tradicdo considerando suas inovacdes discursivas como fruto de

contatos interculturais.

3.1. O AFROCENTRISMO ESTENDIDO AOS EUA

Pensar no processo pelo qual a capoeira transpds as fronteiras nacionais
remete essa analise ao surgimento do Sistema Nacional da Cultura (SNC), em plena
ditadura militar, mediante o qual buscou-se manter o controle da producéo artistica e
cultural no pais com o objetivo de reforcar a integracdo nacional.

Na esteira do SNC surge o Sistema Nacional de Turismo (SNT) e, dentro do
orgao oficial, cria-se o Centro Folclérico em Salvador como apéndice da
Superintendéncia de Turismo de Salvador (SUTURSA) que, ao seu turno, almejou
incrementar a industria cultural do turismo com praticas culturais da Bahia
relacionadas a tradicdo afro-brasileira, como capoeira, samba de roda, maculelé,
puxada-de-rede e dancas do candomblé. Em 1972 é criada a Empresa Baiana de
Turismo (BAHIATURSA)C.

Nesse periodo surgiram muitas iniciativas de grupos vinculados a cultura
popular que almejavam preencher este novo mercado na cidade de Salvador. Para
0S capoeiristas desse periodo, os grupos parafolcloricos se tornaram uma o6tima
entrada nesse mercado. O precursor desse empreendimento foi o Grupo
Parafolclorico Viva Bahia idealizado por Emilia Biancardi.

Para muitos pesquisadores (GRANADA, 2014, NASCIMENTO, 2015,
GUZARDI, 2012, FERNANDES, 2014), os grupos parafolcloricos assumem um papel
importantissimo na transnacionaliza¢do da capoeira.

Para Nascimento (2015), os grupos parafolcléricos foram responsaveis pela
configuracdo de um conjunto de manifestacdes artisticas que acompanham a pratica

de capoeira Brasil afora, tais como o samba de roda, o maculelé, a puxada-de-rede

30Esse é o0 quadro que Jocélio Teles dos Santos (2005) traga ao mostrar como a “cultura do poder”
estava associada ao “poder da cultura” em Salvador da Bahia nos anos do regime militar.
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e as dancas afro-religiosas. Creio também que esta unido de diferentes
manifestacfes culturais em um Unico espetaculo, motivada pela tentativa de agregar
valor ao espetaculo através da variedade de manifestacdes culturais afro-brasileiras
representou, também, uma inusitada aproximacdo entre a capoeira angola e a
capoeira regional.

Como veremos, os grupos parafolcléricos conduziram a capoeira regional ao
transnacionalismo o qual, por sua vez, fez 0 mesmo com a capoeira angola: os
grupos de capoeira regional que se estabeleceram transnacionalmente antes da
capoeira angola continuaram com a estratégia de agregar valor a sua pratica
utilizando as manifestagbes culturais afro-brasileiras, como afirma Nascimento
(2015), mas também buscaram agregar valor aos "eventos" por eles realizados
mediante contratacbes de mestres de capoeira angola, abrindo, assim, espaco para
a transnacionalizag&o posterior da capoeira angola.

A responsavel pelo Grupo Parafolclérico Viva Bahia é a etnomusic6loga Emilia
Biancardi. Ela conta que, quando comecou com seu trabalho, procurou diversos
conhecedores das manifestacbes populares baianas; entre eles havia mestre
Pastinha. Pediu a ele para ensinar a capoeira angola as dancarinas de seu grupo,
mas encontrou dificuldades em transpor a barreira social entre suas alunas e ele,
brancas de classe média que ndo podiam ir até o Pelourinho, local afamado como o
antro da marginalidade, onde era situada a academia do mestre.

Biancardi sugeriu que as aulas fossem realizadas em sua propria casa e
mestre Pastinha pediu para um de seus melhores alunos, mestre Jodo Grande (Joao
Oliveira dos Santos) assumir tal tarefa. Durante as aulas, Biancardi decidiu montar o
espetaculo usando mestre Jodo Grande como parte do quadro dos dancarinos do
grupo.

Mestre Jodo Grande, a partir desse momento, trabalhava em shows de
capoeira em Salvador durante a noite e em um posto de gasolina durante o dia.

Nos espetaculos do grupo Viva Bahia havia duas apresentacdes de capoeira,
uma de capoeira angola e a outra de capoeira regional, cada uma delas com seu
elenco especifico. Muitos capoeiristas de renome nas rodas de capoeira de Salvador

fizeram parte deste elenco:

Mestre Pastinha, Mestre Jodo Grande [...] Bom Cabrito, Alabama,
Cabeludo, Saci, Antbnio Satanas, Manuel Pé de Bode, Coice de



81

Mula, Amém, Jelon, Loremil, N6, Camisa Roxa e Boca Rica, entre
outros®?.

Oriundo da experiéncia do Grupo Parafolclorico Viva Bahia, muitos outros
grupos semelhantes nasceram, liderados, sobretudo, por antigos participantes e
mestres de capoeira regional/contemporanea, colocando em préatica o ensinamento

aprendido em decorréncia das viagens e da coordenacédo de Emilia Biancardi:

Emilia destaca a influéncia do grupo, quando enumera como seus
filhos o Grupo Folclérico da Bahia, do diretor Ubirajara Almeida, o
Acordeom; Olorum do Camisa Roxa; Dance Brazil de Jelon Vieira,
Viva Brasil do mestre Amém e o Balé Folclérico da Bahia de Wilson
Botelho [...] Tem o [grupo] de Nego Gato também (LIMA, s/d apud
MAGALHAES, 2011, P. 87).

Alguns desses grupos foram importantes, servindo como trampolim para a
transnacionalizacdo tanto da capoeira regional quanto da capoeira angola, como o

Dance Brazil, de mestre Jelon e Loremil, e Olorun, de mestre Camisa Roxa.

In the United States, the introduction of capoeira is attributed to Jelon
Vieira and Loremil Machado. They performed capoeira in a Broadway
play about Brazilian Indians, The Leaf People, in 1975.Subsequently
both participated in a range of other productions, such as The
Capoeiras of Bahia (1979). Jelon Vieira was a student of M.Nito and
Ezequiel in Bahia, later affiliated with Senzala from Rio and also
became a member of Emilia Biancardi’s Viva Bahia. In 1977 he
founded the company Dance Brazil that allowed him to tour
throughout the United States and many other countries (ASSUNCAO,
2005, p. 186).

Mestre Jelon integrou a equipe de capoeira regional do Grupo Viva Bahia na
turné de 1974 pela Europa e Oriente Médio. Nessa turné, ele dividiu o palco com
mestre Jodo Grande que integrou a equipe dos angoleiros.

Depois dessa turné, mestre Jodo Grande retornou ao Brasil, enquanto que
mestre Jelon decidiu ficar na Europa. Morou em Paris e em Londres e depois foi
convidado para uma nova temporada de espetaculos em Nova lorque.

O contrato era apenas para uma turné de seis meses, mas acabou criando, em
parceria com mestre Loremil, o grupo de danga Dance Brazil (CASTRO, 2007).

Foi por meio do trabalho de mestre Jelon nos EUA que alguns intelectuais

negros norte-americanos se interessaram pela capoeira como uma das

31<http://colecaoemiliabiancardi.blogspot.com.br/2008/09/trajetria.htmI>. Consultato em 09/11/2014.
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manifestacbes culturais decorrentes da didspora africana nas Américas e, apos
algumas viagens ao Brasil, conheceram o GCAP e mestre Jodo Grande.

Nesse periodo, mestre Jodo Grande ndo encontrava espaco em sua vida para
jogar sua capoeira angola, permanecendo distante até as mudancas ocorridas
durante a década de 80 conduzidas por seu discipulo mestre Moraes.

Apés esse periodo, os mestres Moraes e Cobra Mansa iniciaram suas viagens
internacionais, mais especificamente para os EUA, para a realizacdo de oficinas e
congressos e mestre Jodo Grande passou a ser o responsavel pelas aulas no
GCAP.

Apesar de a capoeira regional j& ser conhecida pelo publico norte-americano, a
capoeira angola ainda ndo o era e uma das primeiras publicacdes sobre capoeira
angola nos EUA foi escrita pelo antropélogo e, na ocasido, angoleiro, Alejandro
Frigerio®?, durante sua estada em Los Angeles, quando realizava seu doutorado em
Antropologia na Universidade da California. Trata-se do artigo "Capoeira Angola:
more than a martial art” publicado na Revista Karate Kung-fu, em 1988, no qual o
antropodlogo capoeirista defendia a diferenca entre a capoeira regional e a capoeira
angola segundo divisdo "esporte branco" e "arte negra”, respectivamente. As ideais
de seu artigo academico publicado na Revista Brasileira de Ciéncias Sociais em
1989, aqui utilizado como uma importante referéncia antropolégica, surgiram a partir

das reflex6es apresentadas nessa revista:

Cl Norris. ..
Who Would
Have Won?

More
Than

a
Martial

Free All
Lee Posier

Figura 4 - Revista Karate Kung fu e artigo sobre capoeia angola escrito por Alejandro Frigerio, em 1988

32 Frigério foi discipulo de mestre Jodo Pequeno ainda na década de 1980.
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Mestre Moraes e mestre Cobrinha, contudo, haviam passado pelos EUA ainda
em 1984 a convite de Kenneth Dossar®3, um historiador africanista e professor na
Temple University que pesquisava no Brasil e acabou por participar de algumas
atividades promovidas pelo GCAP. Dossar trabalhava no African American Museum,
na Filadélfia, capital da Pensilvania34, onde os mestres Cobra Mansa e Moraes
ministraram suas aulas e participaram de um evento chamado Bahia Week
organizado no African American Museum. A partir desse momento muitos outros
convites chegaram até eles.

O fluxo de mestres de capoeira angola aos EUA se intensificava. Em 1988,
mestre Bob6 e mestre Jodo Pequeno foram convidados por mestre Acordeon, ex-
aluno de mestre Bimba, ja fixado no pais. Nesse momento, mestres Jodo Pequeno e
Bobo6 também foram convidados a participar de um evento de capoeira angola em

Los Angeles, organizado por Frigerio:

En 1988, aproximadamente, cuando estudiaba em la Unversidad de
California, Los Angeles, pudimos invitarlo [mestre Jao Pequeno] a
gue nos diera un taller de capoeira angola, junto a mestre Bobé -
ambos habian ido al pais del norte convidados por mestre Acordeon
de San Francisco (Blog "Afroamericanas”, de FRIGERIO®).

A partir desse periodo, 0s mestres de capoeira angola soteropolitanos
passaram a receber convites para os EUA todos os anos a fim de participar em
eventos, em sua maioria, promovidos por organiza¢des formadas por negros norte-
americanos, como o National Black Arts Atlanta, em 1990, na Geodrgia.

Esse evento foi a ocasido em que mestre Cobra Mansa encontra-se com
mestre Jelon e se une ao seu grupo de apresentacdes de cultura brasileira na
cidade de Nova lorque.

Mestre Jelon vivia em Nova lorque ha alguns anos, onde, paralelamente ao seu
trabalho de apresentacdes no Grupo folclérico Dance Brazil, desenvolvia uma
associagdo de capoeira regional/contemporanea.

Mestre Cobra Mansa ministrou muitas oficinas de capoeira angola em Nova

lorque, Seattle e no Texas. Depois de algum tempo, mestre Jelon conseguiu aprovar

33Além de Dossar e Alejandro Frigério, havia também os intelectuais John Lowell Lewis e Daniel
Dawson, que tiveram alguma relagdo com o GCAP enquanto estudavam a cultura afro-brasileira no
Brasil.

34 Mestre Moraes tinha um aluno, o contramestre Themba Mashamba ja nos EUA, e ambos
comecaram a treinar juntos (MESTRE COBRA MANSA CASTRO, 2007, p. 222).
35<http://alejandrofrigerio.blogspot.com.br/search/label/capoeira>. Consultado em 15/10/2014.
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um projeto de uma escola de capoeira na Universidade de Santo Antonio e deixou
aos cuidados de mestre Cobra Mansa: um ano de contrato com um salario de
1.000,00 Ddlares por més e hospedagem gratuita.

Tempos depois, em 1993, uma organizacao internacional de religibes pan-
africanas chamada Ausar Auset Society (AAS) convidou mestre Cobra Mansa para
uma série de oficinas em Nova lorque. Porém, nesse mesmo periodo, mestre Cobra
Mansa tinha uma viagem agendada para Alemanha®® e teve que negar a oferta.
Quando retornou, apés dois meses na Alemanha, a AAS refez o convite oferecendo
um contrato indeterminado para o mestre ensinar na capital dos EUA.

Mestre Cobra Mansa se comprometeu a ficar seis meses. Tempo suficiente
para conseguir algum dinheiro e voltar para o Brasil. Mas acabou ficando mais do
gue seis meses e no oitavo més ele levou para o Brasil 26 alunos americanos para o
1° Encontro Internacional de Capoeira Angola do GCAP, em 1993, na cidade de
Salvador-BA.

No ano seguinte, mestre Cobra Mansa rompe com mestre Moraes e cria a
Fundacao Internacional de Capoeira Angola (FICA), cuja sede foi estabelecida na
capital norte-americana, Washington-DC.

A influéncia da perspectiva afrocéntrica dos intelectuais norte-americanos
sobre a capoeira angola de mestre Cobra Mansa se eternizou na simbologia da

FICA, primeiro grupo de capoeira angola a se transnacionalizar.

Simbolo da FICA ou ICAF

36 Como veremos em outra parte do texto, tratava-se do evento organizado por mestre Rosalvo, que
também fazia parte do GCAP em Salvador e recentemente havia levado a capoeira angola para a
Europa. Este evento foi a Primeira Convencgéo Internacional de Capoeira Angola na Europa.
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A interacdo entre a zebra e um angoleiro, a partir da referéncia ao N'golo, e a
conexdo entre o Brasil e a Africa, por meio dos berimbaus, sdo constructos ja
presentes nos discursos afrocéntricos de mestre Pastinha e dos intelectuais
brasileiros. Mas a serpente relacionada a cultura egipcia (Oroboro)3’ e a cruz de
Yowa de Congo séo inovacdes relativas a nova fase da “reafricanizagdo” da

capoeira angola.

Cruz de Yowa, um dos simbolos da FICA

A cruz de Yowa esta estampada nas camisetas brancas do grupo, usadas em
rodas especiais. Mestre Cobra Mansa conta que adotou a cruz de Yowa apGs ouvir
algumas explicagdes de Fukiau e Daniel Dawson em suas palestras. Estas foram as
formas de manter o carater de resisténcia da capoeira angola em relacédo a sua raiz
congo-angolana em sua simbologia (Mestre Cobra Mansa in ANGULO, 2007, p.
1998).

Na formagcdo da FICA, mestre Cobra Mansa trazia consigo muitos
ensinamentos do GCAP, mas, atento ao historico de conflitos com o centralismo da
autoridade de mestre Moraes, tem em mente construir um grupo no qual a lideranca
fosse partilhada democraticamente entre diferentes mestres. Pensou também em
fundar um ndcleo em Salvador e para isso convida um antigo parceiro do GCAP,
mestre Valmir (Valmir Santos Damasceno) para integrar seu projeto em 1996.

Nesse momento, mestre Valmir também estava desenvolvendo seu proprio

trabalho porque também havia rompido com o mestre Moraes e o0 GCAP

87 "The Egyptian emblem of the alchemists, Ouroboros or Uroboros, appears documented in The
Hieroglyphica of Horapollo. It is also a symbol of the universe and as the serpent sheds its skin, a
symbol for rejuvenation. As symbol of eternal return, of infinity, it means that what is divinely created is
received back into the divinity" (Cocking & Murray 1991, 186 apud ANGULO, 2008).
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recentemente. Mestre Valmir aceita o convite de parceria e, nasce entdo, o nucleo
da FICA-Bahia, na cidade de Salvador.

Outro mestre que integrou a FICA foi mestre Jurandir (Jurandir Nascimento)
gue também fez parte do GCAP do Rio de Janeiro. Mestre Jurandir passou dez anos
nos EUA coordenando nucleos da FICA e, depois, retornando ao Brasil, instalou-se
em Belo Horizonte, no estado de Minas Gerais.

Atualmente, a FICA mantém onze nucleos de capoeira angola nos EUA. E o
grupo de capoeira angola mais conhecido no mundo e é responsavel, assim como
outros grupos formados pela linhagem de mestre Pastinha e mestre Moraes, pelo
ponta-pé inicial na transnacionalizacéo da capoeira angola.

Mestre Jelon, guem convidou mestre Cobra Mansa2®, convidou também mestre
Jodo Grande para Nova lorque, em 1989, apOs receber convite para retornar a
capoeira angola a fim de ministrar oficinas no GCAP. Castro (2007), em sua tese
sobre a formagédo do Capoeira Angola Center, em Manhattan, conta como foi este
processo®.

Mestre Jodo Grande comecou a dar aulas no GCAP de Salvador no ano de
1987, onde conheceu Daniel Dawson, que trabalhava no Caribean Cultural Center e
realizava pesquisas sobre a cultura afro-brasileira no Brasil. Dawson e mestre Joao
Grande se reencontraram, em 1989, em Nova lorque, durante uma apresentacao
com mestres Jodo Grande, Jodo Pequeno e Bobé em um espetaculo organizado por
mestre Jelon. Nessa ocasido, Dawson apresenta mestre Jodo Grande a Kenneth
Dossar®®. Encantados com o que viram, Kenneth Dossar e Daniel Dawson
organizam o evento Dancing between two Worlds: Kongo-Angola Culture and The
Americas*l, no Center of Research in Black Culture através do Caribean Cultural
Center e convidam os mestres Joao Grande, Moraes e Cobra Mansa, em 1990
(CASTRO, 2007, p. 67).

%8 Mais a frente dedicarei um espaco para a descricdo do processo de formacdo das redes de
imigracdo da capoeira atreladas a outras manifestagfes e mostrarei a trajetoria de mestre Jelon de
forma mais apurada. Posso dizer que mestre Jelon também fez parte da revitalizacdo da capoeira
angola na qualidade dos capoeiristas regionais e contemporéneos que passaram a dar notoriedade
aos antigos mestres de capoeira angola.

39 Castro (2007) publicou como anexo as entrevistas utilizadas em sua andlise e estes sdo
documentos importantes para nosso estudo, sobretudo as entrevistas com mestre Jelon e Emilia
Biancardi, com quem n&o pude ter acesso.

40 Em 1984 quando Dossar estava em Salvador, Mestre Jodo Grande ainda ndo dava aulas no
GCAP, ele comecgou apenas em 1987.

41 Kenneth Michael Dossar escreveu sua tese 4 anos mais tarde, na Temple Universityintitulada:
Dancing between two worlds: an aesthetic analysis of capoeira angola (1994).
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A estada de mestre Jodo Grande no Harlem foi decisiva em sua trajetéria. O
fato de ser o bairro mais negro dos EUA facilitou ao mestre Jodo Grande estabelecer
contatos importantes com pessoas que lhe abriram portas e lhe propiciaram
notoriedade.

Depois de algum tempo residindo com mestre Nego Gato, mestre Jodo Grande
consegue seu proprio espaco no centro de Manhattan, com a ajuda de sua aluna
Risadinha*? (Tish Rosen).

Foi Risadinha quem legalizou sua presenca na cidade; era ela também quem
organizava os projetos de trabalho para o mestre. Em 1993, Risadinha conseguiu
que mestre Jodo Grande obtivesse um Green Card e, no ano seguinte, o titulo de
Doutor Honoris Causa concedido pelo Upsalla College em Nova Jersey.

Atualmente, mestre Jodo Grande foi incorporado a familia de Risadinha,
morando com ela, seu marido e seu filho, que tornou-se afilhado do velho mestre
(CASTRO, 2007). De Manhattan, mestre Jodo Grande viaja a0 mundo todo para
ministrar suas oficinas, apesar de seus mais de 80 anos de idade. Além de seu
espaco em Manhattan, ele mantém nucleos de seu grupo em Los Angeles,
Belgrado, Italia, Suécia, Japao e Hamburgo. Cada curso de uma semana com
mestre Jodo Grande custa cerca de trés mil délares, mais hospedagem e comida
para ele e um de seus alunos, que sempre 0 acompanha.

A insercao da capoeira angola no discurso afrocéntrico conectou as Américas
em torno da ideia de diaspora africana nesse continente e de sua identificacédo
ancestral. O projeto do cineasta Lazaro Faria apresenta uma face desta tendéncia
americanista. Depois de produzir o filme Mandinga em Manhattan (2006), mostrando
o trabalho de mestre Jodo Grande em Manhattan, Faria produziu Mandinga em
Colémbia (2009). Mestre Cobra Mansa foi o protagonista destes dois documentarios

e, no segundo, afirma:

Eu consegui identificar que temos as mesmas raizes, o sangue é o
mesmo e tudo que ta correndo dentro da gente é essa memoria
ancestral. E pra mim isso foi uma coisa muito importante porque a
gente acaba se identificando com esses grupos, com essas pessoas.
E ai, ndo passa a ser mais colombiano, brasileiro ou peruano, a
gente passa a ser descendente de africano nas Américas (MESTRE
COBRA MANSA inMANDINGA EM COLOMBIA, 2009).

42 Risadinha é inglesa e mora nos EUA ha mais de 20 anos.
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Na configuragdo da referéncia discursiva afrocéntrica da capoeira angola,
houve também a aproximagdo da capoeira angola com as religides de matriz
africana. E sabido que muitos capoeiristas ja tinham essa conexdo, como mostra
Rego (1968) ao descrever os "trabalhos espirituais” feitos por mestres para
conseguir 0s espacos e neles oferecer seus espetaculos em Salvador da Década de
1960.

Por outro lado, podemos pensar que a relacdo dos capoeiristas com as
religibes de matriz africana mantinha-se em um espaco mais privado manifestando-
se em publico apenas em momentos de crise, como o descrito por Rego (1968). O
que permite a formulacéo de tal hipétese é a fala de Edson Carneiro registrada por
Ruth Landes (2002) quando ele almejava construir organizacdes politicas tanto para
o candomblé quanto para a capoeirano 2° Congresso Afro-Brasileiro da Bahia, em
1936:

Mas é verdade - ajuntou Edison - que os capoeiras ndo se importam
com o candomblé. Talvez gostem de mais algazarra do que
encontram no templo e é certo que a maioria dos homens pouco
pode fazer no meio de tantas mulheres em transe. Ha tdo grande
tensdo entre eles que vocé os julgaria inimigos. Talvez o tenham
sido, na Africa. Talvez ainda continuem uma antiga disputa entre o
candomblé ioruba da Costa Ocidental e a capoeira de Angola do Sul

(LANDES, 2002, p. 147).

De qualquer modo, o candomblé nado era entendido como o é hoje nos grupos
de capoeira angola contemporaneos, como uma parte intrinseca ao processo de
aprendizagem do angoleiro.

Mestra Janja, professora do departamento de Educagdao da UFBA e uma das
mestras do Grupo Nzinga, diz que ela propria era catdlica e se converteu ao
candomblé por meio da capoeira angola do GCAP na década de 1980. Em sua

concepgao:

Nos anos 40 e 50, o capoeirista tinha por tras de si, a sua grande
maioria, um terreiro, uma casa de candomblé, uma mée de santo...
eramsignos que ele manipulava para dizer pra outros capoeiristas
gue ele ndo estava na roda de capoeira, nhaquele universo, sozinho.
Na capoeira da atualidade, o acesso a esse universo do
encantamento do candomblé acaba sendo um acesso que faz parte
de uma etapa da iniciacdo desses novos capoeiristas. Chega um
determinado momento que 0 rapaz ou a moga entra na capoeira e
comeca a reconhecer que por trds dela tem um universo de
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encantamento, ele jA comec¢a a manipular esses signos, as vezes €
uma conta de orixas que vai pro pescoco e aquilo d4 a ele um
sentimento de pertenca ao grupo. E um sinal que essa pessoa ja se
vé dentro da capoeira (Entrevista com mestra JANJA, Porto Alegre,
2012).

Trata-se de uma convergéncia entre duas manifestacdes afro-brasileiras que,
mantidas em sigilo por um periodo, retorna na década de 1980 como forgas
complementares inseridas na referéncia discursiva afrocéntrica da capoeira angola.

Vassalo (2009), analisando o que chamou de re-significacdo da capoeira

angola contemporéanea, diz:

[...] para os angoleiros da atualidade, o candomblé torna-se um
elemento imprescindivel, por representar um adicional de
ancestralidade. Assim, os diferentes grupos tentardo estabelecer
vinculos com essa religido, por considerarem-na mais genuinamente
africana (VASSALO, 2002, p. 2).

A autora analisa as filiacbes de dois grupos formados por ex-discipulos de
mestre Moraes, o Nzinga e a FICA. O primeiro vinculou-se ao candomblé Angola por
conta da relagdo que mestra Janja desenvolveu com a cultura Banto em sua
pesquisa de doutorado focada na permanéncia de valores culturais africanos na
"escola pastiniana"; o segundo ao candomblé Ketu, mantendo-se atrelado a ideia de
pureza da cultura ioruba conforme os antropdlogos do inicio do século XX
afirmavam.

Retomando a argumentacdo de Frigério (1989), Vassalo (2009) afirma que a
desconsideracdo com que os angoleiros olham para a umbanda refere-se a sua
"impureza”, portanto, ndo muito util para a legitimagcéo de uma pratica que reivindica
a si como manifestacéo da ancestralidade africana nas Ameéricas.

A academia de mestre Jodo Grande em Manhattan é mostrada no
documentario Mandinga em Manhattan como um "canto dos orixas nos EUA", como
diz o antropélogo Downey no documentario Mandinga em Manhattan: "mestre Jo&o
grande nao virou americano, ele fez os americanos virarem brasileiros [...] ele criou

um canto da cidade que é dos orixas".
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Mestre Jodo Grande diz que "Ogum € o pai e € o rei da capoeira”. Atualmente,
muitos grupos mantém vinculos com terreiros de candomblé e expde tal vinculagédo
em seus websites, como o da Fica*® e o do Zimba?*.

A partir da década de 1990, muitos representantes de capoeira angola
espalhados por varias localidades vincularam-se a religibes de matriz africana
motivados pela forca que tal vinculo representa para a legitimagéo identitaria dos

praticantes de capoeira angola.

3.2. DO AFROCENTRISMO AO FEMINISMO NA CAPOEIRA ALEMA

Ainda na década de 1990, o afrocentrismo da linhagem pastiniana alcancou
também a Europa, iniciando pela Alemanha.

Assim como ocorreu na difusdo da capoeira para os EUA, 0s primeiros mestres
a se instalarem na Alemanha chegaram com grupo parafolcléricos. Apds Biancardi e
o Viva Bahia, um de seus ex-integrantes, mestre Camisa Roxa (Edvaldo Carneiro e
Silva) funda o "Grupo Parafolclérico Olorum™®, em 1978.

Um dos integrantes da equipe de mestre Camisa Roxa, mestre Martinho Filza,
abandona-o e se estabelece na cidade de Munique, na Alemanha. Os grupos
parafolcloricos providenciavam vistos de artista para seus dancarinos, o que
facilitava a busca por outros empregos no circuito artistico (FERNANDES, 2014).
Mestre Filza logo consegue trabalho como dancarino na cidade de Hamburgo.

Em 1979, mestre Fiuza monta seu préprio espetaculo de danga chamado “Bis
Brasil”, no qual a capoeira era a atracdo principal. O mestre nédo tinha grupo de
capoeira, apenas fazia shows (FIUZA in FERNANDEZ, 2014, p. 74). Cinco anos
mais tarde, em 1985, consegue inaugurar sua propria academia de danca chamada
de “Estudio Bossa Nova” que, algum tempo depois, passa a chamar-seTanz Studio

Martins. Apenas em 2003, ele funda o Grupo de Capoeira Contemporanea.

B<www.ficabahia.com.br>. Consultado em 03/03/2015.

#<http://grupozimba.weebly.com/> consultado em 03/03/2015.

45 O Grupo Parafolclérico de mestre Camisa Roxa mudou de nome algumas vezes de acordo com a
escala de suas turnés. O grupo que sempre apresentou as mesmas dancas como atracdo recebeu
nomes que refletem sua estratégia de construcao identitaria flexivel: na Bahia, onde a origem africana
da cultura local adquiria crescente notoriedade, o nome de uma deidade suprema do candomblé,
Olorum, é adotado; uma vez no sul/sudeste do pais, 0 grupo passa a se chamar Furacdes da Bahia
e, na Europa, foi batizado de Brasil Tropical.
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Outro dos pioneiros da capoeira ha Alemanha € mestre Paulo Siqueira. Ele foi
convidado pelo alemao Yurgan Ulman e chegou, em 1980, para ensinar capoeira e
fazer espetaculos em Hannover.

Quando Yurgan Ulman procurava um mestre, mestre Paulo Siqueira trabalhava
no Grupo Parafolclérico Brasil Canta e Danca. No contrato ja era estabelecido que
tivesse academia, casa, salario e alunos, mas ficou apenas um ano com a academia
e retomou suas viagens com outro grupo de espetaculos. Mestre Paulo Siqueira
coordena hoje a Escola de Capoeira Nzinga.

Mas, foi apenas em 1989 que o primeiro angoleiro iniciou um trabalho
exclusivamente de capoeira angola na Europa. Mestre Rosalvo (Rosalvo Ferreira
dos Santos) nasceu em Salvador da Bahia em 1970. Havia aprendido capoeira nas
ruas quando, aos 15 anos, conhece mestre Cobra Mansa e o0 GCAP. A trajetoria de
mestre Rosalvo também esta conectada ao GCAP da década de 1980. Juntamente
com seus amigos, hoje mestres de capoeira angola, Roberval e Laércio, comeca a
frequentar o Forte Santo Anténio e a treinar no GCAP com mestre Moraes, mestre
Cobra Mansa, mestre Jodo Grande e também mestre Jodo Pequeno, no CECA.

Mais tarde, os mestres Rosalvo, Roberval e Laércio fundam o Grupo de
Capoeira Filhos de Angola (GCFA) mantendo sua relacdo com o GCAP e o CECA.

A cena capoeiristica de Berlim, em 1989, era totalmente tomada pela capoeira
regional oriunda dos dancarinos dos grupos parafolcléricos.

Uma artista brasileira chamada Catarina, que ja trabalhava na cena artistica de
Berlim ha anos, decide aprender a tocar berimbau para incorpora-lo em suas
performances e, por essa razdo, viaja para Salvador disposta a encontrar um
professor que |lhe ensinasse. Em Salvador, conhece mestre Rosalvo e acaba por
convida-lo para morar em Berlim. Mestre Rosalvo aceita e casa-se com ela. Ai
comeca a historia da linhagem de mestre Pastinha na Europa.

A linguagem corporal dos angoleiros ainda parecia desordenada e desajeitada

aos olhos dos alemaes, como conta contramestra Susy:

Quando Rosalvo chegou aqui em Berlim ele ndo conseguia alunos, mesmo fazendo muita
publicidade e participando de muitas rodas da capoeira regional. Uma vez, participou de um
evento de capoeira regional e o evento foi filmado por um jornalista e Rosalvo e os outros
mestres deram entrevistas para um documentario. Quando o filme saiu na televisédo, o
Rosalvo ndo saiu. A ex-mulher de Rosalvo foi procurar o jornalista para saber por que
Rosalvo ndo saiu, seria uma otima publicidade para o trabalho com capoeira angola. O
jornalista falou que quando editou o filme achou melhor ndo colocar ele no video porque
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Rosalvo era meio maluco e que estava inventando coisas que ndo era capoeira [...] ai
cortaram a parte dele (entrevista com contramestra Suzy, Berlim, 2013).

Mestre Rosalvo estava muito desanimado, sem alunos, sem trabalho e sem
documentos para trabalhar. Antes de tudo era necessario criar o mercado da
capoeira angola em Berlim, desenvolver o interesse dos berlinenses pela capoeira
angola e para isso fundou, juntamente com contramestra Suzy, uma associacéo, aos
moldes alemées. Por intermédo da associacdo conseguiu captar fundos junto a
municipalidade e organizar o Primeiro Encontro Internacional de Capoeira Angola,

na Europa, no final de 1993.
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Figura 5 - Publicidade do primeiro Encontro Internacional de Capoeira Angola na Europa

O evento foi considerado um sucesso, porque, na ocasido, haveria um
encontro muito grande de capoeira regional mas foi cancelado. Muitos dos
praticantes de capoeira regional, que tinham se programado para participar do
evento que foi cancelado, foram atraidos pela desconhecida capoeira angola.

Entre os ministrantes de oficinas presentes no evento estavam mestre Cobra
Mansa, mestre Rogério, mestre Sapo, mestre Pé de Chumbo, mestre Laércio e
mestre Rosalvo.

Depois do evento, muitos capoeiristas que praticavam capoeira
regional/contemporanea decidiram se tornar angoleiros e passaram a se reunir em

diversas regides da Alemanha e alguns paises da Europa para comecgar a praticar
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capoeira angola®®, o que significou a abertura de um amplo mercado de trabalho
europeu para 0s mestres de capoeira angola.

Com a incipiente demanda de mestres dessa vertente, mestre Rosalvo e
contramestra Susy abriram uma academia. Ainda com receio de que nao

prosperasse:

Abrimos a Academia Jangada [...] Bem com o nome ‘Jangada’ porque como no mar, sabe?
Sair de jangada ¢é arriscado, ndo é seguro [risos], a gente sai pra navegar e ndo sabe se vai
voltar [risos] (Contramestra Susy).

A ideologia afrocéntrica se expandiu junto com mestre Rosalvo e a Academia
Jangada passou a atuar com capoeira angola e dancas de orixds com professor e
babalorixad Murah Soares*’.

A partir do evento em Berlim, a cidade passou a ser considerada por muitos
capoeiristas e seus incipientes grupos de capoeira angola, sobretudo do norte da
Europa, como a capital europeia da capoeira angola.

Pouco tempo depois, outros grupos de capoeira angola vinculados as
linhagens brasileiras eram formados na Alemanha.

Mestre Sapo, na ocasido mestre de capoeira regional no Grupo Gunga, inicia
uma relagcdo com o GCAP de mestre Moraes, frequentando oficinas, e torna-se
angoleiro. Funda o Grupo de Capoeira Angola Mae (GCAM) e entra no mercado
recém-instaurado das oficinas de capoeira angola na Europa. Mestre Rogério
(Rogério Soares Peixoto) também ja havia chegado a Alemanha representando o
GCAP; tempos depois rompe com mestre Moraes e funda a Associacédo de Capoeira
Angola Dobrada (ACAD) em parceria com Mestre indio (Carlos Roberto Gallo), que
também abandona a capoeira regional/contemporanea e torna-se angoleiro na
ocasiao.

As viagens de mestre Rosalvo pela Europa iniciam no ano de 1994. Surgiam
convites para participar de eventos na Suica, Dinamarca, Franca, Inglaterra, Suécia

e até mesmo em Israel. Em alguns destes eventos ocorriam oficinas de mais de um

46 Foi 0 que aconteceu com a aluna mais velha de mestre Laércio. Andrea Angolina praticava a
capoeira regional e foi uma das pessoas que participaram do encontro de 1993, em Berlim, e depois
disso se tornou angoleira.

47 Murah Soares continua presente no contexto da capoeira angola europeu, agora associado ao
Grupo de Capoeira Angola Irmédos Guerreiros (GCAIG), que mantém uma sede em Sdo Paulo e uma
sede europeia na Alemanha; dois dos nucleos estdo um em Lisboa, Portugal, e o outro em Viena,
Austria. Como veremos em capitulo posterior, o nicleo GCAIG-Viena ¢ liderado por Kenneth Borges,
ex-integrante do Grupo Zimba, verificaremos isso com maior aten¢ao no oitavo capitulo.
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mestre, simultaneamente. Mestre Jodo Grande e mestre Cobra Mansa, ambos
residentes nos EUA, também participavam em alguns deles.

No ano de 1995, mestre Rosalvo conseguiu fundos para convidar os outros
mestres do Grupo Filhos de Angola: mestre Laércio (Laércio dos Anjos Borges) e
mestre Roberval (Roberval do Espirito Santo), ambos muito conhecidos na Europa
desde entdo.

Como vemos, o intercambio existente no universo da capoeira angola € regido
por uma légica da reciprocidade de modo que, em 1996, mestre Rosalvo (lembrando
que, na ocasido, ele ainda era um treinél) foi convidado por mestre Cobra Mansa
para dois encontros internacionais ocorridos na sede da FICA, em Washington-DC,
nos EUA e, no segundo deles, mestre Cobra Mansa concedeu-lhe o titulo de
contramestre de capoeira angola.

A “Academia Jangada” nasce no centro de Berlim reunindo professores de
diversas especialidades associadas a dancas "exdéticas", em sua maioria
relacionadas a cultura afro-americana e africana, oferecendo cursos para adultos e
criangas, cujo “carro chefe” segue sendo a capoeira angola.

Em 1999, mestre Rosalvo rompe com o GCFA e funda o “Grupo Vadiagao”. Em
2002, j& como fundador de seu grupo, mestre Rosalvo recebeu o titulo de mestre
concedido pelos dois mestres de capoeira angola mais antigos e respeitados da
linhagem de mestre Pastinha, mestres Jodo Pequeno e Jodo Grande, durante um
evento em Berlim.

No site da Academia Jangada*®, consta que mestre Rosalvo e contramestra
Susy participaram, entre os anos 1993 e 2005, de 150 oficinas em paises da
Europa, EUA, Brasil e Oriente Médio e organizaram 12 eventos internacionais com
angoleiros de todos os continentes em Berlim.

O que chama atencdo na capoeira angola alema é a imensa presenca de
mulheres que foram responsaveis pelos primeiros grupos formados no pais. Arrisco
dizer que os primeiros grupos de capoeira guiados por posicionamentos feministas
ocorreram nesse pais, apesar de nao terem sido oficializados. Fernandes (2013), ao

tracar a trajetoria da professora Maria do Pandeiro (Roberta Maria Neves),

48 <www.capoeira-angola.de/capoeiraangola/>. Consultado em 07/10/2014.
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demonstra que ja havia grupos de capoeira feminista em Bremem“°, Alemanha, no
inicio da década de 1990:

[Maria do Pandeiro] Saiu do Brasil em 1987 viajando de mochila nas
costas, acabandosua turné na Holanda, quando arranjou emprego no
ramo de negociode flores trabalhando também como au pair. Na
Holanda se reencontroucom a capoeira comecando a dar aulas em
Den Haag, participandode apresentacdes e eventos de Mestre
Samara, Marreta e GildoValu — primeiros mestres de capoeira chegar
a Holanda — que tambémserviu para melhorar o inglés que, segundo
a mestra, era basico. Foi paraBremen, onde a irma do Mestre Gildo
Valu ja dava aulas de capoeirapara um grupo bastante articulado e
ativista de feministas. Em meados da década de 1990, o grupo de
feministas convidou Maria do Pandeiro para ficarem seu lugar,
conseguindo inclusive um visto para ela com a exigénciado grupo ter
aulas de capoeira com uma mulher (FERNANDES, 2014, p. 97-98).

Encontrei no artigo Under the Berlin sky: Candomblé on German shores
(BAHIA, 2014) uma interessante pista para entender algumas condic¢des historicas
que teriam propiciado o desenvolvimento de grupos de capoeira feministas em
algumas regides da Alemanha.

Ao analisar possiveis caracteristicas culturais da Alemanha contemporanea
que teriam facilitado a aceitacdo da danca-afro e do candomblé em terras
germanicas, Bahia (2014) atribui significativa relevancia ao movimento da "reforma
da vida" (Lebensreformbewegung) do final do século XIX e inicio do Século XX.
Essa informacao foi uma importante pista para entender o alto numero de mulheres
que praticam capoeira angola na Alemanha em comparacdo com o caso brasileiro.

Para Scholz (1996), além do Movimento da Reforma da Vida, houve também o
Movimento da Juventude, que instaurou as bases para uma nova concepcao de

mundo:

Na Alemanha, por exemplo, podemos citar o movimento de reforma
da vida [Lebensreformbewegung], surgido na segunda metade do
século XIX, e o movimento da juventude [Jugendbewegung], que
teve origem no inicio do século XX: O Lebensreformbewegung
compunha-se de pequenos movimentos parciais, cujo objetivo
comum — a despeito de toda heterogeneidade — consistia na
recriagcdo de um modo de vida "natural" que assegurasse a unidade
entrehomem e natureza por meio da modificagdo da conduta

49 Como veremos no oitavo capitulo, esse grupo foi responsavel pela ida de mestre Perna a
Alemanha no inicio do ano 2000. Mestre Perna construiu uma sede europeia para o Grupo Irmaos
Guerreiros e de la orientou outros 9 nicleos espalhados pela Europa.


http://www.vibrant.org.br/issues/v11n2/joana-bahia-under-the-berlin-sky-candomble-on-german-shores/
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individual. Alimentacdo saudéavel, moradias em ambiente natural,
cura através das forcas naturais, contato corporal com os elementos
da natureza (luz, agua) e uma vida em comunidade eram os pontos
norteadores dessa especifica concepgdo de mundo (Raschke, 1985,
p. 44). O Jugendbewegung buscava igualmente produzir a "unidade
com a natureza" por meio da peregrinacao e da vida grupal. De certa
maneira, isso nos recorda 0 "acesso simpatico a natureza" outrora
imputado a bruxa ou a mulher (SCHOLZ, 1996, p. 31).

No inicio do Século XX, muitas formas de ginastica e dancas surgiram na
Alemanha na convergéncia desses movimentos e do movimento feminista incipiente,

como afirma Fritsch-Vivié (1999):

[...] a gindstica representava uma filosofia de vida. Surgem escolas
de movimento das mais variadas tendéncias como danca, ginastica,
clubes da juventude, culto a natureza e grupos de orientacéo social,
abrindo os mais diferentes aspectos da atividade corporal, bem como
ginastica para mulher e grupos mistos, para criangcas e até para
operarios. Escolas e cursos surgem em todos os lugares e com uma
freqiéncia em massa. O inicio do movimento feminista tem um papel
importante nisso, e € comum em todas as iniciativas a experiéncia do
préprio corpo com uma pratica complexa da vida e de si mesmo.
Através de formas de expresséo e de ginastica, se encontraria uma
compensacao quase sempre dirigida contra 0 modo de vida da época
gue foi considerado como uma forma alienada de viver (FRITSCH-
VIVIE, 1999, p. 29 apudSCHAFFNER, 2008, p. 17-8).

As novas formas de conceber o corpo e 0s novos espacos que as mulheres
alemas ocupavam nas atividades fisicas e desportivas reverberaram na Educacéo

Fisica alemd@ que se mostrava extremamente aberta a participacdo delas em

comparacao com a Educacao Fisica brasileira.

A primeira Escola de Educacdo Fisica era um espago
exclusivamente masculino aqui no Brasil. Enquanto isso, as escolas
alemas de Educacdo Fisica para Mulheres, em 1930, tinham o
seguinte lema: “uma garota para cada esporte e um esporte para
cada garota” (PFISTER, 1997 apud LESSA, 2005, p. 165-6).

Ainda em termos comparativos, no Brasil, o Conselho Nacional de Desporto
(CND) criava, em 1941, o Decreto Lei n° 3.199/artigo n° 54, que proibia as mulheres
de praticar esportes "ndo condizentes com sua hatureza"; em 1965, com a
Deliberacéao n° 7 foram definidos quais eram os esportes proibidos (até entdo quase
todos o eram): "o futebol, o pdlo, o halterofilismo, o baseball e as lutas de qualquer

natureza". Essa lei vigorou até 1979 (LESSA, 2005), enquanto na Alemanha havia
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no Deutscher Sportbund (Confederacdo dos Esportes Olimpicos) o "Comité de
Mulheres no Esporte” desde 1951 que, como diz Pfister (2007, p. 94), "desde que foi
fundado, o Comité organizou assembléias e conferéncias, lancou publicacbes e
definiu planos de acao, a fim de promover o avanco das mulheres no esporte”.

Dadas essas informacdes, adentremos na apresentacao de algumas mulheres
alemas reconhecidamente importantes para a capoeira angola contemporanea.

Um dos expoentes femininos da capoeira angola europeia é contramestra Susy
(Susanne Oesterreicher). Ela foi a primeira contramestra de capoeira angola
estrangeira; sua contribuicdo foi importante para que a capoeira angola europeia
tivesse entre seus praticantes mais mulheres do que era habitual entre os grupos
brasileiros da ocasiéo.

Contramestra Susy comecou sua vida de capoeirista em Munique, onde
treinava capoeira regional/contemporanea, aos 18 anos de idade. Aos 20, mudou-se
para Berlim a fim de estudar matematica. Procurou por alguns grupos de capoeira
regional/contemporanea em sua nova cidade, mas nao se adaptou a nenhum deles.

Mesmo estando em Berlim, contramestra Susy continuava a viajar com as
amigas de seu antigo grupo para eventos de capoeira. Em uma dessas viagens, em
Viena-Austria, foi a um evento do grupo de capoeira regional/contemporanea Abada-
Capoeira (Associacao Brasileira de Arte e Desenvolvimento-Capoeira) de mestre
Camisa (José Tadeu Carneiro Cardoso), em 1990. La conheceu mestre Moraes, do
GCAP, o qual era o angoleiro convidado de honra do evento. Foi a primeira vez que
viu a capoeira angola.

Conversaram um pouco e, logo na primeira conversa, conta contramestra Susy
como mestre Moraes lhe apresentou o posicionamento politico da capoera angola:
quando tinha oportunidade, sempre falava contra o eurocentrismo e 0 sistema
opressor colonial.

O fato de fazer discursos deste género para um publico europeu atraiu
contramestra Susy. Chamou sua atencdo o fato de que mestre Moraes era uma
pessoa coerente, suas palavras eram tdo pesadas quanto sua forma de jogar
capoeira angola, mesmo com 0s capoeiristas regionais, diz ela.

Voltando para Berlim, contramestra Susy foi participar de uma roda de capoeira
em um grupo de regional/contemporanea e la se deparou com um brasileiro cuja
forma de jogar capoeira a fazia lembrar a forma com que mestre Moraes jogava. Era

mestre Rosalvo. Ele ja estava em Berlim ha dois anos e ainda ndo havia consolidado
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seu trabalho com capoeira angola. Segundo contramestra Susy, ele contava apenas
com dois ou trés alunos.

Uma década depois da formacdo do primeiro nucleo de capoeira angola na
Europa, as diferencas que a principio eram sentidas simplesmente em relacdo a
capoeira regional ou angola, se complexificaram. Em meados da primeira década
dos anos 2000, os angoleiros alemées passam a sentir diferengcas no interior da
prépria capoeira angola, entre os diferentes grupos e linhagens.

Grupos de jovens angoleiros aleméaes perambulavam por eventos em busca de
mestres de capoeira angola com quem pudessem identificar-se pessoalmente.

Um desses casos ocorreu com o nascimento do Grupo Piratas, formado por ex-
alunos de mestre Rosalvo e contramestra Susy.

Janina Dudi fez parte do Grupo Piratas. Mudou-se para Berlim em sua
adolescéncia para estudar e chegou a saber da existéncia da capoeira por
intermédio de conhecidos durante uma viagem pela América Latina. Apds retornar a
Alemanha decidiu conhecer a capoeira em Berlim e encontrou a Academia Jangada,
de mestre Rosalvo em 1998.

Janina pertenceu ao grupo de mestre Rosalvo por trés anos durante os quais
estudou Antropologia na Universidade Livre de Berlim.

Decidida a conhecer mais 0 contexto sociocultural da capoeira angola, viajou
em 1999 para Salvador, participou de um evento com mestre Jodo Pequeno, mestre
Cobra Mansa e mestre Pé de Chumbo e em seguida treinou trés meses na FICA,
com mestre Valmir. Voltou para Berlim decidida a morar no Brasil um tempo mais
longo para estudar capoeira em Salvador. Por meio do Servico de Intercambio
Académico da Alemanha, conseguiu uma bolsa para estudar na UFBA,
especializando-se em Etnomusicologia. Comecgou a estudar a cultura musical do
nordeste do Brasil, sobretudo a musica afro-brasileira.

Antes de se mudar para o Brasil, Janina pergunta ao seu mestre Rosalvo com
guem ela poderia seguir treinando durante sua estada no Brasil e ele lhe indica o
mestre Boca do Rio. Janina conhece o mestre Boca do Rio no Circo Picolino e
ficadois anos treinando no Grupo Zimba. Nos finais de semana frequentava as rodas
da FICA, do GCAP e do CECA®°.

50 Liderado por mestre Jodo Pequeno, discipulo de mestre Pastinha.
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Quando estava para retornar a Berlim, Janina ja pensava que seria dificil
readaptar-se a realidade da capoeira angola alem&, em razéo do estilo de ensino e
relacionamento entre mestre e aluno no Brasil, ao qual havia se acostumado. Ela
dizia que mestre Rosalvo havia se adaptado ao "estilo aleméo" e se tornado
extremamente rigido e mais voltado a técnica fisica do que a sutileza encontrada na
capoeira angola soteropolitana.

Retornando a Berlim, ela e alguns amigos da Academia Jangada rompem com
mestre Rosalvo e fundam um grupo formado apenas por alunos alemaes.

Como tinha tido experiéncias na capoeira angola de Salvador, Janina se tornou
a responsavel pelas aulas em parceria com Bacalhau (Florian Loycke). Janina conta
que foi muito criticada ndo apenas por mestre Rosalvo, mas por todos os
capoeiristas brasileiros responsaveis por grupos em Berlim. A intencédo deste grupo
era buscar liberdade, porque ela e alguns de seus alunos na ocasido, resolveram
ndo se submeter a autoridade de mestre Rosalvo.

No inicio, ndo havia a intencéo de formar um grupo paralelo ao Grupo Jangada,
apenas criar um espaco livre para o desenvolvimento do que achavam ser
necessario. Tentaram encontrar-se em um teatro e antes de conversarem com
mestre Rosalvo sobre o novo projeto de grupo, um dos alunos dele soube dessa
intencdo e lhe contou. Mestre Rosalvo sentiu-se traido de modo que se tornou
impossivel a permanéncia de Janina e seus companheiros no grupo.

Para continuarem praticando capoeira angola, uma alternativa seria todos os
dissidentes aderirem ao Grupo Filhos de Angola de mestre Laércio que ja estava
instalado em Berlim. Mas, como mestre Rosalvo havia rompido com mestre Laércio,
Janina e seus companheiros consideraram que a adesdo ao mestre Laércio poderia
ser considerada por mestre Rosalvo como uma traicdo ainda mais grave.

Os dissidentes do Grupo Vadiacdo chamaram seu novo grupo independente de
“Piratas”, denominagdo devida a uma brincadeira associada ao filme estrelado por
Jonhy Deep, Os Piratas do Caribe, que estava em cartaz nos cinemas alemées, no
periodo em guestdo. Bacalhau desenhou por brincadeira um pirata segurando um
berimbau e acabou servindo como simbolo do grupo.

O grupo ja néo era bem visto por brasileiros pelo fato de ter em sua lideranca
uma mulher alema, mais grave era o fato de que Janina nao tinha o respaldo de
nenhum mestre ou contramestre brasileiro. Quando souberam do nome atribuido ao

grupo ficaram mais irritados, diz Janina:
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[...] porque para nés “piratas” era quase um sinonimo de angoleiro, significava apenas
pessoas fora do sistema, que ndo se importavam para normas rigidas preestabelecidas,
mas para os brasileiros isso significava mesmo um grupo de falsificadores e ladrdes, eles
pensavam na palavra pirata como pessoas que vao pular no barco do outro para roubar
(Entrevista com JANINA, Salvador, 2012).

Estar “livre do sistema” é algo completamente coerente para um angoleiro pés-
GCAP. Entretanto, a “libertagdo em relagdo ao sistema” vociferada nos circulos da
capoeira angola propicia diversos modos de apropriagdo, inclusive voltados contra
sua proépria l6gica, passivel de ser entendida como autoritaria ou opressora.

Janina disse que apenas tomou consciéncia de quao agressivo o termo poderia
ter sido compreendido por mestre Rosalvo depois de muitos anos, quando morou na
Amazobnia, onde ainda existiam piratas em atividade. Ali ela percebeu a reacdo dos
locais em relacdo aos piratas, como saqueadores e falsificadores.

Na capoeira angola, caracterizada como uma “pratica politizada”, a expressao
“‘resistir ao sistema” € bem comum, mas o “sistema” & entendido genericamente
pelas relacdes de exploracdo no trabalho, racismo e tudo que guarde alguma
relacdo com o processo de colonizacao e escravizagao.

O Grupo Piratas foi taxado de falsificador por ser liderado por uma mulher
alema sem o aval da comunidade angoleira. Muitas vezes, tratando-se de pessoas
estrangeiras, tal fendbmeno é tomado como “neocolonialismo” (BRITO, 2012) pelos
mestres brasileiros ou mesmo como uma faceta de uma logica eurocéntrica.

A Unica forma de fugir a este estigma € entrar no circuito oficial da capoeira
angola e ganhar alguma legitimidade medianteo estabelecimento de relagdes com
mestres filiados as linhagens tradicionais, opondo o eurocentrismo ao adotar 0s
principios afrocéntricos.

Janina conta que, apesar de ndo terem nenhuma intencdo de afrontar os
grupos de capoeira angola estabelecidos na Europa, acabaram por ficar realmente
conhecidos como os “gringos piratas da capoeira”. Mesmo sem inten¢do de tomar o
lugar de um mestre de capoeira angola, é bem facil entender porque mestre Rosalvo
se sentiu pessoalmente afrontado.

Como nos contou contramestra Susy, a Academia carrega nome de “Jangada”
como um simbolo da instabilidade do mercado de trabalho da capoeira alema: "o

grupo foi chamado de jangada porque a capoeira angola na Alemanha era como
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uma jangada no mar, ela sai e ndo sabe se vai voltar", o uso do termo "piratas" foi
compreendido como uma afronta simbdlica direta ao termo "jangada".

Janina diz que sabia da necessidade de construir uma conexao com gupos e
linhagens tradicionaisdo universo da capoeira angola e, para ela, o mestre Boca do
Rio passou a ser essa possibilidade. Contudo, como seus companheiros mantinham
a recusa em obedecer a autoridade de um mestre brasileiro, eles receavam que
outros mestres fossem tao autoritarios quanto mestre Rosalvo.

O grupo decidiu que os participantes contribuiriam com 20 euros por més para
promover eventos com mestres convidados e assim iniciar a busca por um mestre
que satisfizesse o anseio de todos.

A ideia de Janina era convidar mestre Boca do Rio para que todos o
conhecessem, mas o dinheiro das contribuicbes ndo era suficiente para bancar o
gasto com passagens e seu caché. A alternativa encontrada foi convidar professor
Kenneth (que era responsavel pelo nicleo do Grupo Zimba em Viena, na Austria), o
anico representante do Grupo Zimba e de mestre Boca do Rio na Europa, naquele
periodo. Professor Kenneth realizou duas oficinas em Berlim. Os angoleiros do
Grupo Piratas gostaram de professor Kenneth, mas ainda assim nédo conheciam a
referéncia principal do grupo, que era o mestre Boca do Rio.

ApOs alguns anos, professor Kenneth rompe com mestre Boca do Rio (como
veremos no oitavo capitulo) e, ndo encontrando um mestre que todos aceitassem,
Janina e seus companheiros do Grupo Piratas abandonam o projeto.

Como vimos, apos a fixagdo de mestre Rosalvo em Berlim, ele convidoumestre
Laércio para um evento, o qual acabou permanecendo na cidade e construindo a
sede do Grupo de Capoeira Filhos de Angola. Nesse segundo grupo aleméo, a mais
experiente angoleira também é uma mulher, contramestra Andrea Angolina (Andrea
Fanger), que se tornou contramestra e uma das representantes legitimas da
capoeira angola europeia.

Contramestra Andrea Angolina é engenheira do meio ambiente, tem 49 anos e
conheceu a capoeira durante uma viagem ao Brasil, em 1991. Voltando a Alemanha,
participou do festival de teatro, musica e danca da cidade de Ysni, prOxima a
Frankfurt, no sul da Alemanha.Tratava-se de um evento de capoeira
regional/contemporanea ministrada por mestre Requeijdo. Contramestra Andrea e

sua irma passaram a treinar com mestre Requeijao e, no ano seguinte, mudou-se
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para a Suica, na cidade de Basel, e la entrou no grupo de capoeira
regional/contemporanea de mestre Omar.

Ao final de 1993, ela foi convidada por Barbara, uma das responsaveis pelos
treinos de capoeira em Basel, para participar do Primeiro Encontro Europeu de
Capoeira Angola, organizado por contramestra Susy e mestre Rosalvo em Berlim.

Contramestra Andrea diz que Bérbara e ela ficaram muito impressionadas pelo
ambiente da capoeira angola e, principalmente, impressionadas pela forma com que
mestre Laércio jogava.

Depois do evento em Berlim, Barbara econtramestra Andrea abandonaram
mestre Omar e a capoeira regional/contemporanea e comegaram um novo grupo de
capoeira angola, tendo mestre Laércio como referéncia. Nascia, assim, um "grupo
de angoleiras emergente”, que convidava mestre Laércio a cada dois meses. Elas
tentaram levar mestre Laércio para Suica, mas mestre Laércio acabou casando-se
em Berlim e permanece |a até hoje.

Barbara acabou por fundar um nucleo de mestre Curid, do Grupo de Capoeira
Angola Irmaos Gémeos (GCAIG) em Basel e contramestra Andrea, em 1996,
mudou-se para a cidade de Thuringen, no centro da Alemanha, onde conseguiu um
novo emprego.

Em Turingen ndo havia capoeira angola e contramestra Andrea optou por
seguir mestre Laércio, isso fez ela voltar a sua vida de mobilidade constante,
viajando para Berlim e para os eventos de grupos de capoeira regional para os quais
mestre Laércio era convidado. Na nova cidade, ela descobriu um grupo emergente
de capoeira que acabava de se formar. Comecou a frequentar suas aulas e em
pouco tempo comecgou a ensinar a eles o que sabia de capoeira angola. Foi quando
passou a ser chamada de "angolina"®?.

No ano de 2000, depois de participar de muitos eventos com oficinas de
capoeira angola, contramestra Andrea decide mudar-se para Berlim. Dessa vez, ao
contrario do que ocorreu dasoutras vezes que se mudou, ndo foi um novo emprego
gue impulsionou a mobilidade, mas sim a propria capoeira angola de mestre Laércio.
Apos trés meses, ela conseguiu um emprego em Berlim e se estabeleceu na capital
alema. Passou a fazer parte do Grupo de Capoeira Filhos de Angola e tornou-se um

de seus membros mais destacados, recebendo o titulo de contramestra de capoeira

51 O termo "angolina" refere-se ao termo "angoleira" pelo qual as mulheres que praticam capoeira
angola sdo chamadas.
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angola, em 2012, tornando-se a Unica contramestra do GCFA. Seu titulo torna-se
mais importante se pensarmos que entre 0s outros trés contramestres do grupo,
além de ser a unica mulher, contramestra Andrea é a Unica estrangeira.

Atualmente, o GCFA mantém 14 nucleos na Europa: Alemanha (Dresden,
Freiburg, Halle, Kinstanz, Mainz), Suécia (Estolcomo), Inglaterra (Bristol), Franca
(Lyon e Thonon), Suica (Biel), Espanha (Valéncia), Russia (Ufa e Vladivostok),
Grécia (Thelassonik).

Uma vez por ano o grupo faz um evento europeu em um dos paises onde o
GCFA mantém seus nucleos e reune grande parte dos membros europeus. Uma
intensa sociabilidade é, segundo Andrea, uma das principais razdes pelas quais ela

dedicou-se a capoeira angola. Ela diz:

O que me atraiu na capoeira angola e o que acho que atrai muita gente é a combinacéo
entre esporte, musica, danga, movimento, isso é unico, se vocé faz kung fu, tem movimento
bonito, mas quando vocé vé vocé fala: "cadé o ritmo, o swing?" isso € Unico! Agora, o que
realmente faz a diferenca é a vida social. Claro que se vocé pegar... claro... o futebol ou
outros esportes, tem também o lado da vida social, mas ainda é diferente porque na
capoeira angola tem mesmo uma comunidade, uma comunidade formada por individuos,
cada um tem sua individualidade, cada um com seu estilo, e tudo isso termina no bar,
sempre. Mas o interessante é que € uma coisa quase institucionalizada sabe? Porque isso
comegou com 0 mestre mesmo, ele sempre participa e sempre chama 0s mais novos para ir
também. E quase como parte da capoeira porque a organizacéo dos eventos, por exemplo,
sempre foi 14 no bar, tomando uma cervejinha [risos] (Entrevista com Andrea Angolina,
Berlim, 2013).

Para finalizar esse tdpico, creio ser interessante pensar que assim como a
instalagcdo da capoeira nos EUA produziu uma reafricanizagdo da capoeira angola
mediante a sua adequacdo ao sistema etnopolitico polarizado desse pais,
poderiamos supor que a instalagdo da capoeira angola na Alemanhateria dado inicio
a uma nova fase da capoeira angola, na qual a mulher ganharia mais notoriedade no
seio da comunidade transnacional.

Um indicio que demonstra a forca que as angoleiras alemas representam na
comunidade da capoeira angola mundial pode ser visto em uma foto compartilhada
por mestres (as) e contramestres (as) brasileiros (as) e nédo-brasileiros (as) em suas

paginas do Facebook®2, em 08/03/2015,por ocasiao do Dia Internacional da Mulher:

52https:/lwww.facebook.com/photo.php?fbid=10152751785978325&set=gm.786068024805039&type=
1&theater.
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Na imagem vé-se um quadro formado por fotos de mulheres, que podemos
perceber certa disposicdo hierarquica, em um continuum entre a Africa (acima) e a
Europa (abaixo), passando pelo Brasil. A hierarquia inicia tendo yabas (orixas
femininas) no topo, passando por ex-escravas africanas no Brasile yalorixas
(sacerdotisas do candomblé) representando ancestrais femininas, seguidas por
mestras e contramestras brasileirase, por fim, as duas mais antigas contramestras
de capoeira angola europeias, as alemas Susy e Andrea.

No proximo topico,serdoapresentadas duas outras referéncias
discursivas("anarquista" e "feminista")que se imiscuiram ao discurso tradicional

respaldados pelo "centro" de poder da capoeira angola.

3.3. ANARQUISMO E FEMINISMO

Entre angoleiros de diferentes linhagens a frase "a luta da capoeira hoje é pela
libertacdo da escraviddo moderna do sistema capitalista” € amplamente utilizada
para adaptar a pratica da capoeira angola a posicionamentos politicos de diferentes
naturezas.

As referéncias discursivas anarquista e feminista da capoeira angola nascem
sob essa designacdo praticamente no mesmo periodo, na década de 1990: com a
somaterapia de Roberto Freire e com o Grupo de Capoeira Angola Nzinga.

ApOs esse periodo, muitos capoeiristas de diferentes localidades atribuiram um

significado anarquista e/ou feminista as suas praticas de capoeira angola fazendo
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com que esses discursos devam ser considerados em uma analise sobre as
referéncias discursivas que formam o arcabouco de possibilidades de atribuicao de
sentido a pratica da capoeira angola contemporanea, seja no Brasil seja em

qualquer outra parte do mundo.

3.3.1. Anarguismo e a capoeira angola

Roberto Freire foi o responsavel pelo surgimento do discurso anarquista da
capoeira angola.

Joaguim Roberto Corréa Freire (1927-2008) nasceu em Sé&o Paulo e se formou
em Medicina pela Universidade do Brasil, no Rio de Janeiro, em 1952, e se
especializou em Psicanalise por intermédio da Sociedade Brasileira de Psicanélise
de Sao Paulo. Atuou também nos campos artistico e jornalistico: no teatro, foi
roteirista e diretor das pecas Escurial e Morte e Vida Severina durante o inicio do
Teatro de Arena de Sado Paulo, ocupou alguns cargos administrativos como
presidente da Associacao Paulista da Classe Teatral e diretor do Servico Nacional
de Teatro. Na mdusica, foi compositor e jurado de diversos festivais de MPB. Na
televisao, foi autor de programas, como A Grande Familia. No cinema, fez a direcédo
e roteiro do filme Cléo e Daniel. No jornalismo, foi diretor responsavel do Jornal
Brasil Urgente, cronista do jornal A Ultima Hora, de S&o Paulo, e repérter da Revista
Realidade. Porém, segundo ele proprio, a somaterapia foi a sua principal
contribuicdo como intelectual e militante libertario.

Roberto Freire cunhou sua somaterapia e utilizou "a capoeira angola na luta
pela libertagdo da escraviddo branca" (FREIRE s/d)®3, segundo a teoria de Wilhelm
Reich.

Freire conheceu os escritos de Reich a partir de Julien Becke, diretor de um
grupo de teatro anarquista norte-americano, durante uma de suas estadas em Patris,
no final da década de 1960.

Freire leu alguns livros de Reich e se interessou por sua perspectiva. Segundo
Freire, a teoria reichiana poderia contribuir para uma importante reflexdo a qual
contemplasse, ao mesmo tempo, a Psicologia e o anarquismo do qual era adepto, o
gue nao julgava possivel a partir da perspectiva psicanalitica. Para Freire, Reich era

um anarquista, sobretudo no concernente as questdes da individualidade,

53 Video a Liberdade do corpo In: <http://www.somaterapia.com.br/galeria/videos/a-liberdade-do-
corpo/>. Consultado em 14/09/2014.
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afetividade e sexualidade. Freire julgava que a conquista da liberdade passava por
essas questdes e percebia que ndo havia espago para elas na pauta dos
anarquistas da ocasiao.

Segundo Jodo da Mata, um dos poucos assistentes de Freire que se
mantiveram seguidores da somaterapia até os dias de hoje, Freire ficou conhecido
como o “anarquista do tesdo” no interior do movimento libertario brasileiro por causa
de seu pensamento unificador do prazer, da afetividade e do ativismo anarquico.

Sera interessante conhecer um pouco sobre as concepc¢des de Reich que
serviram como principais referéncias para Freire na criagdo da somaterapia e na sua
utilizacao da capoeira angola como ferramenta terapéutica anarquista.

Wihelm Reich (1897-1957) iniciou suas pesquisas em Psicologia, segundo a
concepcao psicanalitica, tendo trabalhado com o proprio Freud durante os anos de
1920 a 1934.

Em 1927, Reich se filia ao partido comunista e suas analises passam a focar
conflitos sexuais de trabalhadores comuns empenhando seus esforcos na busca da
harmonizacao de sua atuacgéao clinica com a revolucéo social.

Desenvolveu, nesse periodo, o que chamou de Associacdo Alema de Politica
Sexual Proletaria (SEXPOL), que visava abordar questdes polémicas para a época,
como: masturbacdo, emancipacdo feminina, homossexualismo, controle de
natalidade, aborto etc.

Segundo Mata (2014), a clinica de Reich seguiu uma politica sexual libertaria
por crer que nenhum sujeito em busca de uma revolugdo poderia alcanca-la se
mantivesse relacdes sexuais e afetivas empobrecidas as quais lhe tiravam toda a
energia e vontade de lutar.

O foco nas discussbes levantadas por Reich foi direcionado a critica da
educacao burguesa, escolar e familiar.

Esta educacao perniciosa de onde viria toda a base das neuroses nem sempre
se mostraria explicitamente autoritaria na concepcdo de Reich; ela poderia agir
mediante um sutil conjunto de regras e normas que visava inibir a singularidade do
sujeito, tolhendo sua liberdade real e impedindo também que fosse cultivada uma
saude emocional necessaria para a revolucao.

Reich abandona a Psicanalise por acreditar que ela seja uma concepc¢éo
clinica avessa ao seu projeto de mudancga da sociedade. Algum tempo mais tarde,

abandona também o Partido Comunista e suas concep¢des marxistas, ao perceber
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gue o projeto de uma sociedade socialista (ele acompanhou parte da experiéncia
soviética) também nao contribuiria para a emancipacéo real dos sujeitos concebida
por ele.

Reich caiu no ostracismo intelectual quando foi criticado e banido dos circulos
da Psicanalise e do marxismo. Mudou-se para os EUA quando foi perseguido pelos
nazistas por ser judeu. La foi perseguido pelo macarthismo, julgado e condenado,
tendo seu registro de médico cacado por se negar a responder sobre seus métodos
aos juizes, afirmando que responderia apenas aos cientistas. Foi preso e, em 1957,
morreu na penitenciaria da Pensilvania.

Seu pensamento aflora novamente no cenério intelectual de Paris em meio aos
acontecimentos de maio de 1968.

A perspectiva reichiana ganha notoriedade, nesse periodo, pelo fato de que
sua concepc¢do atribuia ao corpo e a mente igual importancia no tratamento dos
males da neurose. Para ele, a principal consequéncia da neurose seria 0
desequilibrio energético, mas ndo como energia puramente psiquica e sim como
energia que circula pelo corpo, chamada de "bioenergia".

Localizou sete regibes do corpo nas quais se formariam as tensdes
musculares, chamadas de "segmentos de couraga": 1° ocular, 2° oral, 3° cervical, 4°
toracica, 5° diafragmética, 6° abdominal e 7° pélvica. Era a méa circulacdo da
bioenergia entre estas couracas a responsavel por levar a formacdo da "couraca
muscular de carater" e aos sintomas da neurose (MATA, 2014, p. 152).

Para o pensamento reichiano, cada emocdo ou pensamento tem seu
equivalente fisico, cada emocéo acarreta mudancas na circulacdo da bioenergia
relacionadas as contracdes musculares localizadas e associadas & ma respiracao e
a ma postura fisica.

O medo, por exemplo, acarretaria tais mudancas fisiologicas ao sujeito como
mecanismo de defesa natural, preparando-o para responder a alguma situacédo de
perigo; mas, quando um sujeito esta submetido, desde a infancia, a continuas
situacOes de medo e inseguranca, as modificagcbes tendem a se cristalizar e se
tornam crénicas de forma inconsciente, acabando por criar uma estrutura muscular e
postural que determina seu modo de estar no mundo, 0s movimentos que usa para

responder aos estimulos da realidade, enfim, seu carater.
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7

Para a somaterapia, "a expressado corporal é a perspectiva somética da
expressdo emocional que é vista, em nivel psiquico, como carater (LOWEN, 1977. p.
7 apud, MATA, 2014, p. 153).

Resumidamente, a formacdo das couracas seriam consequéncia de inimeros
bloqueios sexuais oriundos da educacdo repressora, na infancia, etapa em que
servia como escudo protetor &s ameagas emocionais desta fase. Mas, na idade
adulta, estas couracas limitariam a relacdo do sujeito com o mundo, impedindo uma
interacdo criativa, espontanea e afetiva, tornando-se geradoras de sintomas como
fobia, angustia, depressdo, repressdo sexual, impoténcia criativa etc. Assim, "a
couraca neuromuscular é a expressao fisica da neurose, € a corporificacdo do
inconsciente" (idem).

A terapia inovadora de Reich consistia na tentativa de liberacdo das
expressfes e movimentos involuntarios do corpo. Uma parte importante da terapia
reichiana € estimular a funcao orgastica que dissolve circunstancialmente as tensées
musculares (as couracas) e restitui o equilibrio energético, condicdo almejada ao
final do processo terapéutico.

Além do ato sexual em si, Reich buscava estabelecer os "equivalentes
orgasticos" que nao teriam a mesma eficiéncia para o "desencouracamento” de seus
pacientes, mas, ainda assim, produziria alguma circulagdo da bioenergia. Haveria
entdo "equivalentes orgasticos naturais" encontrados nos atos de dancar, gargalhar,
gritar, bocejar, espreguicar, mas tais equivalentes também eram reprimidos por uma
educacdo burguesa que néo se limitava a reprimir os desejos e atividades sexuais
na vida cotidiana.

O medo do ridiculo incrustado nesse tipo de educacdo impediria toda
espontaneidade do sujeito, reverberando em todas as atividades orgasticas desde a
satisfacdo sexual até dancar, dar uma gargalhada ou mesmo chorar em publico.

Além dos equivalentes orgasticos naturais, Reich desenvolveu os "exercicios
bioenergéticos" que sdo "técnicas artificiais" capazes de restituir o equilibrio
energeético por meio de movimentos, respiracao e toques.

No Brasil, o pensamento de Reich foi introduzido por Roberto Freire durante as
décadas de 1960-70. Na década de 1970, Freire sistematiza o que chamou de
"somaterapia” ou simplesmente "soma". “Soma significa a totalidade viva da pessoa
em um todo abrangente de energia vital materializada em algo pulsante, dinamico,
metabdlico e finito” (FREIRE, 2006, p. 21).
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Para dar subsidio a sua criacdo, Roberto Freire iniciou uma série de pesquisas
no intuito de encontrar uma prética fisica que se adequasse ao que procurava como
exercicio desencouracador.

Como ja foi dito, Roberto Freire foi jornalista e, na década de 1960, foi enviado
a Salvador pela Revista Realidade para realizar uma entrevista com mestre
Pastinha. Esta entrevista € hoje um dos importantes documentos sobre o mestre e
suas condicfes, naquele periodo. Na década de 1970, Freire praticou capoeira com
mestre Almir (ou Anand) das Areias no Grupo Capitdes das Areias (GCA)**.
Entretanto, por motivos de saude, Freire teve de abandonar sua prética.

Outras praticas pesquisadas foram o Tai Chi Chuan, a danca-afro e a natacao;
mas, num primeiro periodo, a soma se valeu de exercicios de preparacdo para
atores de teatro, posto que, segundo Freire, estes exercicios promoviam a libertacao
de fobias e pudores do ator para representar uma nova personalidade, tal qual os
sujeitos que buscavam libertar-sede suas neuroses e se preparar para uma nova
vida.

Na prética, a somaterapia € empregada em grupos formados por um ndmero
de 15 ou 20 pessoas e um somaterapeuta responsavel por direcionar as atividades
que devem ter, como principal elemento, a autogestdo. Sdo agendados encontros
semanais que duram em média 3 horas; toda a terapia deve encerrar dentro de 18
meses. Com isso, busca-se abolir qualquer tipo de dependéncia entre 0s sujeitos e 0
terapeuta ou a pratica terapéutica em si.

Os sujeitos séo levados a realizar "exercicios desencouragcantes” com intuito de
estimular a comunicacao entre os participantes, a criatividade e a espontaneidade,
além, é claro, de promover o relaxamento dos musculos que formam os sete anéis
de couraca.

Os exercicios consistem de jogos ludicos de toques e desafios motores sem
nenhum recurso verbal (frequentemente envolvendo exercicio de nudez e toques
corporais) e, ao final da sessdo, um circulo é formado e os participantes séo
conduzidos pelo terapeuta a verbalizar as emocgdes sentidas durante os exercicios

(medos, insegurancas, duvidas, dificuldades, prazer, contentamento etc.). Da

540 nome do grupo de Areias foi inspirado no livro homénimo escrito por Jorge Amado. Almir, ou
Anand das areias, pode ser entendido como um dos que desenvolveram o discurso anarquista da
capoeira ao elaborar a chamada "somacapoeira” como dissidéncia da somaterapia. Para uma analise
sobre a somacapoeira ver:Valentia e linhagem: valores sociais em negociacdo e mudanca entre os
capoeiristas(CALDAS, 2012, p. 106).
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mesma forma, cada um é estimulado a pronunciar-se a respeito da participacao de
todos os outros e a sessao termina com uma sintese do terapeuta sobre o que é
mencionadopelos  participantes, evidenciando elementos psicologicos e
sociopoliticos presentes nas falas e acdes.

Ha também encontros mensais que ocorrem em contato direto com a natureza,
nos quais os participantes permanecem 72 horas em contato direto, segundo uma
organizacdo comunitaria, buscando aprimorar as dinamicas de grupo. Nesta fase,
busca-se analisar as dificuldades e prazeres de experiéncias coletivas e
autogeridas.

Outra parte importante sdo o0s "encontros de grupdo”, nos quais 0s
participantes devem encontrar-se sem a presenca do terapeuta. Nesses encontros,
os conflitos e as criticas ao processo devem ser discutidos.

Apéds 10 meses, 0s participantes comecam a passar por um processo chamado
"cadeira quente", que visa promover um entendimento dos fatores psicoldgicos,
sociais e politicos envolvidos na forma como suas rela¢des foram travadas durante o
periodo da terapia. Essa pratica visa revelar ao sujeito, de forma verbalizada, as
impressdes e sensagfes que seus companheiros tiveram sobre ele durante o
processo. A "cadeira quente" consiste em quatro fases: 1° "inducdo", quando o
sujeito senta de olhos fechados e, cercado de seus companheiros, narra sua
sensacao naquele momento; 2° "afirmacfes", quando todos falam acerca do sujeito
sentado e ele, por sua vez, apenas ouve sem se pronunciar; 3° "perguntas”, quando
0 sujeito sentado responde afirmativa ou negativamente a perguntas do coletivo; e
4° "fechamento”, quando 0 somaterapeuta sintetiza os comentarios e as respostas
contextualizando mediantetermos psicologicos sociais e politicos. A ideia, segundo
Mata, € a familiarizagdo sincera com a real percepcdo de como 0 proprio
comportamento é percebido em sociedade.

ApOs este processo ser vivenciado por todos, é a vez do proprio somaterapeuta
passar pela mesma "cadeira quente".

A ideia central do processo é romper com relacdes pautadas em hierarquias e
autoritarismos induzindo 0s sujeitos a se imporem segundo sua propria
individualidade. Por intermédio de suas peculiaridades de carater, o individuo deve
estimular o debate e a préatica de tipos de organiza¢des sociais autogeridas como
reflexo do processo terapéutico. Neste contexto, o somaterapeuta se coloca como

um "catalisador" das potencialidades do coletivo.
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Este é o0 modelo basico da somaterapia idealizado por Roberto Freire desde a
década de 1970. Ele sofreu uma alteracdo nos anos 90, quando determinou que a
pratica da capoeira angola seria "0" exercicio desencouracante da somaterapia.

E importante ressaltar que, apesar de Roberto Freire ja conhecer a capoeira
angola de mestre Pastinha desde a década de 60 e j& haver praticado capoeira na
década seguinte em S&o Paulo, no Grupo Capitédes de Areia, foi apenas na década
de 90, quando a capoeira angola passava pela sua revitalizacéo e politizacdo com o
GCAP de mestres Moraes e Cobra Mansa, que Freire decidiu adotar esta pratica
como o exercicio desencouragante por exceléncia de sua terapia corporal.

Segundo Roberto Freire, a capoeira angola teria em si todas as caracteristicas
necessarias para atuar nos sete anéis de couracas, desde movimentos diversos de
olhares atentando para quem toca o berimbau para os limites da roda, passando
pelo canto e pelas expressdes faciais, até movimentos fisicos que exigem diferentes
posturas e saltos.

Além disso, trés principais caracteristicas fazem da capoeira angola um
exercicio perfeito para a libertacdo almejada pela somaterapia: a criatividade, a
espontaneidade e o seu carater de luta (fisica e politica).

Segundo a perspectiva somaterapéutica, a necessidade de improvisacdo e
criatividade para fugir de ataques impensados conduz também ao ataque, de forma
antes impensada, dentro de uma dinamica ladica e bélica ao mesmo tempo. O
sujeito praticante da capoeira angola, a medida que desenvolve a capacidade para
se libertar de movimentos padronizados e preconcebidos, adquire prazer na auto-
expressédo corporal criativa, elaborando, assim, os alicerces para autoconstrucdo de
sua singularidade, segundo Freire.

Na perspectiva reichiana, ndo basta ao individuo apenas movimentar o corpo,
ele deve ter em mente a comunicagcdo com outro sujeito e com o ambiente que o
cerca. Na capoeira angola, a musica, o movimento de ataque, 0 movimento de
defesa, o circulo de pessoas que formam o espaco de interacdo, sdo elementos
promotores de individualidade em interacdo social; ndo ha espaco para
movimentacdo mecanica e coreografica nem para individualismo.

Nesta nova fase da somaterapia, a capoeira angola passa a ser vista também
como uma forma de diagnosticar o "carater" (equivaléncia entre as posturas
corporais e atitudes emocionais que repercutem no modo de estar no mundo) dos

sujeitos em terapia. A partir do momento no qual o sujeito interage com outro, no
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centro de um circulo formado por outras pessoas, muito do que forma seu carater
aflora, segundo Roberto Freire.

O jogo exporia 0s sujeitos pelo fato de estarem em interagcdo continua sem
tempo para refletir sobre suas acfes e isso promoveria a queda de mascaras sociais
e a sinceridade corporal, ou seja, segundo esta perspectiva, 0S sujeitos mostram
guem realmente séo durante um jogo de capoeira angola.

Em resumo, a capoeira angola é para a somaterapia adequada aos principios

da psicologia de Reich e aos objetivos libertarios anarquistas:

Para a psicologia somatica de Wilhelm Reich (1984), qualquer forma
de insurgéncia passa pelo reconhecimento do corpo. Para ele, a
reserva energética resultante do trabalho sobre as couragas €
fundamental para o processo de luta e enfrentamento de vida das
pessoas. Dessa forma, mais que apenas uma pratica corporal,
buscamos destacar a capacidade que a capoeira angola pode trazer
em estimular o enfrentamento e a acdo diante dos mecanismos de
poder na atualidade. Procuramos articular sua historia, seu
aprendizado e sua pratica as andlises elaboradas por Reich ao
implicar o corpo na Psicologia. Acreditamos que estas possibilidades
sdo fundamentais para instaurar rebeldias capazes de confrontar os
mecanismos atuais de poder, sob a perspectiva anarquista (MATA,
2014, p. 13).

Roberto Freire teve muitos assistentes: os mais destacados sdo Jorge Goia,
Rui Takeguma e Jodo da Mata. Destes, apenas Jodo da Mata e Goia permaneceram
fiéis aos ideais da somaterapia, dedicando esfor¢os para sua consolidacdo como um
conhecimento oficial: Mata escreveu seu mestrado e duas teses, uma em Psicologia
pela UFRJ (2014) e outra em Sociologia pela Universidade de Lisboa (2013),
atuando como somaterapeuta e professor de capoeira angola em Lisboa nos anos
de 2009 e 2010.

Goia formou um grupo de capoeira angola e somaterapia em Londres chamado
Instituto de Estudos da Soma (IES) e trabalha com educacdo através da capoeira
angola e participa de projetos sociais em regides de conflito, comoo Capoeira
Freedom Collective Palestine, como veremos no oitavo capitulo. Escreveu pesquisas
sobre somaterapia e capoeira angola: sua dissertacdo de mestrado Conversacoes
com um terapeuta anarquista — Roberto Freire e a Soma (2001) e sua tese de
doutorado: Laboratérios de uma terapia anarquista — Experiéncias estrangeiras com

Soma e Capoeira Angola (2006), ambas em Psicologia Social (UERJ).
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N&o é o objetivo, aqui, tratar das dissidéncias da somaterapia e elencar todos
0S grupos surgidos deste movimento que une a capoeira angola ao anarquismo.
Entretanto, sera relevante entender que muitos mestres, contramestres e treinéis de
capoeira angola foram influenciados por este movimento pelo fato de que, havendo
a obrigatoriedade da pratica da capoeira angola durante o processo terapéutico,
abriu-se um grande nicho de mercado para os conhecedores desta arte em
diferentes partes do Brasil.

Havia um esforco por parte de Roberto Freire e seus assistentes para
disseminar suas ideias e o local privilegiado por eles foia Universidade. Assim, Freire
e seus assistentes passaram por muitas universidades, sobretudo no sul e sudeste
do Brasil, oferecendo palestras seguidas de "oficinas" das quais, posteriormente,
formavam-se grupos de somaterapia.

Seu publico-alvo era formado por um tipo especifico: jovens brancos,
universitarios de classe média que apresentavam posicionamentos alternativos e se
viam em busca de libertacdo do mundo burgués e eurocéntrico do qual haviam sido
vitimas, como diz Vermelho, responsavel pelo nucleo do Grupo Zimba de Porto
Alegre ex-integrante da somaterapia.

De modo geral, eram estudantes de cursos da area de Humanidades, como
Artes, Psicologia, Ciéncias Sociais, Filosofia e Comunicacao.

Em muitas universidades do sul e sudeste, foram criados grupos de
somaterapia com um dos assistentes de Freire que se deslocava, de tempos em
tempos, para realizar as sessbes. No inicio, a necessidade de professores de
capoeira era suprida com capoeiristas locais.

Mas nesse periodo, a capoeira angola ndo era conhecidanem mesmo praticada
no sul do pais e alguns capoeiristas da vertente regional/contemporanea se
apresentavam como capazes de oferecer aulas de capoeira angola.

Com o passar dos anos, 0s grupos de somaterapia passaram a perceber que
aguela capoeira ndo era a capoeira angola da qual Freire falava, pois ele se referia a
capoeira angola de mestre Pastinha, a quem havia conhecido na década de 1960,
durante a realizacdo de uma entrevista para a Revista Realidade, como j& foi dito em
outro momento. Uma das primeiras formas pela qual muitos dos jovens do sul do
Brasil da somaterapia souberam sobre as diferengcas entre capoeira
regional/contemporanea e capoeira angola foi o artigo de Frigerio Capoeira: a arte

negra a esporte branco (1989), por meio dele passaram a diferenciar ambas as
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praticas tanto em termos de movimentagdo (com as famosas oito caracteristicas da
capoeira angola as quaisa caracterizaria como arte negra®®) quanto ideologicamente,
uma vez que Frigerio (1989) demonstrava uma "jovem burguesia” atraida pela

capeira regional de mestre Bimba:

Com Bimba, entéo, a Capoeira comeca a sofrer uma transformagéao
acelerada. Com ele, deixa de ser brincadeira, vadiagdo, para ser uma
luta propriamente dita. Bimba era um temivel lutador e talvez fosse
sua fama que atraisse os jovens da burguesia. (p. 94).

Na década de 1990, houve outra leva de capoeiristas nordestinos migrando
para Sdo Paulo em busca de um espaco neste novo mercado de trabalho que se
inaugurava; alguns foram contratados e levados para regibes como Curitiba e
Florian6polis com a promessa de salarios mensais, casa e espagos organizados
para oferecer suas aulas de capoeira angola.

Contramestres Carlinhos, Di, Lagartixa, Nino Faisca sdo nomes de capoeiristas
do estado de Pernambuco que deram aulas para os grupos de somaterapia do sul e
sudeste do Brasil®®.

Em S&o Paulo se concentravam os somaterapeutas na "Casa da Soma", a qual
funcionava como a sede da somaterapia na ocasido e onde eventos de capoeira
angola eram organizados com frequéncia.

Em um determinado momento, passou a haver conflitos entre somaterapeutas
e mestres de capoeira angola pelo fato de terem objetivos e concepcoes distintas
acerca da prética da capoeira angola.

Para 0s mestres e contramestres de capoeira angola, a somaterapia
significava, de um lado, um nicho de mercado de trabalho e uma oportunidade de
profissionalizacdo por meio da capoeira angola. Mas, por outro lado, significava
também um empobrecimento de sua arte e, por vezes, um desrespeito a dinamica
tradicional da capoeira angola.

Os mestres tinham em mente a formacdo de grupos de capoeira com

discipulos que realmente quisessem aprender a capoeira angola e ndo apenas

55 "Malicia", "complementacdo”, "jogo baixo", "auséncia de violéncia", "movimentos bonitos", "musica
lenta”, "importancia do ritual" e "teatralidade". "Essas oito qualidades, segundo acreditamos, séo as
que caracterizam a capoeira angola atual. S&o0, portanto, também representativas de como era a
capoeira existente antes de ser criar o estilo da Capoeira Regional" (FRIGERIO, 1989, p. 7).

%6Salvo contramestre Carlinhos que permaneceu em Curitiba, todos os angoleiros pernambucanos

passaram pelo sul do Brasil e depois rumaram para a Europa.
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utiliza-la como parte de uma terapia. Para estes mestres, 18 meses era apenas 0
inicio do processo de aprendizado e quando isso comecava a dar frutos, a turma da
somaterapia se renovava quase por inteiro.

Os somaterapeutas, por sua vez, passaram a ver na postura dos mestres de
capoeira angola reflexos de autoritarismo, 0 que representava uma afronta ao
objetivo pelo qual eles tinham sido contratados: disponibilizar uma arte que
propiciasse a "libertacdo" da chamada "escravidao branca".

O conflito se deu, entdo, em virtude de uma percepcdo de desrespeito
ideolégico matuo. Os somaterapeutas acreditavam que os mestres desrespeitavam
sua autogestdo, individualidade e, sobretudo, a concepcdo acerca da capoeira
angola vinculada a esfera de puro prazer e espontaneidade; os mestres passavam a
acreditar que os somaterapeutas ndo respeitavam os fundamentos da capoeira
angola e sua autoridade tacita e ndo encaravam a capoeira angola com a disciplina
que ela requeria.

Todo o debate ocorria em torno de questdées como o uso de uniformes dos
grupos de capoeira angola, respeito ao horario, a dindmica das aulas e a
centralidade deciséria do mestre durante o ritual e os treinamentos.

Depois do ano 2005, surgiram grupos de capoeira angola da somaterapia
independentes de mestres de capoeira angola, inclusive com uniforme e simbolo
(um berimbau como parte do famoso "A" de anarguia), como € o caso de um grupo

de Florianépolis, em Santa Catarina:

Figura 6 - Simbolo e frase do uniforme do Grupo de Capoeira da Somaterapia Florian6polis-SC
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Rui Takeguma, um dos principais assistentes de Freire na ocasidao, havia se
dedicado a capoeira angola mais do que outros assistentes e adquiriu certa
independéncia daquele universo mais tradicional. A partir dai, era ele quem
administrava as aulas de capoeira angola nos grupos de somaterapia e isso também
causou desacordos entre os dois segmentos (capoeira angola e somaterapia),
porquanto os mestres de capoeira angola ndo o legitimavam para tal mister. Tais
disputas encontravam vazdo inclusive nas rodas. Conta-se que muitos dos
somaterapeutas ja avancados nas artimanhas da capoeira angola comecaram a
participar de rodas fora do contexto da somaterapia e apanharam de mestres e
contramestres avessos aquela dita apropriagcéo indevida.

Em 2006, Nick Cooper realiza um documentéario sobre a somaterapia chamado
SOMA - An Anarchist Therapy. Nele, mestre Cobra Mansa e mestre Boca do Rio
falam sobre a capoeira angola e a somaterapia de modo a reconhecer o carater
anarquico e terapéutico ndo apenas da somaterapia, mas da prépria capoeira
angola. Este filme se tornou amplamente conhecido pelos praticantes de capoeira
angola do Brasil, EUA e Europa, difundindo as ideias do anarquismo como
intrinsecas aos principios da capoeira angola como, por exemplo, a ideia de que a
capoeira angola seria uma forma de lutar contra uma "escravidao branca" oriunda da
exploragéo do capitalismo, como defendiaFreire e a somaterapia.

Muitos mestres adaptaram parte dos principios da somaterapia aos seus
préprios discursos, o que significou, ao menos, uma abertura ao convivio
harmonioso entre o universo machista da capoeira e universos formados por
pessoas cuja identidade de género e sexualidade ndo se adequavaa tal
configuracéo centrada na figura do homem viril e provedor.

Além da perspectiva politica acerca dos direitos iguais da populacdo afro-
descendente que a capoeira angola ja trazia consigo desde a década de 1980, com
a somaterapia esta perspectiva politica se ampliou para a defesa das liberdades de
sujeitos de diferentes opgOes sexuais e de diferentes posturas individuais. Houve
como uma sintese entre valores fortemente tradicionais hierarquizados da capoeira

angola e valores individuais da perspectiva libertaria anarquista da somaterapia.

3.3.2. Feminismo na capoeira angola
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Os primérdios da conformacado da "referéncia discursiva feminista da capoeira
angola "surgem no final da década de 1980 (a0 mesmo tempo em que surgiam 0S
grupos feministas na Alemanha), inserida nas discussdes politicas do GCAP, como
podemos ver no documentario Capoeira em cena, produzido pelo Instituto de
Radiodifusdo Educativa da Bahia (TV-IRDEB). Mestra Janja diz:

Para nds especificamente do Grupo de Capoeira Angola Pelurinho, o
papel da mulher hoje representado dentro da capoeira é dado de
forma revolucionéaria a partir do momento em que 0s espagos e as
formas adotadas para a politica de corpo feminino é completamente
[sic] contrariada dentro dos principios da capoeira angola. A gente
observa que o0 medo pela falta de uma massa muscular
extremamente rigida e rigorosa ndo sao pré-requisitos necessarios a
pratica da capoeira. Dai a capoeira angola ter, para n6s mulheres,
um sentido extremamente renovador, no sentido de transformar-nos
em pessoas aptas capazes a estar presente no mundo sem precisar
para isso a adogdo de uma filosofia de competicdo [...] (JANJA in
Filme Capoeira em Cena, 35', 1982).

O discurso feminista da capoeira angola nascia ali na esteira da critica que o
GCAP tecia contra a competitividade presente entre 0s capoeiristas
regionais/contemporaneos, mas foi realmente institucionalizado em 1995 pelo Grupo
de Capoeira Angola Nzinga.

O Grupo Nzinga foi formado por antigos alunos de mestre Moraes, 0s quais
participaram do movimento de revitalizacdo da capoeira angola de 1980. Pode-se
dizer que a lideranca do Nzinga é parte da ala intelectual do GCAP da década de
1980, pois seus trés mestres eram estudantes universitarios e foram os que, de
modo direto ou indireto, auxiliaram mestre Moraes em sua tardia entrada ao mundo
académico.

Apesar de ter em sua lideranca trés mestres soteropolitanos, o nascimento do
Grupo Nzinga ocorreu na cidade de Séao Paulo, para onde a principal lideranca do
grupo, mestra Janja (Rosangela Araujo), mudou-se para realizar seu doutorado na
area de Educacao, sobre a filosofia da escola pastiniana de capoeira angola, na
Universidade do Estado de Sao Paulo (USP), onde encontrou um ambiente
favoravel a formacéo do grupo, inclusive com o processo de conversao de membros

da capoeira angola praticada na somaterapia, da "casa da soma", ao grupo Nzinga.
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Nos anos seguintes, mestra Paulinha (Paula Barreto) se une ao grupo em Sao
Paulo, onde morou ao realizar seu doutorado em Sociologia na USP e, depois de
alguns anos, mestre Poloca (Paulo Barreto) se une ao grupo.

Segundo a leitura desses mestres, a capoeira angola guarda em si elementos
para o "crescimento e transformacdo do individuo", posto que "seu principio
fundamental é a luta contra a opresséo, destacando-se o enfrentamento ao racismo
e a luta contra a discriminacéo de género">’.

O grupo atuou em algumas versfes do Forum Social Mundial promovendo
debates sobre o papel das mulheres e dilemas relacionados a infancia na sociedade
brasileira.

Em 2001, depois de seis anos de existéncia, o Nzinga fundou o seu nucleo
soteropolitano, sob a lideranca de mestre Poloca. Paralelamente, surgia o nucleo na
capital do pais, na cidade de Brasilia. Além desses nucleos brasileiros, o grupo tem
representantes em Marburg-Alemanha, Maputo-Mocambique, Cidade do México-
México e Londres-Inglaterra.

Outra caracteristica importante do Grupo Nzinga € a sua articulacdo com
espacos de discussédo académica. Seus membros, em sua maioria, jovens artisitas
ou académicos, sao instigados a produzir dissertacdes e teses, assim como artigos
para serem apresentados e discutidos em conferéncias organizadas pelo grupo.

Neste mesmo ano, os mestres do Nzinga criam o Instituto Nzinga de Estudos
da Capoeira Angola e Tradi¢cdes Educativas Banto no Brasil (INCAB) como uma
representacdo juridica do Grupo de Capoeira Angola Nzinga.Por desenvolverem
projetos educativos na favela Jardim Colombo, em S&o Paulo, mestra Janja foi
homenageada como Cidada Paulistana pela camara de vereadores em 2004.

Apods o término de sua tese de doutorado, mestra Janja retorna a cidade de
Salvador e assume a coordenacdo do Departamento de Mulheres da Secretaria da
Promocao da Igualdade do Estado da Bahia (DEPROMI) e se torna professora titular
do Departamento de Educacdo da Universidade Federal da Bahia (UFBA); mestra
Paulinha também retornou para Salvador e se tornou professora titular do
Departamento de Sociologia da UFBA, dirigindo o Centro de Estudos Afro-orientais

desta Universidade.

S’<http://nzinga.org.br>. Consultado em 13/02/2015.
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Mestre Poloca, por sua vez, atua com arte-educacao no trato de lendas e mitos
por meiode contacdo de historias para criancas em diversos projetos nas escolas
publicas de Salvador.

O carater feminista do Nzinga transparece na escolha do préprio nome do
grupo, que reflete também o esfor¢o para enquadrar a luta pela igualdade de género
na luta pela igualdade racial, ja legitimada e inserida como pauta nos grupos de
capoeira angola da linhagem de mestre Pastinha. Como esta escrito no site do
grupo, "Nzinga" se refere a rainha Nzinga Mbandi Ngola, rainha de Matamba e
Angola que viveu de 1581 a 1663.

No site do Nzinga consta sua "missao":

[...] atuar na preservacéo, no cultivo e na divulgacdo da capoeira e
das herancas culturais de origem africanas; lutar contra
discriminacao racial e de género, pelo empoderamento de meninas e
mulheres; defender os direitos da crianca e do adolescente; e
também promover a democracia, a cultura de paz e a dignidade
humana®®.

A FICA dos EUA, liderada por mestre Cobra Mansa, também organizava
conferéncias para discutir o papel das mulheres na capoeira angola e na sociedade,
ja em 1997, encabecadas por uma das mais antigas alunas de mestre Cobra Mansa,
contramestra Gege (Maria Eugénia Poggi), uma brasileira que aprendeu capoeira
angola nos EUA e hoje atua no nucleo de Valéncia - BA.

Nos anos seguintes, outras conferéncias sobre o tema passaram a acontecer,
sob o nome geral deFICA International Women’s Conferences, cada uma delas com

um tema especifico:

- “Women’s in Movement’, 1997, Washington DC (USA)

- “Sistahs® Inside Afrikan Liberation”, 1999, Philadelphia (USA)

- “Woices of Women”, 2001, Oakland (USA)

- “Women’s Strength in Capoeira angola”, 2002, Seattle (USA)

- “Power & Palitics in the Roda of Capoeira angola”, 2005, Seattle
(USA)

- “FICA Women’s Capoeira”, 2006, Oakland (USA)

- “Birthing a Culture of Ethical Education”, 2007, Atlanta (USA)

- “l Came Here to Play”, 2008, Washington DC (USA) (ANGULO,
2008).

8<http://nzinga.org.br/pt-br/imiss%C3%A30>. Consultado em 13/02/2015.
59Sistahs: termo utilizado pela comunidade negra dos EUA para se referir as companheiras, ou
mesmo as Sisters (irmas), tal qual "Bro" estaria para brothers (irmaos).
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Esses eventos jA& contavam com a participagdo de angoleiras de outras
localidades, contramestra Susy, por exemplo, do grupo Vadiacdo (Jangada) de
Berlim, participava como convidada entre as ministrantes de oficinas.

Na Europa, especificamente na Alemanha, como foi dito, principios feministas
ja despontavam em grupos formados exclusivamente por mulheres. Em 1992, em
Colbnia, Alemanha, um grupo de angoleiras (seis mulheres) se reuniu para praticar a
capoeira angola, a qual ainda estava se implantando na Europa. Ha que se referir ao
fato de que foi esse o0 evento no qual a responsavel pelo Nzinga conheceu a mestra
Janja.

Katharina Doring foi uma das responsaveis pela formacdo desse grupo.
Katharina, hoje com 56 anos, iniciou capoeira regional/contemporanea em 1991, na
cidade de Kassel, na Alemanha, enquanto faziam uma viagem.

Ela morava em Col6nia e, voltando a sua cidade natal, encontrou um nucleo do
grupo de capoeira regional/contemporanea ABADA, de mestre Dendé. Motivada
pela vontade de saber mais sobre a capoeira viajou, no ano seguinte, para Belo
Horizonte, cidade natal de seu mestre. L&, soube da importancia central da regido de
Salvador para o universo da capoeira, isso a fez passar algumas semanas nessa
cidade.

Quando voltou a Colbnia, em 1993, aconteceu o | Evento de Capeira Angola
Europeu organizado por mestre Rosalvo e contramestra Susy, para o qual mestres
Cobra Mansa, Laércio haviam sido convidados.

Apos sua participacdo no evento, Katharina organizou uma oficina com mestre
Rogério (ACAD) e passou a té-lo como sua referéncia.

Katharina, Yvone, Anja, Trude e Cris Kerz iniciaram um coletivo de capoeira
angola, em 1993, e, apesar do grupo ser gerido de forma partilhada, segundo uma
organizacao anarquista e feminista, Katharina se destacava por ja falar portugués.

Em 1994, Katharina mergulha na capoeira angola e decide mudar-se para
Salvador e procurar sua referéncia da capoeira angola, diretamente na fonte. O
grupo escolhido foi o GCAP, de Mestre Moraes.

Em Salvador, Katharina comecou a treinar entusiasticamente no GCAP e
participou do 1° Encontro Internacional do GCAP. Decidida a morar no Brasil, ela
entrou na Universidade e cursou Educacao Musical e, em seguida, fez seu mestrado
em Etnomusicologia pela UFBA e doutorado em Educagéao na Universidade Siegen.

Hoje é professora efetiva na UNEB (Universidade Estadual da Bahia).
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Foi nesse periodo que Cris Kerz assume a lideranca do coletivo de capoeira
angola de Colonia, na Alemanha; que se tornou, anos mais tarde, o Grupo de
Capoeira Chamada de Mandinga.

Uma das referéncias desse grupo foi contramestra Di (Adriana Luz do
Nascimento)®®, que foi convidada para passar algum tempo na cidade de Coldnia.

Em 2005, o grupo Chamada de Mandinga publicou uma "pré-chamada" para o
1° Encontro Internacional de Mulheres na Europa. Este anuncio versava sobre uma
das questdes levantadas pela Rede Angoleira de Mulheres (RAM)®!, o papel que as
mulheres ocupavam nos grupos de capoeira angola, sobretudo, os grupos europeus,
na realizacdo de diversas atividades administrativas sem, contudo, obter nenhuma
notoriedade ou reconhecimento publico.

De fato, a pratica de atribuir as mulheres as tarefas administrativas e
financeiras, assim como da elaboragcéo de cartazes e convites para os eventos (0
que inclui vistos e passaportes para 0s mestres, compra de passagens de
convidados, estatuto das associacdes, relagdes com 6rgaos publicos, documentacéo
de permanéncia de mestres brasileiros no estrangeiro, inclusive por via de
casamentos etc) € reconhecida como uma realidade em diferentes grupos de
capoeira em diversas partes do mundo. E possivel ter uma ideia de como essa
dimensédo transnacional da capoeira angola incidiu sobre a referéncia discursiva
feminista se compararmos a entrevista de mestra Janja del980 (acima citada) e
outra de 2008:

[...] de alguns anos pra c4, uns doze, quinze anos, as mulheres vém
rompendo esse isolamento entre 0s grupos por reconhecer que
existiam determinadas tarefas ou exigéncias sobre elas que eram as
mesmas as mulheres em qualquer grupos [sic] elas estivessem...
né... e que era necessario que elas entendessem como essas formas
de rebaixamento acontece né? Porque ndo necessariamente a gente
deve depreender que a dimensdo da violéncia fisica para entender
gue essa € a Unica violéncia sobre a mulher. Entéo, a ridicularizacao,
0 assédio, a pressado das relacfes interpessoais, a presenca dos
filhos produzidos pelos relacionamentos da prépria capoeira, tudo
isso sdo temas que se posicionam contrério & permanéncia e a
promocdo das mulheres no interior da capoeira. Isso vem sendo
guebrado h& pouco tempo de uma maneira bem qualificada. As

60 Vale lembrar que contramestra Di é aquela mesma capoeirista de Pernambuco que passou por
Florianépolis e Curitiba e deu aulas para os grupos de somaterapia destas localidades. Ela fazia parte
do "Grupo de Capoeira angola Mae", de Mestre Sapo, um dos primeiros mestres a se instalar na
Alemanha, onde fez sua transicéo para a capoeira angola.

61 Um movimento internacional coordenado por Mestra Janja e que promove debates via Internet.
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mulheres vem criando coletivos de capoeiristas que retunem
mulheres capoeiristas de varios grupos [...] Na Bahia existe o
"Coletivo de Mulheres", tem o "Angoleiras" no Rio, tem o "Tereza de
Benguela" em Porto Alegre [...] todos os coletivos s&o de angoleiras,
nao da regional, mas eu coordeno uma organizacao internacional
gue chama RAM, Rede Angoleira de Mulheres, que, nessa sim, tem
a presenca de mulheres que ndo sdo da capoeira angola, séo
regionais, mas de outros paises. [...] Mas a gente precisa promover a
diversidade nessas conquistas, porque hoje vocé vé que as mulheres
negras e as mulheres pobres elas ndo ocupam espaco dentro da
capoeira. Nas estruturas nucleares dos grupos a gente encontra um
namero muito pequeno, a gente encontra muitas estrangeiras,
muitas! Que vem pro Brasil estudar capoeira com 0s recursos de seu
pais, ai é outra coisa (Entrevista com mestra Janja, Salvador,
2008,in: Revista Historia®?).

E possivel ver a ampliacdo da percepcdo da violéncia contra a mulher na
capoeira, que nos anos 80 era sentida apenas corporalmente, nas palavras de
mestra Janja, "do medo pela falta de uma massa muscular extremamente rigida e

rigorosa”, para uma percepcao acerca da violéncia a qual ultrapassa a do jogo da

capoeira em si, como vemos nas palavras de mestra Janja em 2008: "a

ridicularizacdo, o assédio, a pressdo das relacdes interpessoais, a presenca dos
filhos produzidos pelos relacionamentos da prépria capoeira”. Paralelamente a essa
ampliacdo do sentido da violéncia contra a mulher capoeirista, vemos também a
ampliacdo do alcance no qual essa violéncia € percebida, da especificidade do
Grupo de Capoeira Angola Pelourinho de Salvador para uma rede mundial formada
por capoeiristas de diferentes grupos.

O Grupo Chamada de Mandinga (GCM), cuja sede localiza-se em Colbnia,
Alemanha, organizou o evento Angoleiras em Colonia/Angoleiras sem Colonia, em
2006 (ano considerado pela Rede Angoleira de Mulheres - RAM, como o Ano
Internacional da Mulher Capoeirista), cujo intuito foi debater alguns temas que foram
elencados na fala de mestra Janja dois anos depois. O tema do evento foi pensado
a partir de termo superexplorado pela referéncia discursiva afrocéntrica da capoeira

angola: "colonizagéo".

62 Publicada em video (youtube) em <https://www.youtube.com/watch?v=aJCrdw_2T2E>. Consultado
em 15/03/2015.
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Figura 7 - Cartaz do evento feminista em Coldnia, Alemanha, 2006

Na pré-chamada do evento o termo "Col6nia" apresenta um significado maior

do que a simples localizacdo do evento:

[...] "Angoleira Sem Col6nia": trata-se da segunda parte deste tema,
convidando a realizacdo de debates politicos que levardo a um
entendimento sobre desigualdades sociais e politicas, tanto nointerior
guanto no entorno da capoeira angola, sobretudo nas relacbes de
género, assim como raciais. A isto chamamos de "colonia". A partir
da constituicdo de maiores entendimentos sobre o fundo histérico da
colonizacdo, abrimos uma discussdo sobre empoderamento, trocas,
competéncias e legitimidade. Em nossas reflexdes perguntamos qual
poderia ser a cara de um movimento emancipatério de capoeiristas
feministas aqui na Europa:

- que refletisse a responsabilidade européia sobre os genocidios na
Africa e na América Latina, através de seus projetos de colonizaco,
considerando as condicbes de vida e cidadania de seus povos
também na atualidade;

- que ao mesmo tempo ndo se calasse diante das formas de
opressao e violéncia sobre as mulheres, dentro e fora da capoeira®.

Para este evento foram convidados: mestra Janja - Instituto Nzinga de
Capoeira Angola (Sao Paulo/Brasil); mestra Paulinha — Instituto Nzinga de Capoeira
Angola (Salvador/Brasil); contramestra Cristina - Grupo Ypiranga de Pastinha® (Rio
de Janeiro/Brasil); contramestra Gege — Fundac&o Internacional de Capoeira
Angola/FICA (Washington D.C./USA); contramestra Susy - Grupo Vadiagao
(Berlin/Alemanha); Chris Colénia - Grupo Chamada de Mandinga

63<http://www.chamadademandinga.de/>. Consultado em 05/11/2015.
64 Fundado por mestre Manoel, ex-integrante do GCAP e discipulo dos mestres Jurandir e Angolinha
gue foram discipulos de mestre Moraes.
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(Colénia/Alemanha); Mae Beata - lalorixd do Terreiro 11é Omio Juaro (Rio de
Janeiro/Brasil); mestre Cobra Mansa - Fundacdo International de Capoeira
angola/FICA (Salvador/Brasil) e mestre Valmir Damasceno - Fundacéo Internacional
de Capoeira Angola/FICA (Salvador/Brasil).

Os eventos de mulheres na capoeira angola acontecem desde entéo, tanto no
Brasil quanto nos EUA e em diversas partes da Europa.

Contramestra Susy realiza também o Women Capoeira Angola Easter-Meeting.
Atualmente, todos os grupos de capoeira angola organizam eventos todos os dias
08 de marco voltados a homenagear mulheres e estabelecer um espaco de
discusséo sobre o papel da mulher na capoeira e na sociedade, tendo como
convidadas mestras e contramestras, inaugurando um espaco especifico para as

mulheres capoeiristas no mercado da capoeira angola transnacional.

3.4. COSMOPOLITISMO

Como sobreposicdo de todas as referéncias discursivas acima delineadas e
resultado de uma difusé@o global da capoeira, temos uma ultima referéncia discursiva
que ganha notoriedade na comunidade capoeiristica transnancional. Eu a chamei de
"cosmopolita”.

Depois de mestre Jodo Grande receber seu titulo de Doctor Honoris Causa nos
EUA, em 1994, ele foi o primeiro brasileiro a ser agraciado, em 2001, com um
prémio da National Heritege Fellowship, considerado o maior prémio concedido aos
gue representam manifestacdes folcldricas e tradicionais nos EUA.

O caréter nacional da capoeira estava sendo questionado por alguns motivos:
1° havia aqueles que defendiam a origem africana e buscavam legitimar uma
posicdo no campo da capoeira por intermédio de uma conex&o direta com a Africa,
relegando o Brasil a um segundo plano de importancia, o que tinha como
consequéncia a criagdo de alguns grupos americanos sem uma ligagdo com mestres
ou grupos brasileiros; e 2° muitos mestres importantes, como mestre Jodo Grande,
estavam residindo em outros paises que comecavam a valoriza-los e zelar pelo seu
saber, o que ndo ocorria no Brasil e impulsionava, e ainda impulsiona, a saida de

muitos deles do pais.
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Depois de exatos 10 anos desde que mestre Jodo Grande recebeu o titulo de
Doctor Honoris Causa nos EUA, em 2003, seu irméo de capoeira angola, mestre
Joao Pequeno, recebe a mesma titulacéo pela Universidade Federal de Uberlandia.

E sabido que a notoriedade alcancada pela capoeira fora do Brasil chamou
atencao do governo para a necessidade de manifestar seu reconhecimento oficial.

Em 19 de agosto de 2004, o entdo ministro da Cultura, Gilberto Gil, organiza
uma Roda Internacional de Capoeira pela Paz em Genebra, Suica, na sede europeia
da ONU. A ideia era homenagear o embaixador Sérgio Vieira de Mello, morto por
terroristas em Bagda no ano anterior. Nessa ocasido, Gilberto Gil anuncia um

Programa Brasileiro e Mundial para a Capoeira:

A didspora da capoeira no mundo é uma realidade que ja conta com
o aval de instituicbes educacionais como o UNICEF, que referenda
trabalhos de iniciativas dos capoeiristas brasileiros em varios paises.
Muitas vezes, esses capoeiras sao requisitados para acbes de
inclusdo social de criangcas e adolescentes em areas de risco social
(“drops outs”), além de repatriados, vitimas das mazelas da guerra e
pessoas portadoras de deficiéncia fisica.Nado ha mais davida que a
capoeira € instrumento da socializacdo e da ressocializacdo em
varios niveis.

O Ministério da Cultura do governo do presidente Lula passa a
reconhecer essa pratica como um icone da representatividade do
Brasil perante os demais povos. A Bahia, assim, deve se afirmar
como uma espécie de “Meca” da Capoeira.

[...] Vamos agora iniciar um ritual globalizante, uma reza de todas as
linguas: ioruba, chinés, inglés, espanhol, francés, portugués, o que
seja: que venham todas.

[...] Faremos, juntos, esta oracdo da danca e do corpo, do som e da
voz. Vamos invocar nossos mestres e esses tantos mestres que
escreveram a capoeira na historia. Quero reverenciar alguns mestres
gue j& se foram: Bimba, Pastinha, Aberré e Besouro Mangaga.
Chamo também os mestres Noronha, Maré, Bilusca, Rosendo,
Atenilo, Samuel Querido de Deus, Waldemar, Traira e Najé. Invoco
0s mestres, estes vivos: Cobra Mansa, Jodo Grande, Jodo Pequeno,
Caicara, Canjiquinha e Camisa, que hoje tem quase 40 mil alunos
espalhados pelo mundo (GILBERTO GIL)®.

Em 2008, o IPHAN reconhece "a roda de capoeira" e "o saber do mestre” como
bens culturais nacionais. Nesse momento, como a capoeira estava em foco na midia
nacional e internacional, a Universidade Federal da Bahia concede o segundo titulo
de Doctor Honoris Causa ao mestre Jodo Pequeno.

65<http://www2.cultura.gov.br>. Consultado em 13/08/2014.
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O reconhecimento da capoeira como patriménio cultural nacional e o “programa
de salvaguarda da tradicdo da capoeira” que visava a elaboracdo de politicas
publicas voltadas ao auxilio de mestres e grupos espalhados pelo Brasil e pelo
mundo ndo vigora e é engavetado sem nenhuma explicacdo oficial a comunidade
capoeiristica®®.

Além do reconhecimento oficial do saber do mestre e de seu papel na
transnacionalizacéo da cultura brasileira, gostaria de chamar atencéo para os termos
utilizados pelo ministro Gilberto Gil ao referir-se a capoeira: a roda de capoeira como
“mandala"®’ e o estado da Bahia como sua “Meca"®. Na esteira desta associacéo da
capoeira a termos misticos, o Ministério da Cultura publicou um artigo sobre o
evento na ONU em Genebra intitulado Um do-in planetario (TURIBA, 2004)%°

Essa etapa da capoeira angola reflete o espaco cosmopolita no qual a capoeira
vem ocupando e a realoca no campo das tradicdes misticas ndo-ocidentais ou das
culturas exoéticas mundiais, tal qual a world music, do-in, tai chi chuan etc.

Nessa nova referéncia discursiva, ressalto que o regionalismo, o nacionalismo,
o afrocentrismo, o anarquismo e o feminismo dividem espaco com novas acepc¢des
gue formam o que chamo "cosmopolitismo".

Um bom exemplo dessas novas acepc¢fes € a ressignificacdo que os membros
do nucleo francés do Grupo de Capoeira Angola Cabula (GCAC)’°, estudado por
mim durante o meu mestrado (BRITO, 2010), realizam.

Os sentidos atribuidos a capoeira angola pelos membros deste nucleo variam:
uns relacionam a capoeira angola ao candomblé e ao hinduismo e afirmavam a
relacdo entre duas divindades que os protegem, Oxum e Parvati, duas deidades
relacionadas a fecundidade; outros associam a capoeira a deidade da danca hindu
Shiva.

Tigrao, o treinél responsavel pelo ndcleo, quando a pesquisa foi realizada

(2009-10), defendia a importancia da capoeira angola como preparacdo da

66 A questdo foi retomada somente em novembro de 2014 quando a UNESCO reconhece a roda de
capoeira como “patriménio cultural da humanidade”.

67 E um circulo (em sanscrito) representativo da relagéo entre o homem e o cosmos.

68 Termo que designa a cidade sagrada para a religido do Isla, que é, por sua vez, praticada em todo
0 mundo. Segundo os valores islamicos, os crentes devem ir a Meca, a0 menos uma vez em sua
vida.
69<http://thacker.diraol.eng.br/mirrors/www.cultura.gov.br/site/2004/08/19/um-do-in-planetario-por-luis-
turiba/>. Consultado em 13/08/2014.

0 Trata-se de um nucleo de capoeira angola da linhagem de mestre Pastinha, especificamente da
linhagem de mestre Jodo Pequeno, fundado por mestre Barba Branca.


http://thacker.diraol.eng.br/mirrors/www.cultura.gov.br/site/2004/08/19/um-do-in-planetario-por-luis-turiba/
http://thacker.diraol.eng.br/mirrors/www.cultura.gov.br/site/2004/08/19/um-do-in-planetario-por-luis-turiba/
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populacdo mundial para anova era que se iniciaria em 2012, segundo o “Calendario
Maia” (BRITO, 2010). Diz treinél Tigrao:

E uma questdo geografica. Em 2012 acontecera uma alteracéo do eixo do planeta Terra e o
poélo magnetizado do planeta, o pélo norte né? Vai se inverter e o pélo sul que vai ficar
magnetizado. A América do Sul, o Brasil e as culturas de |4, a capoeira angola vao contribuir
para as mudancas sociais da nova era que esta chegando. Veja s6 os paises de |14 ja estéo
invertendo a légica, mulheres se tornando presidentas e coisas assim (Entrevista com
TIGRAO, Lyon, 2010).

Aceti (2010) analisa os sentidos da capoeira global a partir da insercdo de
elementos misticos que atribuem um valor transcendental a capoeira (principalmente
advindo dos membros da capoeira angola) no discurso “universalista esportivo” da
capoeira regional/contemporanea, ja estabelecido e responsavel pela disseminacao
global da capoeira praticada no mundo. Para a autora, isso teria criado “espagos
ecléticos” de expressao de “energia positiva” e “religiosidade sincretizada”
especificas de contextos cosmopolitas e de contatos interculturais (ACETI, 2010,
s/p).

Acredito ser o cosmopolitismo, que a pratica da capoeira angola parece
apresentar, algo proximo ao que Appiah (1998) chamou de “cosmopolitismo patriota”
ou “cosmopolitismo enraizado”, ou seja, a possibilidade de povos diferentes
conviverem juntos e manterem, ao mesmo tempo, suas caracteristicas especificas
sem considerar um processo de homogeneizacao.

Se levarmos em conta que a capoeira angola se estrutura segundo uma légica
de purificacdo das misturas, a elaboragdo legitima do que chamo de discurso
cosmopolita na capoeira angolarequer duas caracteristicas: 1° um mestre com
autoridade e reconhecimento suficiente para implementar uma nova concepgéo sem
gue seja considerada uma deturpacdo da tradicdo; e 2° uma articulacdo entre
culturas distintas as quais ndo se déem de forma hibrida em seu ritual, mas em um
sentido ideoldgico que insiram a capoeira em um conjunto mais amplo de culturas

guardando suas especificidades tradicionais. Como afirma Bourdieu (s/d):

Podemos, assim, enunciar as caracteristicas que um discurso
legitimo deve preencher, os pressupostos tacitos de sua eficacia: ele
€ pronunciado por um locutor legitimo, isto é, pela pessoa que
convém - por oposicdo ao impostor (linguagem religiosa/padre,
poesia/poeta etc.); ele é enunciado numa situacao legitima, isto €, no
mercado que convém (no oposto do discurso do louco, uma poesia
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surrealista lida na Bolsa de Valores) e dirigida a destinatarios
legitimos; ele esta formulado nas formas fonoldgicas e sintaxicas
legitimas (o0 que os linguistas chamam de gramaticalidade), salvo
guando pertence a defini¢cdo legitima do produtor legitimo transgredir
essas normas (BURDIEU, s/d, p. 08).

E necesséario, assim, um mestre que, além de prestigio e legitimidade na
comunidade capoeiristica transnacional, tenha entrado em contato direto com
inUmeros contextos culturais, adquirido seguidores legitimos, assim como adquirido
a capacidade para intermediar mundos em uma dinamica de identidade e diferenca
entre o tradicional e o moderno, o popular e o académico, resguardando distintas
originalidades das culturas postas em contato.

Penso especificamente na disseminagéo da FICA e no papel que mestre Cobra
Mansa ocupa hoje na comunidade transnacional da capoeira angola.

A FICA foi o primeiro grupo a se trasnancionalizar e atualmente mantém
membros em 10 paises (quatro nlcleos formais e seis “grupos de estudo”)’ .

Mestre Cobra Mansa ocupa hoje, sem duvida, o protagonismo no fenémeno de
transnacionaliza¢cédo da capoeira angola.

Em 2004, apds 10 anos de residéncia nos EUA, mestre Cobra Mansa decidiu
retornar ao Brasil, para a cidade de Valéncia, interior da Bahia, onde fundou um
novo nucleo da FICA, o Kilombo Tenondé, bem aos moldes africanos, diz mestre
Cobra Mansa.

Mesmo reverenciando a conexdo da capoeira angola com a cultura afro-
brasileira e afro-baiana, caracteristica de sua linhagem, defendendo a “resisténcia e
manutengdo da tradicdo”, mestre Cobra Mansa adquiriu autonomia suficiente
durante sua trajetéria que o dotou deuma margem de manobra excepcional, ou uma
amplitude de seu campo de possibilidade para legitimar uma nova “referéncia

discursiva”:

Eu estudei antropologia sabe [risos] e agente sabe que a cultura se transforma. Entdo eu
percebo isso na capoeira angola também. Eu mesmo, na minha trajetéria, conheci muita
coisa pelo mundo e meus pensamentos mudaram muito. Por exemplo, eu encontrei o
temazcal nos anos que morei nos Estados Unidos, conheci um xamé que me ensinou sobre

"Brasil: Salvador (BA), Belo Horizonte (MG), Rio de Janeiro (RJ), Sao Paulo, (SP), Brasilia (DF) e
Goiania (GO); EUA: Nova lorque, Washington, Chicago, Filadélfia, Havai, Seattle e Oakland;
Alemanha; Colémbia; Costa Rica; Finlandia; Franca; Itdlia; Japdo; Korea; México; Mogambique;
Rissia; Suécia e Ucrania. <https://sites.google.com/site/comunidadeangoleiros/>. Consultado em
17/03/2015.


https://sites.google.com/site/comunidadeangoleiros/
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esta tradicdo e também me tornei um detentor desse saber. Hoje como vocé viu, reproduzo
este ritual aqui no Permangola com a autorizacdo dele, entendeu? Aqui, eu faco uma
reunido dos rituais que acredito ser interessante para criar uma conexao entre os homens e
a natureza, essa é minha espiritualidade agora. E acho que € um novo viés politico da
capoeira angola, entendeu? Uma coisa bem mais cosmopolita, entendeu? E 0 nosso mundo
hoje![...] Deixei de procurar a verdade somente na religido do candomblé. Parei de procurar
em outro lugar, agora eu procuro dentro de mim e na natureza. O temazcal (sauna sagrada),
por exemplo, é espiritual, mas é um espiritual individual, ndo é religido. Tem esta diferenca
entendeu? Ninguém vai ficar te chamando e cobrando que vocé faca isso ou faca aquilo,
deste jeito ou daquele jeito. Ninguém vai te chamar para virar temazcaleiro. E uma coisa que
vocé vai |4, passa pelo processo, se purifica e acabou! O que vai ser importante é o que
vocé tira desta experiéncia espiritual. [...] Duas coisas a minha experiéncia ndo me deixa
desacreditar: primeiro, seja quem for que chegar aqui no Kilombo Tenondé sente a energia
da natureza, de se reconectar com um modo de vida ancestral, ndo de uma ancestralidade
do século passado ou africana, mas uma ancestralidade de milénios atras, de quando a
humanidadeainda estava realmente conectada com a natureza; e segundo, a conexao
espiritual da capoeira angola, e eu ndo digo que € do candomblé, mas uma espiritualidade
da capoeira angola que provoca transe em pessoas céticas, como aconteceu com um amigo
estrangeiro americano que estudava Fisica. Na primeira vez que ele foi numa roda, eu vi o
cara se balancar, fechar os olhos e tal. Cheguei para ele depois e disse [risos]: “me explica
ai 0 que aconteceu com vocé la na roda, explica usando a linguagem da Fisica” [risos]. Ai 0
cara ficou quieto e me disse que nao conseguia explicar. Ele hoje ndo tem religido, mas se
tornou angoleiro e cré na espiritualidade da capoeira angola entendeu? E uma coisa que é
tradicional e que tem que manter sua tradicdo, mas também é sentida por diferentes
pessoas de diferentes culturas, € uma coisa cosmopolita, de troca, que a capoeira angola
tem para partilhar com o mundo (Entrevista com MESTRE COBRA MANSA, Valenca, 2013).

Essa entrevista foi realizada em fevereiro de 2013, durante o evento anual
organizado por mestre Cobra Mansa, chamado “Permangola"’? em seu “Kilombo
Tenondé™”.

Nesse evento, a grande parte dos participantes (cerca de 60% do total dos

participantes) € formada por voluntarios que levam algum tipo de conhecimento

72 Refere-se a juncdo de duas praticas a capoeira angola e a permacultura. Permacultura significa:
"permanent agriculture, the concept was developed by Australian Bill Mollison in the 70’s as 'the
conscious design and maintenance of agriculturally productive ecosystems, which have the diverse,
stability and resilience of natural systems' (Madeley 2002, 43). Made to design human settlements to
'maximize and enhance human activity with the environment' (Mars & Ducker 2003, 3) (ANGULO,
2008, p. 239).

73 Sobre o Kilombo, o mestre diz:

Kilombo Tenondé se refere & organizacdo dos africanos mesmo que foi
reproduzida no Brasil. E uma comunidade que juntou muitos tipos de gente
marginalizada, até europeu. O nome mesmo € isso, a juncdo entre
europeus, africanos e indigenas e expressa aquele ideal africano de
respeito e convivéncia. A palavra quilombo vem dos europeus, eles que
criram o termo e a gente transformou um pouco com o ‘k” de Kilombo
[risos], mas a referéncia € esta. Tenondé é uma palavra tupi-guarani que
significa aquele que abre caminhos, que luta pela liberdade e é justamente
0 que meu orixd Ogum representa. Outros sujeitos atribuem um sentido
diferenciado ao kilombo: uma israelita diz que o quilombo para ela se
assemelha a um “kibutz”, ja outros associam o local a “ecovilas” (FELIX,
2014, p. 80-2).



130

tradicional e o partilha na forma de oficinas. Estes participantes sdo chamados de
colaboradores e, como tal, ndo pagam pelo evento.

Essa maioria participativa € responsavel pelas atividades do evento, que sao
englobadas no conjunto de atividades reconhecidas como “tradicionais” ou
"alternativas”, por exemplo: meditacdo, medicina ayurvédica, shiatsu, acupuntura,
contato improvisacao, ioga, iridologia, ladja, agrofloresta, medicina indigena, danca
africana, bioconstrugéo, massagem do-in, etc.

Uma inovacéao instaurada por mestre cobra Mansa com 0 evento permangola
que atesta a sua conexdo com novos tempos de globalizacdo é a flexibilizacdo do
discurso politico basilar da capoeira angola as demandas contemporaneas sobre o

meio ambiente, confirmando o que Angulo (2008) diz:

The life of Mestre Cobrinha enlightens us as to how the visible
traditional roles of the mestre evolve and adapt to new needs within
the capoeira community and with the larger society as well
(ANGULO, 2008, p. 279).

O que diferenciaria a fase atual de outros processos similares existentes na
histéria seria a formacao de redes sociais mundiais conectadas em torno de pautas
especificas, sendo uma delas a questdo do meio ambiente (AUGE, 2010, ABELES,
2010).

Uma das questBes ambientais que decorrem da atual configuracéo da capoeira
transnacional é a alta demanda de berimbaus em todo o mundo, o que tem refletido
na escassez de sua matéria prima, a madeira de beriba.

Segundo mestre Cobra Mansa, o principal estimulo para a criacdo do "evento
permangola” foi a noticia de que a madeira de beriba usada para a confecgcédo dos
berimbaus estava em risco de extincdo. Depois de algumas experiéncias de manejo
da beribas, ele percebeu que se plantadas isoladamente crescem tortas e se tornam
inateis para a producdo do arco musical do berimbau, uma vez queem seu habitat
natural, os galhos crescem em meio a muitas arvores grandes e a a forcam a
procurar o Sol e se tornarem retilineas. Desse modo, isso torna possivel um arco de
beriba perfeito para a confec¢cdo do berimbau é sua interacdo com outras espécies

da floresta.

The beribas for berimbaus should be planted inside the forest (the
beriba outside the forest does not serve to make berimbaus, because
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its voice cracks). Capoeiristas must advocate the preservation of the
forest and must also encourage the planting of more native trees and
the reforestation of the areas destroyed. The system of agroforestry
(the technique used in Kilombo Tenondé) and with that we will have
beribas for a long time. | am open to learn more about this matter (M.
Cobra Mansa, 2008 In ANGULO, 2012, p. 242).

Quando eu entrevistava mestre Cobra Mansa, ele me disse que haviam mais
dois pesquisadores esperando por entrevistas e avidos por informacfes. Faziam
trabalho de campo naqguele momento: Sara Abreu e Abayomi Felix.

O mestre me disse compreender o interesse académico pelo permangola
porque o evento tornava-se um movimento na capoeira contemporanea, um conceito
que ja nao lhe pertence. Ele demonstra uma clara consciéncia do papel que assume
nesse fenbmeno, ao referir-se a si proprio como um catalisador de uma mudanca
social facilitada pelasua posicdo privilegiada para disseminar suas ideias em
diversas partes do mundo, angariando participantes recémparceirosda causa.
Embora possamos questionar a real abrangéncia desse movimento, seguramente
podemos afirmar que, no que possa referir-se a capoeira, trata-se de uma mudanca
consideravel.

O movimento permangola e o termo “catalisador” sdao explicados por mestre

Cobra Mansa da seguinte forma:

O Permangola € um movimento que busca articular pessoas que compartiiham do
pensamento de que o homem precisa se relacionar melhor com o cosmos, mas além desse
tipo de unidade, digo, entre essas pessoas, cada uma delas traz consigo sua individualidade
e sua propria tradicdo. A capoeira angola age nesse sentido, com seu respeito ao
conhecimento tradicional, as formas antigas que 0S n0sSs0s ancestrais conviviam entre si e
com a natureza, assim como muitas outras culturas também tem suas formas especificas de
conectar o homem com a natureza. Num mundo cosmopolita tudo tem que estar em
conexao, cada qual com sua tradicdo, mas sempre em conexao, essa € nossa forca! O
permangola age nesse sentido, porque também acredita que a humanidade precisa olhar
melhor para o conhecimento tradicional e reaprender a se relacionar com o ambiente
natural. E engracado quando as pessoas falam dos problemas do mundo falam como se
estivessem morando em outro planeta, mas fazemos parte deste mundo e cada vez mais
estamos mais juntos, com a coisa da globalizagéo. A gente tem que usar isso de uma forma
boa! Articular forcas entre pessoas dos quatro cantos do mundo é algo necessario e
inevitavel. E essa minha func&o, sou um catalisador, uma enzima da mudanca social, [risos].
Vocé me pergunta:"qual € minha atuagédo aqui?" Cara, eu respndo que na verdade eu nao
faco nada! Apenas junto pessoas e faco elas acreditarem que seus conhecimentos sdo
interessantes para pessoas de outros lugares. E isso que acontece aqui e por isso digo que
0 permangola ndo € apenas um evento, ele € um movimento feito por capoeiristas e
permacultores de muitos lugares do mundo! [bate uma m&o da outra]. E até engracado,
porque se vocé der uma olhada no Facebook, vé um bocado de grupos usando o nome
permangola para suas reunifes que articula capoeira angola e meio ambiente, permangola
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esta se tornando um conceito [risos] (Entrevista com MESTRE COBRA MANSA, Valenca,
2013).

Mestre Cobra Mansa aparece como “mediador cultural’ que engloba as
"referéncias discursivas" da capoeira angola em uma nova "referéncia discursiva

cosmopolita”.

O que esta em jogo é uma plasticidade sociocultural que se
manifesta na capacidade de transitar em situacdes especificas, de
desempenhar o papel de mediador entre distintos grupos e codigos.
O cosmopolitismo pode ser interpretado como expressao desse
fendbmeno que ndo é apenas espacial-geografico mas um potencial
de desenvolver capacidade e/ou empatia de perceber e decifrar
pontos de vista e perspectivas de categorias sociais, correntes
culturais e de individuos especificos (VELHO, 2010, p.19).

Mestre Cobra Mansa seria um cosmopolita da capoeira e seu discurso ganha

adeptos pelo mundo todo:

Queremos uma comunidade que celebre e encoraje a individualidade
e a cooperacdo entre seus membros; uma comunidade mundial de
capoeira que respeite diferentes valores, crencas, pontos de vista,
praticas, etc; em resumo, 0 que queremos é uma comunidade que
respeite as nossas diferentes estérias e histérias, as nossas vidas
diferentes e 0 nosso crescimento em dire¢des variadas para 0 seu
préprio fortalecimento (Mestre Cobra Mansa In FELIX, 2014, p. 79).

A concepgdo de mestre Cobra Mansa se assemelha muito aquela do
“cosmopolitismo enraizado” de Appiah (1998, p. 8): "Um cosmopolitismo do tipo que
estou defendendo pode resumir sua agenda assim: valorizamos a variedade de
formas humanas de vida social e cultural; ndo desejamos nos tornar, todos, parte de
uma cultura global homogénea”.

O permangola reuniu cerca de duzentos e trinta angoleiros do mundo todo:
cento e cinquenta e nove brasileiros, treze norte-americanos, sete israelenses, seis
franceses, seis suecos, cinco argentinos, quatro ingleses, trés canadenses, trés
peruanos, dois alemaes, doissul-africanos, dois espanhdis, dois russos, um
colombiano, um congolés, um equatoriano, um escocés, um finlandés, um holandés,
um indiano, um italiano, um martinicano, um mexicano, um ucraniano e um uruguaio
(FELIX, 2014).

Um grande parceiro de mestre Cobra Mansa nessa empreitada é Gonzalo

Hidalgo, um chileno que mora nos EUA ha mais de 10 anos e é especializado em
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permacultura e xamanismo. Sua principal participacdo é fornecer elementos tedricos
sobre a permacultura a partir de palestras e liderar, em parceria com mestre Cobra
Mansa, o ritual do temazcal’.

A nova referéncia discursiva cosmopolita anunciada a partir da trajetéria de
mestre Cobra Mansa ndo exclui a validade das outras referéncias discursivas ja
legitimadas na capoeira angola transnacional (regionalista, nacionalista, afrocéntrica
e mesmo anarquista e feminista), ao contrario soma-se a eles defendendo mais
acirradamente a individualidade dos sujeitos e das culturas em um contexto
cosmopolita. Como Appiah (1998, p. 16) diz:

[...] nossas vidas sociais dotam-nos de uma grande variedade de
recursos para a autocriacdo: pois mesmo quando estamos criando
identidades novas e contranormativas, sdo as velhas identidades
normativas que provéem a linguagem e as experiéncias.

E justamente na intermediac&o entre dois ou mais mundos que mestre Cobra
Mansa se encontra: um tradicional/periférico e outro moderno/cosmopolita, o que foi
muito bem sintetizado, imageticamente, por Hassan Hajjij, em sua obra de arte
contemporanea "My Rock Star Experimental 11".
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Figura 8 - Mestre Cobra Mansa em "My Rock Star Experimental 1", de Hassan Hajjaj, 2014

7Ritual xamanico sagrado de limpeza fisica, mental e espiritual. O Temazcal, também chamado de
‘Tenda do suor” ou “Sauna sagrada”, possui vestigios nas zonas arqueoldgicas do México e da
Guatemala. E um banho de vapor, porém, com uma profunda conotac&o espiritual. Na lingua Lakota,
falada pelos Sioux, significa “Utero da Mae Terra”. Nele, intervém os quatro elementos: a Terra, em
que nos apoiamos; o0 Fogo, no qual as pedras sdo aquecidas; a Agua, colocada sobre estas; o vapor,
representando o Ar. S&o utilizadas também plantas medicinais. Trata-se de uma tradicdo milenar
usada por varias etnias amerindias com o objetivo de curar, limpar e purificar corpo e espirito.
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4. SISTEMA DE LINHAGEM TRANSNACIONAL: MERCADO DA CAPOEIRA
ANGOLA E A PROFISSIONALIZACAO DO MESTRE

Com base no processo de difusdo da capoeira angola descrito nos capitulos
anteriores, delinearei neste capitulo o que chamo de sistema de linhagem
transnacional da capoeira angola, o mercado cultural com o qual esse sistema se
articula e algumas caracteristicas da constituicdo do campo profissional do mestre
de capoeira nesse contexto.

4.1. SISTEMA DE LINHAGEM DA CAPOEIRA ANGOLA TRANSNACIONAL

Em minha dissertacdo de mestrado intitulada A roda do Mundo: os
fundamentos da capoeira angola 'glocalizada’ (BRITO, 2010), analisei o0s
mecanismos presentes na organizacao transnacional da capoeira angola.

Essa organizacdo funciona como uma "comunidade transnacional imaginada"
pensada por Appadurai (2005) a partir de Anderson (2005). Este autor mostrou
como o desenvolvimento capitalista da imprensa pode constituir um recurso
privilegiado para explicar como grupos que nunca estiveram em contato direto
podem passar a se considerar uma “Nacgao”. Appadurai (2005) inova essa ideia
mostrando que uma nova forma do desenvolvimento capitalista relacionado a
informatica pode causar efeitos mais potentes, ultrapassando o quadro dos Estados-
Nacao e formando “comunidades transnacionais imaginadas”.

A capoeira angola aqui analisada é entendida como uma "comunidade
transnacional imaginada" centrada na figura do mestre de capoeira angola que atua,
ao seu turno, como uma conexao entre praticantes espalhados pelo mundo e uma
ancoragem cultural relativa & heranca ancestral de uma "Africa mitica" pela via de
mestre Pastinha (BRITO, 2010).

Trata-se de um sistema dividido em "linhagens", "grupos" e "ndcleos" em que o
pertencimento corresponde ao que Delamont e Stephens (2008) chamam de
"habitus institucional da capoeira”.

Entendo este sistema de linhagem como uma organizagdao social
segmentarizada nos moldes do sistema politico Nuer descrito por Evans-Pritchard

(1978), no qual suas unidades sociais constituem  “identidades
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contrastivas"’®(BARTH, 2000) formadas por um conjunto de elementos simbolicos
(“fundamentos”) que se diferenciam umas das outras e se apresentam (em termos
de aliancas ou disputas) segundo o contexto ou situacéo especificos.

A base dessa constrastividade encontra-se na "relacdo de oposicao” firmada
entre mestre Pastinha e mestre Bimba ou entre capoeira angola e capoeira regional.

Posso dizer, contudo, que subjacente a esta relagdo constrastiva na producao
identitaria ha certo grau de identificacdo entre ambas as partes. Mestre Bimba,
criador da capoeira regional, € entendido como um "ex-angoleiro” de modo que algo
€ percebido como partilhado. Além disso, salvo os primeiros momentos da criacao
de mestre Bimba, vé-se que tanto uma vertente quanto a outra sdo denominadas
"capoeira”. Entre elas existem certas caracteristicas comuns, por exemplo: a
ritualizacdo da pratica, acompanhamento de instrumentos musicais, hierarquia entre
mestre e discipulos, o uso do berimbau como instrumento caracteristico, algumas
cantigas e a forma de uso da musicalizagdo como elemento comunicador entre os
capoeiristas.

Dessa forma, seguindo o principio da segmentaridade, mestre Bimba e mestre
Pastinha ou capoeira regional e capoeira angola se aproximam quando comparadas
a qualquer referéncia ao universo das artes marciais em geral, mas se diferenciam
internamente ao universo da capoeira’®.

Esses dois grandes mestres/referéncias deram origem a duas grandes
linhagens que, com o passar dos anos, deram origens a novas linhagens (ou

sublinhagens) e seus respectivos grupos e nucleos:

75 Alguns elementos da “tradigdo” da capoeira sdo selecionados durante o processo de construgédo
identitaria: “Os membros dessa sociedade selecionam apenas alguns tragos culturais e os tomam
como os Unicos critérios para determinar, sem ambiglidades, o pertencimento ao grupo étnico”
(Barth, 2000, p.72).

76 Mestre Bimba buscou aproximar sua capoeira regional das artes marciais e no interior do universo
da capoeira em geral €, justamente, essa aproximacao das artes marciais e da linguagem das lutas
esportivas que serve de elemento diferenciador entre capoeira angola e capoeira regional.
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Capoeira

Capoeira Angola Regional

linhagem A linhagem B I|nheﬁ;em
grupo A 1 grupo A 2 grupo B1 grupo B2 grupo A1l
nucleo nucleo nucleo nucleo nucleo nucleo nucleo nucleo nucleoc
Ala Alb A2a A2b B1la B1b B2a B2b Ala

Como ¢é sabido, o foco aqui serd dado na capoeira angola, de modo que a

complexidade das linhagens da capoeira regional € bem maior do que o descrito no
modelo. Alids, creio ser impossivel delinear as linhagens de ambas as vertentes ao
certo, uma vez que, desde o inicio do século XX, havia as "conversdes" de linhagem
para linhagem.

O modelo mostrado acima apresenta 0 mecanismo de diferenciacédo do sistema
de linhagem da capoeira angola assim como os Nuer descritos por Evans-Pritchard
(1978), vinculados a descendéncia ancestral: percebe-se e se age como membro da
linhagem A numa situacdo que opde a linhagem A a B; em outra situacdo, na qual
dois grupos da linhagem A estdo opostos — Al e A2 —, percebe-se e se age néo
como membro da linhagem A, mas do grupo Al, e quando dois nucleos do grupo Al
se opdem - Ala e Alb -, percebe-se e se age como Ala e assim sucessivamente.

Como vimos no capitulo anterior, a organizacdo social da capoeira angola
contemporanea é fruto de um processo de modernizacédo iniciado paralelamente ao
processo de modernizacdo do préprio Brasil, com a producdo de uma identidade
regional em 1930-40. Porém, na década de 1980, "o sistema de linhagem" aparece
como tributario do processo de revitalizagdo da capoeira angola, mediante a
ancestralizacdo de mestre Pastinha, 0 que acabou por tornar esse sistema de
linhagem generalizado entre outros grupos de capoeira angola.

Assim iniciou a transnacionalizacédo da capoeira angola na metade da década
de 1990 j& segundo os principios de reciprocidade no interior do "sistema de
linhagem". Formaram-se nucleos em diferentes estados do Brasil e diferentes paises
dos EUA e da Europa, cuja sede localizava-se na chamada Meca da capoeira:
Salvador-Bahia.
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Apés algum tempo a Fundacao Internacional de Capoeira Angola (FICA) de
mestre Cobra Mansa inova a organizacédo inicial adequando-se ao contexto
transnacional com a utilizacdo de um termo especifico para praticantes que
desejavam adentrar ao grupo, este termo € "grupo de estudos"”, os quais séo
formados por praticantes que ainda nao possuem capacidade reconhecida pelos
mestres para se tornar parte do grupo, ficando algum tempo em uma condicéo de
liminaridade, nem totalmente "outro” nem totalmente "nos".

Assim, uma nova unidade social foi implantada na organizacdo social aqui

denominada de sistema de linhagem transnacional da capoeira angola:

Linhagem

Grupo de
estudos

_______ S\-------

Grupos
emergentes

O "grupo de estudos" inaugurado pela FICA foi amplamente disseminado e
utilizado por outros grupos de capoeira angola, sobretudo da linhagem de mestre
Pastinha e mestre Moraes.

Definindo um estatuto provisério, os grupos de capoeira angola encontraram
um meio de estabelecer uma conexdao de "quase pertencimento” controlando a
disseminagdo da capoeira angola pelo mundo mediante uma selecdo de pessoas e
espagos que mais se coadunem aos seus valores. Assim, um "grupo de estudos”
torna-se um "nucleo" apenas quando o mestre julgar que a lideranca local esta
preparada para tal. Esta preparacdo passa por critérios especificos vinculados a
conhecimentos dos fundamentos, conhecimentos praticos (habilidades musicais e

corporais), mas também critérios externos a pratica da capoeira em si, como

habilidade organizacional (produgcdo de eventos, seminarios e projetos sociais e



138

culturais em nivel local e global), estrutura espacial (academias), estabelecimento de
uma associacao formal (ONG, OSCIP) elementos considerados necessarios para o
bom funcionamento de um nucleo de capoeira angola transnacional, na medida em
que facilitam a manutencéo do intercambio entre diferentes nucleos de um grupo de
diferentes localidades, entre si, e entre eles e a sede.

Constata-se com isso que o sistema de linhagem da capoeira angola ndo é
fechado em si a partir de relacbes naturalizadas, delimitado por uma organizacéo
enddgena, ao contrario, sua abertura acentuada é uma das -caracteristicas
contemporaneas que lhe imprime um movimento centrifugo de disseminagéo global,
ao passo que engloba praticantes alternativos de pratica da capoeira angola, os
chamados "angoleiros emergentes" (ARAUJO, 2004) por meio de uma forca
centripeta constituida na busca por legitimidade e autenticidade.

Nascimento (2015) discorre sobre o inicio de grupos de capoeira regional na
Polbnia e aponta para idiossincrasias locais relativas a pratica devida a limitagédo de
informacdo sobre a capoeira tradicional. Ele mostra o modo como grupos de
capoeira nasceram baseados exclusivamente na disseminacdo de um filme
hollywoodiano na década de 1990, chamado Only the strong. A Unica informacao
sobre a origem da capoeira contida neste filme € que ela é de origem brasileira: o
filme tem um soldado norte-americano de origem latina aprendendo a capoeira em
plena floresta amazbnica, cuja pratica assenta em saltos mortais e golpes rapidos ao
som de um berimbau. Para os praticantes de capoeira polacos descritos pelo autor,
toda a pratica da capoeira, 0s treinos, a musica, 0os golpes etc. vieram de uma
versao norte-americanizada da capoeira e reduzida a cliché, o que forgcou os grupos
a criarem uma gama de elementos pautados em experiéncias anteriores do
responsavel local pelo grupo associada as artes marciais.

Podemos entender este fendmeno como uma das formas mais corriqueiras de
formacao de grupos de capoeira emergentes na Europa.

Como vimos apdés a etapa inicial de disseminagdo da capoeira levada a cabo
por imigrantes brasileiros, novas informac¢des chegaram a esses grupos emergentes
e impuseram modificacdes. Muitos deles ex-praticantes dessa forma estereotipada
de praticar capoeira encontraram no 1° Evento Europeu de Capoeira Angola,
organizado por contramestra Suzy e mestre Rosalvo em Berlim, um meio de

adentrar no sistema de linhagem.
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Constata-se também que a ideia de tradicdo e autenticidade associadas a
conex&do com o "centro" da capoeira deu origem a um mecanismo de expiagdo por
intermédio do qual as idiossincrasias externas aos principios desse "centro” eram
tidas como deformacgdes ou apropriacdes indevidas da tradicao.

Muitos destes grupos emergentes se tornaram "grupos de estudo" e, em
seguida, "nucleos". Assim, o sistema de linhagem funciona segundo um mecanismo
de forcas centripetas (em relacdo aos grupos de Salvador) e centrifuga, sustentando
a mobilidade de mestres desse centro as diversas localidade do mundo.

Uma vez inseridos neste processo, 0s membros dos grupos de estudo se
deparam com uma organizagcdo social que se apresenta de forma estratificada e

hierarquizada:

Linhagem ou
grupo>mestre

Nucleo>contramestre

Nucleo>treinel

Grupo de
estudos>responsavel local

Esse sistema organizacional estratificado e hierarquizado determina relagdes
de poder pautadas na posse do conhecimento tradicional que, por sua vez, é
adquirido por via da transmissao oral dos mais velhos para os mais novos. Nesse
esquema de funcionamento, 0s "eventos" sdo, constantemente, organizados por
grupos de estudos nos quais mestres, contramestres e treinéis sédo requisitados a
ministrar aulas promovendo, assim, uma intensificagdo das trocas financeiras nesse
transito transnacional e a profissionalizacdo desses conhecedores da capoeira
angola.

Resumidamente, posso dizer que a comunidade transnacional de capoeira
angola se estrutura em um sistema de linhagem aberto a possibilidade de "Outros"

tornarem-se "N6s" mediante certo investimento de tempo e dinheiro.
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A seguir, veremos algumas das implicagdes desse fendmeno em termos de um

mercado transnacional da capoeira angola.

4.2. MERCADO TRANSNACIONAL DA CAPOEIRA ANGOLA

Compartilho da ideia de "mercado da capoeira" desenvolvida por Granada
(2013). O autor elabora sua nocéo de "mercado da capoeira” pautado em Bourdieu
(2002), referindo-se a um espaco estruturado de posi¢cdes determinadas pela
distribuicdo de diferentes recursos, como "capital simbdlico”, segundo uma légica
especifica: "un champ marche, il faut qu'il y ait des enjeux et des gens préts a jouer
le jeu, dotés de I'habitus impliquant la connaissance et la reconnaissance des lois
immanentes du jeu, des enjeux, etc" (BOURDIEU, 2002, p. 114).

Para alargar a amplitude desse mercado, o autor recorreu ao conceito de
"campo social transnacional”, de Levitt e Glick-Schiller (2004, p. 1009): "un ensemble
de réseaux interconnectés de relations sociales a travers lesquels des idées, des
pratiques et des ressources sont échangées, organisées et transformées de facon
inégale"’”.

Tomando a discussédo sobre a "centralidade" do sistema de linhagem da
capoeira angola transnacional, creio ser possivel entender o "mercado transnacional
da capoeira” como um mecanismo de elaboragéo, apropriagcdo e distribuicdo de
"discursos" tradicionais" (que servem de referéncia para a construcao de identidades
legitimas nesse campo), mecanismo esse inserido em uma organizacdo social
voltada a manutencéao de uma espécie de monopdlio da tradicdo. Como diz Bourdieu
(2001, p. 100), o discurso nao é independente das relagdes com o mercado no qual

opera:

Les discours ne regoivent leur valeur (et leur sen) que dans la relation
a un marché, caractérisé par une loi de formation des prix
particuliere: la valeur du discours dépend du rapport de forces qui
s'établit concréetement entre les compétences linguistiques des
locuteurs entendues a la fois comme capacité de production et
capacité d'appropriation et d'appréciation ou, en d'autres termes, de
la capacité qu'ont les différents agents engagés dans I'échange

""TEm outro trabalho, Glick-Schiller (2010, p. 112) diz que o conceito de campo social transnacional
ndo € inspirado no "campo social* de Bourdieu (2002), mas no conceito de "campo social"
desenvolvido pela Antropologia Social e pela Geografia, permitindo focalizar as relagBes sociais que
conectam e transformam espacgos sociais historicamente baseados sobre a territorialidade, como
comunidade local, cidade ou Estado.
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d'imposer les critéres d'appréciation les plus favorables a leurs
produits.

Como vimos nos primeiros capitulos, o valor das "referéncias discursivas” no
mercado da capoeira € fruto de uma relacdo entre diferentes agentes (produtores
legitimos definidos por inUmeras disputas simbdlicas internas e consumidores) no
decorrer de um processo de difusdo espacial correspondente a uma ampliacdo do
mercado consumidor.

Porém, antes de imaginar uma situacdo na qual as referéncias discursivas
tradicionais sejam elaboradas durante os contatos intercuturais entre distribuidores
legitimos e novos consumidores, posteriormente, "desapropriadas” desse coletivo
pelo "centro legitimo" e redistribuidas por ele na forma de bens simbdlicos
tradicionais, € possivel vislumbrar uma participacdo periférica na construcéo
discursiva, ou ainda, em termos de uma apropriacdo consentida na medida em que
0s consumidores externos ao centro se submetem ao poder simbdélico dos mestres
situados nele.

Talvez seja mais coerente complexificar esse quadro com uma seguinte
equacao: o rotulo de "tradicdo" ganha valor nesse mercado justamente pelo fato de
ser "centralizado" e "monopolizado” naqueles que em uma perspectiva socio-
histérica eram representantes da "periferia munidal”, devido a, caso seja atribuida a
qualidade de "bem coletivo", deixar, inclusive, de ser um bem simbdlico valioso e
demandado por aqueles que situam-se no "centro mundial® ou nas "cidades
mundiais” europeias.

No mercado transnacional da capoeira angola, os consumidores estrangeiros
buscam alcancar a legitimidade justamente no que tem de exdgeno a propria cultura.
Como se, ao reivindicar sua participacdo ativa na elaboracdo de bens culturais
(discursos) nesse mercado, toda a sua base valorativa e organizacional ruisse.

Ao tomarmos a discussdo de Bourdieu (1972) sobre um mercado simbdlico

religioso, vemos que:

O processo de constituicdo de uma instancia especificamente
organizada com vistas a producéo, a reproducéo e a difusdo de bens
religiosos (simbolicos), bem como a evolugdo no sentido de uma
estrutura mais complexa, se fazem acompanhar por uma
sistematizacdo e de moralizacdo das proaticas e das representacdes
religiosas (BOURDIEU, 2005, p. 37),
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Creio ser possivel atribuir ao processo de formacao do mercado transnacional
da capoeira angola uma complexificacdo semelhante a essa descrita por Bourdieu
acerca do mercado simbalico religioso e, com isso, atribuir uma instancia moralizada
ao campo transnacional da capoeira angola considerando um discurso politico
estruturante fundamentado na negacao e superacdo das mazelas ocasionadas pelo
colonialismo: um "centro" econdomico mundial (Europa) expropriando a "periferia” do
mundo (Africa e Brasil), ou, em outras palavras, uma moralidade pautada na recusa
de uma geopolitica "eurocéntrica".

Sendo assim, a distingdo entre "centro” e "periferia" seria fulcral no mercado
transnacional da capoeira angola, conquanto seu funcionamento estaria diretamente
relacionado a uma moralizacdo afrocéntrica que divide o globo entre explorados e
exploradores, brancos e negros, ricos e pobres’®. A despeito de diferencas
nacionais, a tradicdo da capoeira nesses termos possibilita a alguns capoeiristas
europeus construirem identidades eestilos de vida mediante os quais estabelecem
uma "distincdo" entre eles e aqueles que, de alguma forma, sdo entendidos como
corroboradores das politicas decorrentes do colonialismo, tdo lembrados nos
ambitos da capoeira angola e associadosas injusticas e barbaridades cometidas
contra africanos e brasileiros afro-descendentes.

A prépria identidade capoeiristica desses angoleiros europeus dependeria,
assim, da moralidade afrocéntrica que, como vimos, pode ser flexivelmente
adaptada as questdes politicas locais como suas derivacoes.

Como vimos no capitulo 3, é exemplar o caso das feministas de Colonia-
Alemanha e o evento organizado por elas: "Angoleiras em Colonia / Angoleiras sem
colénia” como uma derivacdo do discurso afrocéntrico para um discurso feminista

local vinculado a relacdo entre colonizadores e colonizados.

78 Moral (2014) tratando da constituicdo do "campo de producéo cultural da capoeira" diz sobre a
dimenséo corporal da geopolitica fundamental da "moralidade da capoeira angola™:

El campo de produccidn cultural de la capoeira emergera sobre la base de
la divisién cuerpo/mente inscrita en la matriz de la sociedad brasilefia. Esta
division se tradujo en una diferenciacion radical entre personas negras y
blancas, hecho que hizo irreductible el capital cultural arraigado en el cuerpo
de los africanos a cualquier aspecto intelectual reservado a las clases
dominantes blancas (MORAL, 2014, p. 72).

Ainda sob uma concepgédo corporal, porém ja considerada em termos socio-geograficos, Guizardi
(2013, p. 244) ao tratar da capoeira regional/contemporénea das favelas do Rio de janeiro diz: "Si la
favela es el resultado espacial de una cierta ‘centralidad alternativa’; entonces la capoeira es una de
las formas a partir de las cuales los sujetos marginales pudieron constituir sus ‘nuevas centralidades’
en el cuerpo”.
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Outra derivagao desse discurso afrocéntrico foi discutida por mim em um artigo
(BRITO, 2012) a partir da significacdo atribuida por um grupo francés (GCAC de
Grenoble) a aquisicdo de berimbaus no mercado transnacional da capoeira e as
ajudas financeiras atribuidas ao mestre em troca de seu conhecimento tradicional
(que inclui o conhecimento da construgdo desse instrumento). A relacdo entre o
mestre e 0s angoleiros franceses descritos nesse artigo passa por uma logica
econdmica semelhante a l6gica do marché équitable: valorizar produtos tradicionais
de economias periféricas no "velho mundo”.

O consumo desses instrumentos para esses angoleiros passa pela
possibilidade de oferecer um sentimento de redencdo histérica. Nesse sentido, é
possivel, mais uma vez, aproximar o funcionamento do mercado da capoeira com 0

da religido por meio da atribuicdo da funcdo dos especialistas nesse mercado:

O trabalho religioso realizado pelos produtores e porta-vozes
especializados, investidos de poder, institucional ou nao, de
responder por meio de um tipo determinado de prética ou discurso a
uma categoria particular de necessidades proprias a certos grupos
sociais (BOURDIEU, 2005, p. 32-3).

A relacdo entre a tradicdo e a ancestralidade da capoeira angola promove a
reflexdo sobre trajetérias individuais de capoeiristas que, se por um lado, séo
levados a valorizar e se reaproximar das raizes de suas familias, sobretudo aqueles
gue sao imigrantes (como no caso de haitianos, martinicanos e norte africanos, na
Franca), por outro lado, promove uma reflexdo critica acerca dos antepassados
daqueles sujeitos que nado mantém conexdes parentais com grupos sociais
subalternizados ou colonizados’®.

A capoeira representa a possibilidade de construir identidades e estilos de vida
alternativos aquele percebido como continuidade desse processo de exploragédo
histdrica, oferecendo elementos simbolicos mobilizados para uma autocritica (ainda
no caso dos franceses do GCAC, percebe-se que eles atribuem significados a
capoeira angola relacionados aquilo que julgam faltarna sociedade ocidental e mais

especificamente, na sociedade francesa: um sentido de religare tanto entre pessoas

A respeito dessas diferentes concepgdes sobre ancestralidade e raca, presenciei uma discussao
sobre a importancia do Dia da Consciéncia Negra entre um mestre de capoeira curitibano "negro” e
um aluno de capoeira "branco”, que pode ser esclarecedora. O aluno dizia que realizar uma festa
nesse dia seria contribuir com a diferenca entre as racas, argumento que foi rebatido pelo mestre da
seguinte maneira: Temos que marcar a diferenca porque ela existe e sempre existiu, 0s seus
ancestrais escravizaram e chicotearam os meus!
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- critica ao individualismo francés - quanto entre pessoas e dimensdes espirituais -
critica a um desencantamento do mundo ocidental).

Esse grupo francés teve seu primeiro contato com seu mestre e com a Bahia
durante uma "acdo humanitaria" na qual levaram computadores, livros, comida e
roupas para as criancas que praticavam capoeira num dos bairros periféricos de
Salvador, o bairro Cabula.

E possivel atribuir, se ndo generalidade, grande amplitude dessa valorac&o,
como mostra Griffith (2010) ao tratar de praticantes de capoeira angola norte-
americanos e da grande partipacdo por parte deles em trabalhos voluntarios junto as
criangas pobres e negras da cidade de Salvador. A autora demonstra que tais
trabalhos séo tidos pelos norte-americanos como uma forma de retribuicdo pelos
beneficios que a capoeira tem feito a eles em "nivel pessoal".

Interessante é que a retribuicdo é oferecida a um segmento social especifico

“criancas afro-descendentes e pobres”, como lemos nas péaginas de Griffith (2010):

When asked about the importance of volunteer work, most interview
subjects immediately assumed | was talking about movement
instruction in favelas or poor neighborhoods. Repeated over and over
again was the sentiment that foreigners should give back to the
culture that has given them so much on a personal level. When
discussing volunteer work, Brazilians and foreigners alike focused on
poor, Afro- Brazilian children whose life circumstances are likely to
lead to drug abuse and often drug trafficking (GRIFFITH, 2010, p.
184-5).

Um trabalho sobre capoeira no Canada mostra o reflexo dessa moralizagéo.
Joseph (2006, p. 51), sobre “a socio-ethnic hierarchy that is the reverse of
mainstream Canadian society”, aponta que no interior do universo da capoeira
canadense ha um estilo de vida pautado em valores associados a "pobreza" e a
"negritude" no qual valores relacionados a um estilo de vida de classe média branca
canadense passam a ser vistos de forma pejorativa.

Assim, creio ser possivel entender que o mercado transnacional da capoeira
acaba por dar vazao a uma vontade de redistribuicdo de renda (no sentido norte-sul)
por intermédio de "ajudas"aos mestres de capoeira em troca de seus conhecimentos
tradicionais inseridos num quadro moral fundamentado na oposicdo “centro-

periferia”, "norte-sul", "rico-pobre" e "negro-branco”.
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Nesse sentido, parece-me haver, por parte desses angoleiros naturais de
paises desenvolvidos, uma inversdo valorativa da dualidade "centro”-"periferia" que,
em alguns casos, visa expurgar um sentimento de culpa histérica.

As caracteristicas essencialistas em relacdo a esses marcadores sociais,
entretanto, sdo reelaboradas em um discurso cultural e politico, ou seja, um aleméao
ou um japonés poderd galgar uma posicdo no universo da capoeira, contanto que
abandone as formas hegemobnicas eurocéntricas de valoracdo acerca do
conhecimento "branco” e conhecimento "negro” e os privilégios dos primeiros, como

vemos no argumento afrocéntrico de mestre Moraes:

Vocé precisava ver o Vermelho [da Moenda] jogando. Um cara
daquele, branco da forma que €, olhos azuis, jogando uma capoeira
angola lindissima. Antes eu néo tinha nogéo disso, dessa relagéo raca
e cultura, definicbes dentro da propria estrutura cultural. Eu o via como
mais um cara jogando capoeira. A partir do momento em que eu
comecei a estudar, a interpretar essa relacao raca e cultura, ai eu
digo: “p6, o cara pode ser alemao, o problema todo é que ele
precisa abrir mao desses conceitos palpaveis e se envolver nos
subjetivos”. Ai o Tierno Bokar®® diz que “se queres saber o que eu
sou, esquece o que tu sabes e aprende o que eu sei”. O que é
isso? E vocé esquecer todos 0s elementos que caracterizam o
seu direito, seja l4 o que for, de insercéo na sociedade, e adotar a
cultura do outro também como verdadeira. Entdo pode o branco,
azul, japonés... vocé vé japoneses jogando capoeira hoje, a prova que
raca, cor, nacionalidade ndo tem nada a ver, vocé pode aprender
qualquer coisa. Ai um dia Valdina Pinto numa palestra, alguém
perguntou: “pd, mas como pode um aleméo fazer santo e receber?”.
Ela fez: “Orixa nao ta preocupado com sua nacionalidade nem sua cor,
nao” [risos]. “Ele nao entra nessa fofoca nao”. Entendeu? Eu
concordo. Uma coisa € eu estar, outra coisa € eu ser (Mestre
MORAESin MAGALHAES, 2010, p. 32-3, grifo meu).

Vemos assim que, se por um lado, o universo da capoeira angola pauta-se em
uma moralizag&o vinculada a diferengas de cor de pele e situagéo social, por outro
lado, permite-se nele a superacédo de tais diferencas naturalizadas no campo cultural
e politico mediante assuncdo de valores culturais e morais associados a um

segmento social especifico (negros e pobres).

80Tierno Bokar foi um sabio religioso e africano que nasceu em 1875 na cidade de Segou, em Mali,
junto ao rio Niger, no continente africano. Oriundo de uma familia religiosa, mestres da religido
islamica da tradicdo sufi tijaniyyah, apds a colonizacdo francesa, ainda menino, mudou-se com sua
familia para Bandiagara, outra cidade do Mali. Tierno dedicou a sua vida em Bandiagara ensinando a
sabedoria da caridade e do amor, integrando a espiritualidade do Islam, o sufismo e as tradi¢Bes
africanas Bambara, Haoussa, Peul e Dogon, as de sua familia e as dos lugares onde residiu.


http://ahlussuffah.googlepages.com/tijaniyya
http://ahlussuffah.googlepages.com/allahu
http://ahlussuffah.googlepages.com/tasawwuf
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No processo de difusédo e mercantilizagdo da capoeira angola, o0s
consumidores acabam por ressignificar os discursos tradicionais os adequando a
demandas especificas e, em um jogo de reescrita, inserem suas demandas locais e
pontuais ao conjunto de referéncias discursivas ja estabelecidas e tradicionalistas
que, além de I|hes conferir legitimidade tradicional em suas demandas locais
sustentando seus estilos de vida alternativos, acabam por enriquecer o acervo de
referéncias discursivas da tradicéo veiculada pelo centro e, assim, contribuem para a
ampliacdo do publico consumidor da capoeira angola tradicional aumentando
centrifugamente o alcance de seu mercado global.

E importante ressaltar que ha uma diferenca entre um mercado da capoeira
angola o qual busco descrever aqui e aquele descrito pela pesquisadora portuguesa

Jaqueira (2006). Sobre esse mercado, Jaqueira diz:

[...] é o estabelecimento de feudos internos no Brasil para uma
colonizacdo de exportacdo com vistas ao mercado externo,
admirando-nos o0 mecanismo adotado pelos donos dos grupos de
capoeira, ao utlizarem-se do modelo das franquias do sistema
capitalista, o qual tem suas raizes no colonialismo, e este por sua
vez, no escravismo, negando tal condicdo em seus discursos
ideologizados, por somente Ihes interessar a massificagdo das idéias
e a incapacitacdo critica por parte de seus seguidores, de forma a
facilitar a implantacdo e o desenvolvimento de engrenagens
anacronicamente feudais e escravistas em seu meio, usadas em
nome de uma tal tradicdo da capoeira, a qual sugere a manutencgao
do vinculo mestre/discipulo, como uma relacdo hierarquica que
sempre existira no amago desta expressao (JAQUEIRA, 2006, p.
27).

Além de entender que tal concepg¢édo atribui uma passividade aos capoeiristas
estrangeiros que beira o idiotismo, tenho duas ressalvas em relacdo a essa definicdo
de mercado da capoeira construida pela autora. A primeira delas diz respeito a
superficialidade com que Jaqueira analisa as relagbes sociais permeadas por
transacoes financeiras Ihes atribuindo apenas sentidos depreciativos e, a segunda,
refere-se a generalizacdo do universo da capoeira em prol de uma suposta visao

mais ampla do fenémeno.
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Tomar o universo da capoeira como um todo por vezes significa generalizar um
mecanismo de construcao identitaria fundamentado justamente no contraste que
definem légicas de mercado distintas®?.

Por meu turno, prefiro restringir-me a algumas consideracdes acerca do
funcionamento do mercado transnacional especifico da capoeira angola e a logica
de pertencimento inerente a ele. Como ja indiquei, acredito que esse mercado nao
seja pautado em uma simples relacdo de troca entre mercadoria/servico-dinheiro
pautada numa inversao de posicées na qual mestres brasileiros usariam do discurso
tradicional para usurpar inocentes europeus massificados e alheados de qualquer
senso critico. Trata-se, antes, de um processo social que articula economia e
pertencimento identitario de forma processual, como vemos na resposta de mestre

Moraes a critica que recebe por vender CD's produzidos por seu grupo em seu blog:

Andnimo: isso daqui [blog] ja t4 virando schoping [sic] da Capoeira...
pra um mestre que fala tanto em ndo ganha dinheiro com a arte...e
os cd custa quanto? e a camisa? (11/07/2009).

Mestre Moraes: Ao andnimo que comparou 0 nosso blog com um
schoping, (acredito que ele queria escrever shopping) informo que
nao tenho nada contra quem ganha dinheiro com Capoeira desde
gue o produto que esteja sendo oferecido seja de boa qualidade.
Quanto a mim, que ja conheco as histérias dos mestres Bimba,
Pastinha e outros, ndo tenho nenhum melindre em cobrar pelo meu
trabalho, mas garanto que é de boa qualidade. Quanto ao preco das
camisas, ndo poderemos atender ao seu interesse porgque ndo as
comercializamos. Nossas camisetas simbolizam a pertenca, de quem
as estiver usando, ao nosso grupo. E como uma carteira de
identidade. Dai o0 nosso cuidado. Os nossos CDs estédo a venda, sim.
Quanto aos precos, apesar da qualidade, sdo bem baratos. Inclusive
um deles foi indicado para concorrer a uma edicdo do Grammy
(15/07/2009)82.

Como ja constatei (BRITO, 2012), o processo de entrada no sistema de
linhagem ocorre em uma gradativa passagem de simples relacdes comerciais para

um pertencimento identitario:

81 Acredito que uma das caracteristicas do universo da capoeira angola é ser pautado por uma légica
econdmica menos "feudal" ou "competitiva". Isso pode ser tributario do grau de escolaridade dos
"consumidores" membros da comunidade da capoeira angola. Esses membros sédo em sua imensa
maioria profissionais liberais bem estabelecidos no mercado de trabalho, com terceiro grau completo
ou mais e, por essa razdo, ndo fazem da capoeira angola uma maneira de ganhar a vida. Como
vimos, na década de 1980, a capoeira angola tornou-se majoritariamente consumida por
universitarios de classe média.
82<http://mestremoraes-gcap.blogspot.com.br/search?updated-min=2009-01-01T00:00:00-
03:00&updated-max=2010-01-01T00:00:00-03:00&max-results=46>. Consultado em 15/02/2015.
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- 1° iniciando a partir de uma relacdo de compra de um servico (grupos
emergentes contratando mestres para oficina de capoeira angola por meio do
pagamento, pura e simplesmente, financeiro);

- 2° caso haja identificacdo entre as partes, inicia-se um processo de
transformacao do "grupo emergente” em "grupo de estudo”, no qual a contratacao
torna-se mais assidua e um uniforme temporario marca uma condig&o liminar;

- 3° caso haja a adaptacdo do grupo aos valores do mestre e da linhagem em
guestdo estabelece-se uma relacdo de pertencimento, marcada pelo uso do
uniforme oficial do grupo e, assim, a relacdo entre as partes passam a ser geridas
pela ideia de reciprocidade (MAUSS, 2003) e, como tal, estabelecendo relacdes
afetivas, duradouras e significativas, tidas como familiares.

Apés o pertencimento ter sido efetivado, a contrapartida da transmissdo de
conhecimento, sobretudo relativa as participacdes em eventos, ndo € nomeada de
‘pagamento”, mas sim de “ajuda” e, assim, insere-se em uma troca entre agentes
gue ndo se quita (dois produtos equivalentes), encerrando um comprometimento
mutuo: servico (transmissao de conhecimento tradicional) por dinheiro.

N&o se trata de uma relacdo paternalista, mas simplesmente de uma forma de
atenuar o poder poluidor do dinheiro em relacdes entre proximos afetivamente, como
argumenta Monjaret (1998). De fato, a substituicdo do termo "pagamento” por
"ajuda" marca uma diferenca entre uma troca equivalente entre duas partes que
finda por anular a relacdo social e outra troca ndo equivalente que sustenta um
processo de reciprocidade e que prolonga a relacdo social entre as partes
envolvidas (GODBOUT, 2002).

Baptista (2007), analisando a circulagdo de dinheiro em um terreiro de
candomblé em "Os deuses vendem quando dao: sentidos do dinheiro nas relacdes
de troca no Candomblé, faz uma diferenciagéo entre “clientes” e “filhos de santo” a
partir do significado das trocas que envolvem dinheiro. Os “clientes” realizam
“pagamentos” e os “filhos de santo” realizam “ajudas”. Um “pagamento” é entendido
como uma troca entre coisas equivalentes de forma que a relacdo social
estabelecida por meio desse tipo de troca se interrompe assim que é realizada; ja
uma troca pautada na “ajuda” adquire uma conotacao de “dom” e como tal instaura
uma relagdo mais duradoura. Tais consideragbes conferem ao mercado

transnacional da capoeira angola sua peculiaridade.
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Esse processo inicia conforme o esquema anteriormente esbocado no qual um
"coletivo de capoeiristas emergentes" contrata os servicos de um mestre e, caso 0S
agentes envolvidos julguem valida a manutencdo dessa relacdo, o status desse
coletivo sofre uma mobilidade dando origem a um "grupo de estudos"” e, em seguida,
caso a relagdo continue progredindo, surge um "nucleo de capoeira angola" e assim
efetiva-se o pertencimento.

Quando o pertencimento é estabelecido, uma nova logica de mobilidade se
estabelece e nela uma dinamica de "contratacdo" € substituida por uma dinamica de
"convites". Mestres sdo convidados para ministrar oficinas em eventos, mas néo
qualguer mestre, mestres relacionados a linhagem especifica em questéo.

O brasileiro Everson Ledo, treinél da FICA de Monpelier, fala sobre o

funcionamento desse mercado referindo-se aos eventos de capoeira angola:

Os mestres do grupo tém sempre a preferéncia na selecdo dos convidados. Se a verba
disponivel para a realizacdo do evento € suficiente para convidar trés mestres, a0 menos um
deles deve ser do grupo e outros dois podem ser de outros grupos da mesma linhagem.
Claro que também ocorre de convidar mestres de outras linhagens, sobretudo quando sei
que eles estdo passando alguma temporada na Europa, o que evita ter que bancar as
passagens do Brasil para ca [Monpelier]. Tem também outros fatores que sédo pensados na
organizacdo dos eventos: se 0 mestre ou contramestre ou treinél vive realmente de seu
ganho com a capoeira. Caso ele viva dessa atividade, eu opto por melhorar a ajuda
financeira, seu caché, entendeu? Além disso, tento trazer uma vez por ano, um mestre da
FICA que mora no Brasil, e quando isso ocorre, opto também por melhorar a ajuda desse
mestre, porque é diferente uma pessoa viajar duas horas de trem e outra viajar 13 horas em
um avido, o desgaste € muito maior e isso merece um aumento do caché, entendeu? Ai,
eles ficam aqui mesmo em casa porque, pd, sdo todos meus mestres entendeu? Sao meus
amigos! Nao ha uma relacdo de compra e venda de servicos entendeu? HA mesmo uma
coisa de amigos que se ajudam. E o respeito pelo conhecimento dos caras deve passar
também por reconhecimento financeiro, sendo, lembra de mestre Pastinha e mestre Bimba?
Pois €, morreram na pobreza! (Entrevista com treinél EVERSON, Monpelier, 2014).

Muitas vezes, porém, os cachés ou ajudas séo relativos a renda que o evento
produz com os pagamentos das inscricdes. Em alguns casos, os mestres podem
oferecer oficinas e ndo serem remunerados caso nao haja publico suficiente para
ISSO.

Como ja foi citado, outra peculiaridade desse mercado é que, ha maioria das
vezes, 0sS nucleos séo liderados por treinéis ou responsaveis locais que atuam
profissionalmente em areas alheias a capoeira angola, de modo que suas atividades
cotidianas com a capoeira e o0 dinheiro recolhido por essa via sao totalmente

revertidos na organizacdo dos eventos e na ajuda com os cachés dos mestres
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convidados. A imensa maioria desses nulcleos sdo associacdes ou ONG's e
recebem também ajuda financeira dos governos locais tanto para a manutencao do
espaco de treino quanto para a realizacdo dos eventos.

Via de regra, os ndcleos que organizam 0s eventos investem na publicidade,
sobretudo em redes sociais como Facebook, o que acaba por atrair, dependendo do
prestigio do mestre e de seu grupo ou linhagem, angoleiros de diversas partes da
Europa.

Videos de jogos e panfletos com o0s nomes dos mestres convidados,
programacao e precos sao publicados em péaginas doFacebook e, tratando-se da
Europa, em um site chamado Comunidade Angoleiros Europa"®3, que publica a
relacdo de todos os grupos de capoeira angola da Europa e uma extensa tabela com
todos os eventos, divididos em paises, cidades, grupos e datas.

Outra caracteristica desse mercado é a comercializacdo de objetos
relacionados com a prética da capoeira angola. Livros, videos documentarios,
instrumentos musicais, capas para instrumentos musicais, roupas e diversos outros
artesanatos sdo vendidos em bancas montadas para esse fim. Nesse caso, ndo ha
uma monopolizacdo desse mercado pelos mestres, mas vé-se que um berimbau
feito por tal ou qual mestre agrega valor simbdlico ao instrumento, quase como um
mana, que leva os angoleiros a comprar deles, ao invés de comprar de lojas
especializadas existentes na Europa (BRITO, 2012).

N&do havendo um tal monopdlio, ha, contudo, uma negociacdo para a
montagem de bancas de venda, sendo que o0s mestres convidados tém a
preferéncia, mas, eventualmente, alunos ou treineis também recebem a permissao
de montar suas bancas sob a argumentacdo de que é uma das formas com que
conseguem angariar verba para o pagamento das inscricdes dos eventos (variando

de 60 a 150 Euros) e mesmo dos gastos com as passagens.

83<https://www.facebook.com/comunidade.angoleiroseuropa/posts/140696492758740>. Consltado em
22/05/2014.
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Figura 9 - Banca de artigos a venda no 2° Evento Internacional de Capoeira Angola do Grupo Zimba,
Santiago de Compostela, Espanha (foto minha)

Resumidamente, os eventos sdo as principais expressbées do mercado
transnacional da capoeira angola:

- 1° como uma das principais fontes de renda do mestre de capoeira angola;

- 2° como local de transmisséao de conhecimento e trocas interculturais;

- 3° como disseminador da capoeira angola na medida em que serve como
produtor de contatos e ampliacéo do sistema de linhagem,;

- 4° como produtor de legitimidade ao funcionar como vitrine de relacdes
sociais que atestam um pertencimento grupal.

Essa Ultima caracteristica torna-se importante ao considerar o mercado local,
uma vez que o pertencimento a tal ou qual linhagem "central" atribui legitimidade ao
responsavel local e ao seu trabalho.

A legitimidade da capoeira angola passa pelo reconhecimento publico de forma
que a presenca do mestre de sua linhagem em um evento local e a participacao de
outros grupos locais nesse evento atestam a sua legitimidade e potencializam o seu
nome no mercado de trabalho local.

Dessa forma a possibilidade de ter um aumento do nimero de seus alunos
amplia-se. Mesmo quando néo se trata de alguém que "viva da capoeira” (alguém
que literalmente faz da capoeira sua profissdo), todos querem ter o maximo de
alunos possivel tanto pela pratica em si (quanto maior € o nimero de capoeiristas
em uma roda, melhor sera a roda) quanto pela arrecadacédo de verba pela via das
mensalidades de seus alunos, dessa forma poderda aumentar quantitativa e
qualitativamente os eventos que organiza, ou fazendo mais de um evento por ano ou

convidando mais mestres e os remunerando melhor.
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Tais constatacdes nos remetem a uma breve consideragao sobre os "eventos",
visto que, como venho mostrando, tais momentos extraordinarios ocupam um papel
fundamental na transnacionalizacdo da capoeira angola.

No que tange a capoeira angola, esse momento extraordinario foi instaurado a
partir da 1° Oficina de Capoeira Angola®* realizada em 1985 pelo GCAP, em
Salvador. O termo se converteu em "workshop”, apd0s o0 processo de
transnacionalizacéo e, em seguida, tornou-se, simplesmente, "evento” ou "encontro”.

O processo de revitalizacdo da capoeira angola iniciou-se em 1982, apos a
morte de mestre Pastinha. Mestres Moraes e Cobra Mansa passaram a realizar
oficinas com os representantes mais antigos e iniciava um fluxo de capoeiristas de
muitas partes do Brasil para os conhecer.

Em 1984, ocorreu o batizado organizado por mestre Camisa do Grupo Abada
(o maior grupo de capoeira regional/contemporénea) no Circo Voador, Rio de
Janeiro, contando com a presenca de mestres antigos da capoeira angola como
mestre Jodo Grande e mestre Jodo Pequeno e 0s mestres novos que despontavam
como mestre Moraes, mestre Cobra Mansa e mestre Ciro Rasta.

No ano seguinte, o GCAP de mestre Moraes e mestre Cobra Mansa pensaram
em organizar encontros de capoeira angola segundo um novo formato, as chamadas
"oficinas"”.

Mestre Cobra Mansa explica o surgimento das "oficinas" como um dos
principais esforcos para a revitalizacdo da capoeira angola na década de 1980.

Como ja vimos, tais esfor¢cos ndo se deram sem algumas controvérsias:

Nesse processo de organizacdo a gente chega pro Armandinho,
sentando conversando, “a gente tem que colocar um nome pra
esseevento”, e ai Armandinho falou: "porque a gente ndo coloca
oficina?"; “pd, oficina?” “E porque é uma coisa de grupos de teatro,
no teatro a gente sempre tem essa coisa de oficina” (...) Na época eu
trabalhava com fotografia e tinha muito interesse em fazer uma

84 Podemos atribuir uma certa continuidade histérica em relacdo aos "batizados" instaurado por
mestre Bimba e difundidos para o Brasil na década de 1970 e para o mundo nos anos seguintes aos
eventos da capoeira angola. Ambos, os "eventos" e os "batizados", sdo momentos extraordinarios
para reunifes de capoeiristas de diferentes localidades e linhagens havendo, contudo uma diferenca
marcante entre eles: os "batizados" sdo momentos especificos para oficializar a iniciagao na capoeira
regional, assim como atribuir aos ja iniciados suas novas marcas de graduagdo que ocorrem uma ou
duas vezes por ano. Como néo existem sistemas de graduacdo visualmente definidos na capoeira
angola, os "eventos" restringem-se a treinamentos, rodas, debates, exposicdes e, raramente, a
passagem de angoleiros aos niveis mais altos, como treinéis, contramestres e mestres e, dessa
forma, um grupo de capoeira angola permanece, por vezes, mais de 10 anos fazendo eventos anuais,
porém sem tais atribuicBes de novos titulos de graduacao.
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exposicao, entdo vamos fazer uma mostra fotogréfica, a primeira
oficina e mostra de capoeira angola. Dai o mestre Moraes pegou
todos os alunos da academia, mandou que fossem entrevistar 0s
mestres de capoeira, cada um entrevistou um mestre e trouxe essas
entrevistas. A gente colocou as fotos dos mestres, entdo ficou um
painel de fotos e uma entrevista falando de cada um. (MESTRE
COBRA MANSA in MAGALHAES, 2011, p. 13-4).

Mestre Moraes e mestre Cobra Mansa passaram a organizar, nesse periodo,
"oficinas" que contavam comtreinos de capoeira angola, exposi¢cdes de pesquisas e
fotografias, debates politicos e palestras, alicercados, como ja mostrei em outro
momento, por intelectuais afrocéntricos norte-americanos.

A utilizacdo do termo "oficina" teve repercussdo na comunidade capoeiristica e
foi um dos temas das controvérsias, realizadas a partir da mobilizacdo de um jornal
de grande veiculagdo em Salvador, Jornal da Bahia. Uma dessas publicagdes foi
intitulada de Oficina? A capoeira angola quebrou?, para a qual mestre Cobra Mansa

responde em outra publicacéo:

"Oficina? A Capoeira de Angola “quebrou”? Quem responde é Cobra
Mansa (Cobrinha, para os intimos), outro mestre do GCAP: “Muita
gente perguntou se a capoeira de Angola estava quebrada, para se
fazer oficina. Pior é que estd mesmo. Mas conseguimos chegar na IV
Oficina, ndo sem muito sacrificio, vendo o interesse e a participagéo
das pessoas, angoleiros ou ndo. "Estamos ajudando a resgatar a
capoeira angola, sua histéria e sua importancia", afirma o mestre
(JORNAL DA BAHIA, 18/08.1988 apud MAGALHAES, 2011, p. 115).

Logo, este modelo de "evento" se espalhou pelo Brasil e pelo mundo, treinos,
palestras, exposi¢coes de fotografias, filmes, inclusive obedecendo a uma mesma
sazonalidade: uma vez por ano.

Muitos grupos de capoeira regional/contemporanea seguiram o modelo do
Grupo Abada e passaram a convidar mestres de capoeira angola para 0s seus
batizados, enquanto que o0s grupos de capoeira angola passavam a realizar as
"oficinas" seguindo o modelo do GCAP.

A partir da década de 1990, os "encontros" ou "eventos" mobilizaram muitos
capoeiristas, mestres e discipulos em todo o0 mundo e pode-se dizer que foram os
grandes responsaveis pela dindmica transnacional que caracteriza a organizagao

contemporanea da capoeira angola.
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E importante ressaltar que essas oficinas tiveram seu impulso inicial na ideia de
revalorizacdo dos velhos mestres angoleiros que haviam abandonado a prética da
capoeira angola pelo fato de a capoeira regional nacionalizada ter assumido um
protagonismo durante o periodo da ditadura militar, tornado-se hegemadnica e
excluindo os mestres de capoeira angola do mercado de trabalho com a capoeira
gue se formava no Brasil. Assim, 0s "eventos" marcam a inser¢cdo dos mestres de
capoeira no mercado de trabalho desde os anos 80.

Cada participante pagava por sua participagdo no evento e 0S mestres
convidados eram remunerados pelas oficinas que ministravam. Esses eventos
passaram a ser o local e o tempo, nos quais capoeiristas aprendizes conheciam
velhos mestres e estabeleciam relacdes com eles e, como vimos, foi responsavel
pelo contato que conduziu mestre Jodo Grande a abertura de seu Centro de
Capoeira Angola em Manhattan.

A institucionalizacéo de eventos de capoeira angola assume, no contexto atual,
a principal forma do mercado de trabalho transnacional do mestre de capoeira, no
gual seu conhecimento tradicionaltorna-se uma mercadoria valiosa.

Dessa constatacdo, faz-se necessaria a discussao sobre a "profissionalizacdo"

de mestre nesse promissor mercado transnacional.

4.3. A PROFISSIONALIZACAO DO MESTRE DE CAPOEIRA

Como vimos, as questdes relativas a "centralidade do poder" reflete no
mercado transnacional da capoeira angola passando pela "legitimidade” do mestre.

Nos ultimos meses, com a capoeira tendo sido reconhecida pela UNESCO
como Patriménio Cultural Imaterial da Humanidade, tem ressurgido debates sobre a
"profissionalizacdo do mestre", o que parece ter reaberto algumas questbes entre o
"afrocentrismo" e o "nacionalismo”.

Sera interessante aqui entender duas formas distintas de entender o processo
de legitimagé&o do "profissional da capoeira": uma pela via do estado (formal) e outra
pela via dos capoeiristas (informal).

Antes, contudo, gostaria de rememorar, brevemente, o histérico das
controvérsias sobre o tema que ocorreram no Brasil e, em seguida, discutir a
questao considerando o contexto europeu.

Tudo tem seu inicio quando Inezil Pena Marinho escritor do livro que ja foi

citado aqui, Subsidios para o Estudo da Metodologia do Treinamento da
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Capoeiragem (1945), busca regulamentar a Educacao Fisica (E.F) como profissdo
em 1950.

De la para ca muitas tentativas frustradas marcaram esse processo até que,
em 1998, a Lei 9615/1998 versava sobre a normatizacdo das atividades fisicas e
desportivas e pautados nessa lei, aprovasse também a PL-9969/1998, em que a
Educacdo Fisica torna-se uma profissdo regulamentada. Nesse mesmo ano
organiza-se o Conselho Federal de Educacdo Fisica (CONFEF) e os Conselhos
Regionais de Educacéo Fisica (CREF's).

Nesse momento comeca uma disputa acirrada entre CONFEF e capoeiristas
porque, segundo a lei de regulamentacao da E.F., o mercado de ensino da capoeira
(entre outras atividades fisicas) passava a ser exclusivo dos professores de E. F.

Muitos mestres perderam suas fontes de renda em projetos sociais, em escolas
e em academias de ginastica.

A E.F passava a ser responsavel pela legitimacao do "profissional da capoeira"
por meio da obrigatoriedade de cumprir os créditos de uma disciplina na faculdade,
ou seja, duas horas de aulas semanais durante seis meses superavam 0s anos de
preparacao tradicionalmente exigidos na capoeira como critério de legitimidade.
Apés algum tempo, o CONFEF passou a permitir que mestres ja atuantes no
mercado por, pelo menos cinco anos, continuassem em seus cargos, contanto que
fizessem uma formacdo complementar com professores de E.F. na Universidade.

Nos anos que se passaram, muitos mestres sairam do pais em busca de
melhores condi¢bes de trabalho. Os diferentes titulos de reconhecimento atribuidos
pelos governos de outros paises (como vimos no caso de mestre Jodo Grande)
chama a atencdo do governo brasileiro que inicia 0 processo de '"registro” da
capoeira como 0"Patriménio Cultural Imaterial Nacional". O Registro foi realizado
com a inclusdo do "oficio dos mestres da capoeira” no Livro dos Saberes e com a
incluséo da "roda de capoeira” no Livro das Formas de Expressao, em 2008.

O receio da homogeneizagédo cultural produzido pela globalizagéo teria,
segundo Fonseca (2008), dado uma nova for¢ca ao nacionalismo pela via da cultura
segundo uma visdo dinamica, o que significou programas de salvaguarda focados
na condicdo de transmisséo dos saberes relacionados as identidades nacionais.

A patrimonializac&o da capoeira foi seguida de um plano de salvaguarda (2008)
voltado a:1) o reconhecimento do notério saber dos mestres de capoeira pelo

Ministério da Educacéo; 2) um plano de previdéncia especial para os velhos mestres
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de capoeira; e 3) o estabelecimento de um programa de incentivo da capoeira pelo
mundo.

No plano constava que:

O saber do mestre ndo possui equivalente no aprendizado formal
do profissional de EducacéoFisica, mas que se estabelece como
acervo da cultura popular brasileira. A proposta pretendecontribuir
para que mestres de capoeira sem escolaridade, mas detentores do
saber, possamensinar capoeira em colégios, escolas e
universidades (FONSECA, 2008, p. 25).

Muitos mestres, principalmente na Bahia, organizaram-se e pressionaram
alguns deputados. A questéo foi parar no Congresso Nacional e uma nova disputa
entre nordeste e sudeste foi iniciada: Alice Portugal, do PCdoB-BA, defendendo o
que, na ocasido foi o interesse dos capoeiristas, de um lado, e Arnaldo Faria de S4&,
do PTB-SP, de outro, defendendo as propostas do CREF/CONFEF. A
patrimonializacdo havia dado aos capoeiristas a ideia de cultura que passou a ser
mobilizada na oposicdo a ideia de "esporte" pela qual o CONFEF reivindicava sua
atuacao exclusiva.

Em 2009, a lei 9969/98 foi arquivada, a ioga, a danca e as artes marciais
adquiriam autonomia em relacdo ao CONFEF e um renovado esforco daqueles que
tomavam a capoeira como esporte fez com que fosse aceita a PL 31-2009, a

contragosto de muitos capoeiristas, sobretudo angoleiros, na qual l1é-se:

Dispde sobre o reconhecimento da atividade de capoeira e da outras
providéncias.

O CONGRESSO NACIONAL decreta:

Art. 1° E reconhecida a préatica da capoeira como profissdo, na sua
manifestacdo como danca, competicdo ou luta.

Art. 2° E considerado atleta profissional, nos termos do Capitulo V da
Lei n® 9.615, de 24 de margo de 1998, o capoeirista cuja atividade
consista na participagcdo em eventos publicos ou privados de
capoeira mediante remuneragao.

Art. 3° Esta Lei entra em vigor na data de sua publicacéo.

CAMARA DOS DEPUTADOS, de margo de 2009 (SENADO
FEDERAL).%

Vé-se que, segundo esse artigo, a atividade do mestre de capoeira, ao

ministrar oficinas em eventos, passava a ser uma atividade profissional e, como

85<http://legis.senado.leg.br/mateweb/arquivos/mate-pdf/56450.pdf>. Consultado em 06/04/2015.
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vemos no artigo 2° da PL 31-2009, os termos desse profissionalismo sao aqueles
contidos na Lei 9615/98, conhecida como "Lei Pelé", que determina que o0s
capoeiristas estejam ndo mais submetidos ao CONFEF, mas obrigatoriamente a
uma conferederacdo ou federacdo de capoeira e, por sua vez, a um sistema
homogeneizador que em nada corresponde a diversidade do universo da capoeira.

Em 2010, o governo dava continuidade ao Plano de Salvaguarda da capoeira e
reuniu delegados de varios estados para elaborarem em conjunto as politicas
publicas voltadas ao segmento. Pude comparecer na reunido da regido sul/sudeste
ocorrida no Rio de Janeiro no final de 20108%°.

A intengcdo dos representantes do IPHAN de extrair consenso entre
capoeiristas de diferentes linhagens encontrou barreiras insuperaveis; angoleiros
remetendo-se a tradicdo de mestre Pastinha negavam a possibilidade do estado
destinar verbas para a capoeira esportiva, que era uma das pricipais reivindicagbes
dos regionaleiros/contemporaneos que, por sua vez, remetiam tal esportivizacdo a
tradicdo de mestre Bimba.

O debate ampliou-se em diferentes estados do Brasil e, no ano seguinte, com a
mudanca do Ministério da Cultura, o programa foi cancelado®’. As disputas
continuavam no plano politico. Novas tentativas de profissionalizar a capoeira
surgiram a partir de aliancas entre as federagcdes de capoeira e 0 CONFEF.

A disputa se tornava mais complexa com propostas de profissionalizacao
alheias aquela do CONFEF. Tais propostas eram baseadas na ideia de que deveria
haver um Orgao que representasse toda a categoria dos capoeiristas com poder de
legitimar ou ndo os mestres agueles que quiserem entrar no mercado da capoeira.

As novas propostas deslocavam a centralidade politica do CONFEF para uma
federacdo que regulamentaria a pratica de todos os mestres de capoeira. Nesse
altimo caso, os angoleiros se opuseram alegando que cada linhagem deveria decidir
segundo seus proprios critérios quem deveria ou ndo tornar-se apto para transmitir

seus conhecimentos especificos.

86 Agradeco as colegas do PPGAS-UFPR, Janaina Moscal e Patricia Martins, que me possibilitaram a
participagdo nesse evento.

87Saifa o baiano Juca Ferreira (que havia sido secretario do ex-ministro Gilberto Gil e responsavel pelo
Programa de Salvaguarda da capoeira) e entrava Ana de Hollanda.
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Em 2013, houve nova tentativa de desarquivar uma das propostas sobre a
esportivizacdo da capoeira e 0s angoleiros continuavam contrario a ela, como |é-se

em um dos pareceres de 2013, redigido por Adinolfi (2013):

Por fim, finalizo este Parecer pontuando que ha que se levar em
conta os questionamentos feitos pelo mundialmente reconhecido
Mestre de capoeira angola, Mestre Cobra Mansa, em texto lido por
ele naAudiéncia Publica sobre o Projeto de Lei n® 50/2007, que prevé
a transformagdo da Capoeira em esporte, realizada pela Frente
Parlamentar em Defesa da Capoeira, da Camara de Vereadores de
Salvador, no dia 25/10/13, cujo trecho cito abaixo:

"Antes de pensarmos em institucionalizagdo da Capoeira, ndés temos
gue perguntar porgue querem nos organizar? Porque quereriamos
uma instituicdo para controlar o nosso estilo de vida? Quem vai
ganhar com isso? A Capoeira? O capoeirista? Os burocratas? Sera
gue estas instituicbes sdo realmente necessarias? Quem as
controlara? Porque elas tem que ser tdo repressivas, elitistas e
ditatoriais? Podemos confiar nestas instituicbes e nos seus lideres
moralmente, financeiramente, fisicamente e espiritualmente? O que é
gue nés queremos? Nés queremos a institucionalizagéo da Capoeira,
ou uma comunidade de Capoeiraque trabalhe com "o sistema'para
obter honestamente o que precisamos sem nos inclinarmos para o
gue este sistema tem a nos oferecer? Embora estejamos abertos
para crescermos no espirito e conhecimento da Capoeira, queremos
evitar a imposicéo de valores de um grupo de pessoas e burocratas
gue ja tenham criado as suas proprias escalas de valores. Queremos
uma comunidade que celebre e encoraje a individualidade e a
cooperagdo entre seus membros; uma comunidade mundial de
Capoeira que respeite diferentes valores, crengas, pontos de vista,
préaticas, etc; em resumo, 0 que queremos € uma comunidade que
respeite as nossas diferentes estoérias e historias, as nossas vidas
diferentes e 0 nosso crescimento em dire¢des variadas para 0 seu
proprio fortalecimento. Pois, e isto 0 que nds todos teremos para
oferecer através do entendimento e do amor sobre a pratica e o
espirito da Capoeira" (ADINOLFI, 2013, p.8).

Esse texto de mestre Cobra Mansa foi amplamente divulgado na rede social
Facebook ampliando o debate internacionalmente.

No final do ano de 2014, surge mais um elemento a essa conjuntura, a
capoeira foi reconhecida como "Patriménio da Humanidade" pela UNESCO.

Alguns mestres foram convidados para reuniao que ocorreu em Paris-Franca e
participaram, inclusive, da votacdo, entre eles estavam: mestre Cobra Mansa,
mestra Janja e seu discipulo, mestre Peter, representando a capoeira angola, e
mestre Duda Pirata, mestre Pauldo Kikongo e mestre Sabia, representando a

capoeira regional/contemporanea.
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Na ocasido, a presidenta do Instituo do Patrimdnio Historico e Artistico
(IPHAN), Jurema Machado diz:

O reconhecimento internacional amplia as condi¢cdes de salvaguarda
desse bem. Os compromissos assumidos pelo governo para com
essa salvaguarda envolvem ac¢fes de promocgéo, de valorizacdo dos
mestres, seja na insercdo no mercado de trabalho, seja na
preservacdo das caracteristicas identitarias da capoeira ou na
formacdo de redes, de cooperacdo e de transmissdo de
conhecimento (BRASIL, MinC, 2015).88

Em 2015, novos debates foram abertos e uma nova lei foi aprovada junto com
o arquivamento da PL 31-2009 (que dizia que a participacdo de mestre nos eventos
era uma atividade profissional sendo que, para tal, deveria estar formalmente
integrado em uma federacao).

A nova PL 17/2014 assume o potencial da capoeira como instrumento
educativo de escolas de ensino fundamental e médio, como "esporte” e "cultura” e,
sobretudo, sem a filiacdo necessaria do "profissional da capoeira" a conselhos ou
federacdes profissionais. O relator da PL foi o Senador Otto Alencar do PSD-BA
gue, enquanto estudava medicina em Salvador, foi praticante de capoeira regional e
aluno de mestre Bimba.

Segundo mestra Janja, para 0s angoleiros, mais importante do que a
aprovacao da PL 17 foi o arquivamento da PL 31/2009, que libera o mestre de
qualquer obrigacdo de adequar os fundamentos tradicionais a principios
homogenizadores provindos de processos totalmente anti-democréticos.

No mesmo ano de 2015, aquilo que muitos capoeiristas estavam temerosos de
acontecer no Brasil concretiza-se em Portugal. A Federacdo Portuguesa de
Capoeira (FPC), a qual surgiuem 2010, consolida-se como orgédo regulador da

capoeira no pais. Em seu regimento, entre outras atribuicdes, 1é-se:

Objetivos:

1) Homologar graduacdes dos praticantes de Capoeira pertencente
ao edificio técnico da FPC.

2) Reconhecer a legitimidade e atribuir niveis técnicos aos seus
praticantes, procedendo ao seu registo e Homologacéo do seu nivel,
na FPC, mediante Certificacdo Associacdo Nacional de Treinadores
de Capoeira PROCAPOEIRA. [E] Compete as associacdes enviar

88<http://www.cultura.gov.br/noticias-destaques/-/asset_publisher/OiIKX3xIR9iTn/content/id/1230742>.
Consultado em maio de 2015.
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anualmente a FPC, o seu programa técnico de Exames de
graduacdo o qual deve contemplar os tempos minimos de pratica em
cada Etapa em conformidade com o Artigo 7° do presente
regulamento®(FPC®).

Isso é direcionado a todos os grupos do pais, inclusive os grupos de capoeira
angola (que nao tém programa de exames ou sistema de graduagéo), sob a pena de
serem proibidos de continuarem com suas praticas no territdrio nacional. Em
Portugal, a FPC orgulha-se de ndo haver mais "mestres Varig" (capoeiristas que
embarcam rumo ao Brasil alunos e aterrissam na Europa mestres) no pais e, se
assim continuar, tampouco capoeira angola®'.

Uma das resisténcias presentes nesse processo € Ricardo Nascimento ou
professor Cangaceiro. Em meio a determinacdo acima referida, Ricardo buscou
intervir junto ao governo portugués mobilizando agentes internos a capoeira e
externos, tanto em Portugal quanto no Brasil®?

Tentou reunir mestres de diferentes grupos em Lisboa que se opunham a
forma com que a regulamentacao foi estabelecida, mas, gradativamente, a maioria
deles acabou por aceitar as determinacfes do Estado e adotou seus critérios.

Nascimento, entdo, organizou um evento de capoeira em seu grupo pensando
também em promover um debate sobre a regulamentacdo da profissdo do
capoeirista em Portugal. Para isso, convidou Mathias Assuncdo (capoeiristas e
professor de Histdria na Universidade de Essex em Londres, renomado pelos seus
estudos pioneiros em capoeira), Luiz Renato Vieira (mestre de capoeira, socidlogo
da capoeira e acessor do Ministério da Cultura no Brasil) e mestre Russo (renomado
mestre de capoeira carioca conhecido pelo seu carater contestador, inclusive em
relacdo ao proprio sistema de linhagem tradicional da capoeira).

Nascimento mobilizou estrategicamente diferentes agentes sociais nesse

contexto, em suas palavras:

8A guota de inscricdo a federagdo € 750 Euros, devendo ser renovada anualmente mediante o
pagamento de 500 Euros. Para os "treinadores" é cobrada a taxa de 450 Euros para a obtencao da
licenga (soma-se 1700 Euros) e ainda é explicita a necessidade de formacéo continuada.
90<http://federacaocapoeira.com/indexMusic.php?page=http://federacaocapoeira.com/>.  Consultado
em 15/05/2015.

%1 Em todo o territrio nacional existem apenas dois grupos de capoeira angola e mais de 50 grupos
de capoeira regional/contemporanea.

%2 Ricardo Nascimento, cujo trabalho foi citado diversas vezes nesta tese, além de antropdlogo é
capoeirista e um dos lideres do Grupo de Capoeira Ginga Brasil.
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[...] Eu chamei todos aquele que achei que poderiam ajudar na luta, por que o negécio foi
sério! Um representante da a academia, o Mathias, um representante do estado brasileiro,
Renato e um representante da capoeira de rua do Brasil, mestre Russo. Tentei com essa
galera de peso, a ideia era conseguir revogar essas lei absurda ai, que o governo portugués
conseguiu instaurar (Entrevista com RICARDO NASCIMENTO, Lisboa, 2015).

Nascimento conseguiu audiéncias com representantes do ministério do
desporto portugués, mas, ndo conseguindo nenhuma alteracdo, acabou aceitando
essa estrutura politica e buscou lutar por espago construindo uma federacdo
alternativa. Uma federacao alternativa foi fundada, mas sem direitos a participacao
na regulamentacado da profissao.

Uma das vitérias desses episddios foi que a Federacdo oficial cedeu aos
diversos professores e mestres de capoeira filiados a ela o direito de elaborarem
cursos preparatérios de modo relativamente autbnomo.

Assim, Nascimento resolveu ceder a federacdo oficial e estabeleceu um
contrato com ela, tornando-se um de seus representantes oficiais na elaboracao de
cursos preparatorios de profissionais da capoeira em Portugal, mas sua relativa
autonomia significou uma subverséo total dos valores esportivos defendidos pela
Federacdo em valores culturais, além de baixar os custos da filiacdo ao minimo
possivel.

O curso de formacado elaborado por Nascimento tratou de questes politicas
internas ao universo da capoeira, assim como questbes de cunho religioso e
artistico. Ao invés de obedecer ao que era determinado pela federacdo em termos
de esporte e homogeneizacdo de nomenclaturas acerca de golpes e sistemas de
graduacéo, Nascimento promoveu debates sobre as especificidades de cada grupo,
sobre posicionamentos politicos atrelados a cada linhagem e suas formas
especificas de organizagao.

Os angoleiros de Lisboa identificaram-se com essa perspectiva e fizeram o
curso de formacdo com Nascimento, assim como muitos outros grupos de capoeira
regional/contemporanea da cidade que nao se identificavam com aquela perspectiva
esportiva.

A questao da profissdo da capoeira e a falta de critérios formais que legitimam
0 mestre enquanto profissional de capoeira € um aspecto incbmodo ndo apenas no
Brasil ou em Portugal, como no faz perceber Aceti (2011, p. 111): "[...] les conditions
informelles de I'application du "métier de capoeiriste”sont précaires en Europe. Elles

relevent de modes d’organisations autonomes ou en réseaux supranationaux".
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A autora dedica-se ao entendimento desse processo informal de categorizagao
profissional da capoeira na Europa mediante a mobilizacdo, por parte dos

capoeiristas, de marcadores sociais hierarquizados inseridos no imaginario europeu:

Des criteres d’ordre géographique ou phénotypique favorisent
également I"authenticité" du capoeiriste: le Bahianais (natif dans le
berceau légendaire de la capoeira) versus le Carioca, le Brésilien
(détenteur du patrimoine afro-brésilien) versus I'étranger, le noir (plus
proche des racines africaines) versus le blanc, 'homme (de la culture
virile dominante) versus la femme. Le prestige du lignage, de I'école
de formation ou du groupe participe a la Iégitimation du capoeiriste®
(ACETI, 2011, p. 119).

Poderiamos, assim, entender o mecanismo de legitimacdo informal dos
profissionais da capoeira na Europa como derivado de uma "moralidade afrocéntrica
"fundamentada na grande divisdo "centro” : "periferia" :: "colonizador" : "colonizado"
que, atualizado no mercado transnacional assumiria, concordando com Aceti (2011,
p. 117), a seguinte forma: "Le Brésil, "terre de réves et de passions"”, suscite
I'imaginaire par définition. Inversement, I'Eldorado européen est la terre de
prédilection des Brésiliens, grace au développement d’'un véritable "marché" de la
capoeira”.

De forma distinta daquela pela qual Aceti (2011) abordou o tema, Granada
(2013) analisa as novas competéncias necessarias a um mestre de capoeira que
pretende inserir-se no mercado transnacional da capoeira.

Em um tépico denominado: La professionnalisation du mestre (p. 216), o autor
analisa a implantacdo da capoeira em Londres utilizando a fala da responsavel pelo

primeiro contrato de um mestre de capoeira na cidade:

Nous nous sommes retrouves face a un probléme qui est celui du
manque de professionnalisation du mestre de capoeira car tu sais
gu'aujourd’hui le mestre de capoeira ne peut pas étre qu'un
capoeirista. Il doit aussi avoir une didactique, avoir un bon
comportement. Il doit chanter et jouer des instruments. Il doit pouvoir
transmettre son savoir aux éléves. |l doit savoir faire un virement
bancaire. Il doit savoir mettre & jour son site internet puisque
maintenant l'information n'est plus passée directement car la
technologie d'une certaine maniere a aidé et dérangé. On est obligé
de faire des choses qu'on est pas censé faire mais il faut les faire
(Sylvia in GRANADA, 2013, p. 216. Grifo meu).

98 Griffith (2010) acrescenta a essas caracteristicas demarcadoras de legitimidade dois outros
elementos: classe social ("pobre") e religiosidade (candomblecista).
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A énfase de Granada (2013) recai na consideracdo de elementos externos a
pratica da capoeira e a "moralidade afrocéntrica”, na medida em que esse mercado
da capoeira na Europa passaria a exigir mais do que um conhecimento especifico e
reconhecimento no interior da linhagem ou, ainda mais do que o conhecimento
didatico-pedagdgico proveniente de instituicbes formais de ensino como a
universidade. O mercado europeu da capoeira exige também conhecimentos
praticos relacionados ao "bom comportamento"®4, saber fazer "transferéncias
bancarias", "atualizar um sitena Internet” e "conhecimento da lingua local".

Saber construir um site e atualizd-lo passa a ser uma condicdo para a
divulgacdo dos atributos de um mestre e de seu grupo, assim como realizar
transacdes financeiras é um conhecimento cada vez mais exigido quando trata-se
de grupos conectados em diferentes localidades, passagens compradas, "ajudas”
depositadas, financiamento para projetos sociais, enfim, as novas condi¢cdes exigem
do mestre que ele entre em contato com ambientes que |he propiciem tais
conhecimentos praticos basicos nos dias atuais.

Vé-se que, ao lado de uma valorizacao da tradicdo pautada em um imaginario
europeu sobre os "bons selvagens”, inserem-se elementos "modernos” os quais
podem deslocar o posicionamento do mestre brasileiro na configuracdo do mercado
da capoeira caso esse néao se recicle.

A argumentacao de Granada (2013) recai sobre esse aspecto, no que tange a
valorizacéo de novos perfis de profissionais da capoeira no cenario europeu.

Devido a essas novas demandas, 0 autor aponta para a recente valorizacado de
outros elementos valorativos dos profissionais da capoeira na Europa que aqueles
associados a uma concepcao essencialista descritos por Aceti (2011) e Griffith
(2010). A crescente entrada de mestres brasileiros brancos e de classe média

universitaria nesse mercado da capoeira europeia, assim como a presenca de

9 Granada (2013, p. 216) diz que Sylvia refere-se a epis6dios conhecidos em Londres: "il existe des
cas ponctuels d'abus de drogues et d'alcool de la part de certains mestres de capoeira, mais aussi le
cas notoire du fils d'un mestre connu qui a été mis en prison pour des violences envers sa
compagne". Granada diz que mesmo sendo um caso pontual, tornou-se associado a capoeira. Talvez
como a face negativa do que Aceti (2011) chamou de imaginario europeu sobre os brasileiros.
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capoeiristas e mestres estrangeiros® significaria uma diminuicdo do valor associado
a "negritude" e "pobreza”, por um lado, e a prépria "brasilidade" por outro.

Vemos assim que uma analise sobre a capoeira angola contemporanea deve
considerar um mercado com suas ldgicas especificas de funcionamento o qual
requer especial atencdo para o papel do mestre como figura central.

Assim, a partir das consideragfes realizadas nos capitulos anteriores sobre a
formacéo da "capoeira tradicional” como processo paralelo a sua difusdo, o aspecto
geopolitico desse universo e a "centralidade" simbdlica e territorial que a Bahia-
Brasil ocupa nesse cenério, o mercado transnacional da capoeira, em que a tradicdo
baiana torna-se valiosa e as demandas por uma formagdo de mestre interna e
externa ao universo da capoeira, entrarei na descricdo e analise da trajetdria de vida
de mestre Boca do Rio e o0 processo por meio do qual ele formou-se como mestre e

construiu um grupo de capoeira angola transnacional.

9% Até o momento existem dois: mestre Fantasma, da Inglaterra, formado por mestre Marrom do Rio
de Janeiro - que Granada (2013) estudou - e mestre Kenji, membro do GCAP e formado por mestre
Moraes.
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5. MESTRE BOCA DO RIO E SEU PROJETODE VIDA

Vérias escolas de pensamento tentam explicar a questdo da
influéncia da sociedade “externa” na formacdo do individuo.
Subjacente a todas elas, a concepgao da antitese entre o “eu puro” e
a sociedade revela-se insuficiente. Similarmente a uma rede de
tecido, os individuos entrelacam-se entre si, conservando sua
individualidade. E essa rede est4 em constante movimento, como um
tecer e destecer ininterrupto de ligacdes. E assim que cresce o
individuo: partindo de uma rede de pessoas que existam antes dele
para uma rede que ele ajuda a formar (ELIAS, 1994. p.35).

Antes de adentrar na trajetoria de vida de mestre Boca do Rio, considero
algumas questdes relativas a elaboracdo de projetos de vida e a escolha
profissional, tendo o sistema de linhagem transnacional da capoeira como um
"campo de possibilidades".

Mestre Boca do Rio deixa claro que seu Grupo de Capoeira Angola Zimba é
seu projeto de ideologia e de vida. Pressuponho com isso que sua relacdo com a
capoeira angola seja ndo apenas sua atividade profissional, sua ideologia e mesmo
sua prépria vida.

Existem muitos estudos sobre projetos de vida e escolha profissional que
podem contribuir para a andlise aqui pretendida (VELHO, 1981; NOGUEIRA, 2010;
ALMEIDA e MAGALHAES, 2011).

Segundo esses autores, a construcdo de projetos de vida surge como uma
necessidade a partir de meados do século XX. Nesse periodo, o individuo passa a
poder escolher o seu futuro e sua profisséao, ele passa a fazer projetos, uma vez que
antes tratava-se de posicbes praticamente herdadas de suas familias pura e
simplesmente. Entretanto, "escolher" circunscreve-se a uma situagcdo social,
econbmica e politica dada, cujo papel da familia, ou das pessoas com quem o
sujeito mantém relagbes proximas, ndo deve ser negligenciado. Grosso modo, o
individuo que escolhe vé-se inserido em um dado contexto, logo, o seu projeto,
apesar de ser a manifestacdo de sua individualidade (VELHO, 1981) ndo é
totalmente individual.

Ao considerarmos que a identidade profissional esta diretamente vinculada a
identidade pessoal dos sujeitos, formando-se pela autopercep¢do que o individuo
tem dos papéis profissionais com o0s quais estabelece contato ao longo de sua vida.
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Almeida e Magalhdes (2005, p. 208) dizem que esses papéis costumam ser
representados pelos pais, familiares e professores.

Velho (1981) mostra como os pais introduziam suas aspiracdes em seus filhos
preocupados com um projeto familiar de ascensao social. Considerando familias de
classe média do Rio de Janeiro, 0 autor atribui a elaboracdo de projetos de vida
relacionado aos valores da familia e da escola formal, que oferecem um "campo de
possibilidades", circunscrito, historica, social e culturalmente. A familia seria para
Velho como um individuo coletivo, sendo que o sucesso de um equivaleria ao
sucesso de todos.

Segundo Nogueira (2010), as familias de classe média investem em atividades
formativas escolares e extra-escolares, inclusive na internacionalizacdo da educacéao
como meio de preparacao de seus filhos para a entrada no mercado de trabalho.

Almeida (2011) ainda coloca a questdo da continuidade profissional por via
"transmissao geracional” o que implicaria a continuidade de um projeto familiar que

conduz o sujeito por um caminho facilitado por geracdes anteriores:

Seguir a carreira de outros membros da familia pode também ser
uma via de sucesso facilitada pelo que o grupo familiar ja construiu e
até mesmo pelo significado simbdlico do sobrenome da familia em
determinada area profissional. O nome de familia € considerado um
capital social (Bourdieu, 1998b), a medida que funciona como um
recurso de vinculagdo ao grupo e relaciona-se ao conhecimento e ao
estabelecimento de contato. Dessa forma, os “detentores de um
capital social herdado, simbolizado por um sobrenome importante,
gue ndo tém que relacionar-se com todos os seus conhecidos, que
sdo conhecidos por mais pessoas do que as que conhecem”
(Bourdieu, 1998b, p. 69), acabam sendo valorizados pelo seu capital
social e contando com um caminho facilitado em direcédo ao prestigio
social(ALMEIDA, 2011, p. 211).

Como se Vé, os trabalhos acerca de projetos de vida e escolha profissional
tratam de trajetérias de sujeitos de classe média que contam com familias
estruturadas e possibilidades de frequentarem instituicbes de ensino superior,
realizarem viagens internacionais e apoiarem-se nos ancestrais e no renome de sua
familia.

Essa, como veremos, ndo € a realidade de mestre Boca do Rio, tampouco da
maioria dos mestres oriundos de segmentos economicamente desprivilegiados que
encontram na capoeira uma estrutura familiar, mais que apenas uma profissao.

Assim, procuro entender nos proximos capitulos o campo de possibilidades (VELHO,
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1981, 2003) dentro do qual mestre Boca do Rio elaborou seu projeto de vida,
considerando o "grupo de capoeira angola" como equivalentes desse entorno social

(a familia e a escola).

5.1. ACOMUNIDADE DE ORIGEM

Quando crianca, mestre Boca do Rio teve uma vida conturbada, de poucas
alegrias e nenhum sonho. Em sua primeira infancia morou em quintais invadidos por
sua mée, nas proximidades do bairro Nordeste da Amaralina, até quando ela se viu
obrigada a deixar o filho com o pai, sua madrasta e seus meio-irmao sem razéo de
uma proposta para trabalhar como doméstica em uma casa que ndo aceitava
criancas pequenas. O pai de mestre Boca do Rio (cujo nome nunca foi mencionado)
o tratava com desafeto e desatencdo, segundo mestre Boca do Rio e sua mée, por
ser ele seu unico filho negro.

Quando mestre Boca do Rio completou sete anos, sua mée invadiu um terreno
nas mediacfes do Parque Metropolitano do Pituacgu, entdo parte do bairro Boca do
Rio, e levou seu filho consigo. Mestre Boca do Rio tinha dificuldade para andar e
falar e comecou sua escolarizacdo somente aos dez anos de idade.

Sua condicdo social o forcou a trabalhar desde muito cedo, impedindo de se
dedicar exclusivamente aos estudos. Somando esta dificuldade a imensa timidez
causada por (ou talvez consequéncia de) uma gagueira cronica, mestre Boca do Rio
teve uma infancia solitaria. Nao fosse a capoeira angola, diz hoje mestre Boca do
Rio:

[...] Aquele Marcelo la... Aquele assim timido... Fechado, gago ainda estaria |a na praia de
Pituacu...fechado, porque tudo estava feito para ser assim... Desde a escraviddo e da
abolicdo dos negros como eu... Ficar la até morrer, passando necessidade sem saber de
nada do que acontece ca fora (Entrevista com mestre BOCA DO RIO, Salvador, 2013).

A estrutura social brasileira, principalmente a de uma cidade com forte
remanescéncia colonial como Salvador, ndo contribui realmente para que uma
crianca negra e pobre sonhe com um futuro promissor.

Basta andar pelas ruas de Salvador para vé-las em bandos, tais quais aquelas
que formavam o grupo “Capitdes de Areia” do escritor Jorge Amado, a brincar ou,

guem sabe, planejar uma proxima ag¢ao criminosa. Em apenas dez dias do janeiro
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de 2013, presenciei quatro assaltos: criangas negras roubando pulseiras/relégios e
colares de turistas no pelourinho.

Em Pituacu, bairro em que mestre Boca do Rio cresceu, ha uma divisao
geografica que corresponde a outras duas divisdes: racial e social.

Na parte da “orla”, as casas s&o mais bem estruturadas e espacadas umas das
outras, 0os carros estacionados nas ruas s&o abundantes e as pessoas sdo, em
namero notério, brancas. Ja na parte de “dentro” do Pituagu as casas sdo unidas
umas as outras (tanto na vertical, quanto na horizontal) e os carros mal passam
pelas ruelas estreitas.

Quando ficava sem sair do lado de “dentro” de Pituagu ndo via pessoas
brancas, a ndao ser o proprietario do mercadinho que mora na parte “nobre” do
bairro.

A area de Pituacu € assim conhecida porque se localiza junto ao Parque
Metropolitano do Pituagu. Na verdade, localiza-se onde ainda deveria ser parte da
reserva do Parque.

Conforme o estudo de Gomes (2008), a ocupacdo da area do Parque
Metropolitano de Pituagu foi realizada por dois segmentos sociais distintos: 0s
imigrantes do éxodo rural provenientes das cidades interioranas do estado da Babhia,
que invadiram a area onde hoje estdo as favelas Bate-Facho®, Alto de Sdo Jodo,
Alto do Andu, Selva e a parte de dentro do Pituacu; e moradores da capital Salvador
motivados exclusivamente pela especulacdo imobiliaria, que invadiram a area onde
hoje sdo os bairros Patamares e Imbui, considerados bairros de classe média.

Os dados estatisticos apresentados por Gomes nos oferecem um panorama
geral da grande disparidade quanto ao grau de escolaridade e renda mensal entre
estes dois grupos que habitam em torno do Parque do Pituacu®’. Por exemplo: Bate-

Facho e Patamares:

Bate-Facho Patamares
Ensino superior 6% 35%
Ensino fundamental 50% 0
incompleto
Tabela 1 - Comparagéo do grau de escolaridade entre moradores da comunidade Bate-Facho e o Bairro
Patamares

9% O nome Bate-Facho refere-se a técnica de pesca utilizada no rio Pituagi com um facho de luz no
rio durante a noite.
97 Pessoas ativas acima de 25 anos de idade.
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Bate-Facho Patamares
Acima de 5 salarios 0 45 %
minimos
Abaixo de 1 salario minimo 50% 4%
Tabela 2 - Comparacgéo entre a renda mensal entre moradores da comunidade Bate-Facho e do Bairro
Patamares

Foi na parte de “dentro do Pituagu”, entre Bate-Facho, Alto de S&o Joéo e a
parte da Orla do Pituacu, que mestre Boca do Rio passou a maior parte de sua vida.

5.2. TRABALHO, ESTUDO E O GCAP

Dona Amélia Conceicédo dos Santos, "mulher guerreira e filha de Oia"%8, apesar
de nunca ter saido do Brasil, é conhecida em muitas partes do mundo por esta
ladainha®® gravada no CD do Grupo Zimba em 2008:

E mulher guerreira, guerreira € minha mae,

Ela sai pra trabalhar vendendo seu limao.

Seu nome € Amélia e ela tem o seu lugar,

E mulher guerreira, é filha de Oia.

Eu sou filho de Ogum, sou filho de Bar4, sou filho de Oxdssi, Omolu
vem me curar.

Na estrada onde eu ando, colega velho, acendem a minha luz, Minha
luz pra eu caminhar.

Na terra de Oxossi, um indio mora la

Se chama Itaicuru, caboclo da selva.

Saudade da minha casa, minha casa de Oi4,

Agradeco ao meu pai, colega velho, por ele ter me raspado.

Por eu ter sido bom filho, colegavelho, ele me chama de...[arrebenta
um arame do berimbaul®)]

Anaaan:

A forga € do negro, ninguém pode tirar,

Quando eu canto capoeira, colega velho,

Eu salvo aos Orixas,

Na terra onde eu ando, colega velho, protecao eles me da,
Fago o meu xiré%2, Ogum vem pra dancar,

% Uma das yabas (orixds femininos), cuja principal caracteristica é sua forca e estimulo para a
guerra.

9 Canto inicial de uma roda de capoeira angola que pode evocar a memdria de personalidades,
eventos historicos ou miticos importantes da cultura afro-brasileira ou mesmo do sujeito cantador.

100 Quando um arame de berimbau estoura durante a roda de capoeira angola é sinal de que alguma
forca sobrenatural esta na roda, o que pode ser bom ou ruim; a interpretacao acerca da valoracao do
sinal é determinada por outros aspectos do contexto, como as pessoas que estdo jogando, o local
onde a roda esta sendo realizada, quem esta formando a roda etc.

101 Termo da lingua iorubana utilizado nos terreiros de candomblé com o sentido de “licenga” ou “seja
bem vindo” em um contexto de encontro, algo proximo ao popular pedido de bencdo aos mais velhos
que ocorre em algumas localidades do Brasil, inclusive em Salvador.

102 pParte do ritual do Candomblé em que os orixas vém, dancam e d&o o seu grito de saudacao.
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Na terra da mandinga, colega velho, carregue seu patua.
Camara... (Boca do Rio, Santiago de Compostela, 2010)°3,

Amélia Conceicdo dos Santos nasceu em Baixa da Palmeiral®* e mudou-se
para Salvador quando tinha 15 anos, na metade da década de 1960. Este periodo &
relatado por Brito e Souza (2006) como o mais intenso do fluxo de migrantes saindo
do campo em direcéo as cidades, cerca de 43 milhdes de pessoas.

Em Salvador, dona Amélia teve oito filhos; dois dos mais velhos morreram
enquanto ainda eram bebés'®. Ela criou seus seis filhos sozinha e, entre eles,
Marcelo da Conceicdo dos Santos, mestre Boca do Rio, nascido em 20 de agosto de
1969.

Dona Amélia apaixonou-se por um homem que morava no bairro Nordeste de
Amaralina que lhe prometia uma casa e uma familia. Ficou gravida dele, tendo seu
terceiro filho. Tempos depois, ela soube que ele ja era casado e ja tinha uma familia
e 0 abandona. Quando mestre Boca do Rio nasceu, Dona Amélia morava nos
fundos de um terreno que havia invadido no mesmo bairro Nordeste de Amaralina.
Ela conta que la havia paredes, mas o teto teve que cobrir com palha de coqueiro.
Vivia com o que conseguia pegar em feiras, onde conheceu algumas baronas? que
a empregaram como faxineira.

Mestre Boca do Rio era um menino fisicamente debilitado e sé péde andar
apos os sete anos de idade. Dona Amélia conta que, quando seu filho mais ilustre
tinha seis anos, ela teve que deixa-lo com o pai porque havia conseguido um
emprego em casa de barona que nao permitia criancgas.

Depois de um ano, ela retorna para ver seu filho e lhe deixar algum dinheiro,
mas se surpreende com sua situagao. Ele esta doente e reclamando de maus tratos

do pai. Dona Amélia abandona o emprego e retoma seu filho.

103 | adainha cantada de improviso por mestre Boca do Rio durante a primeira roda do Il Evento
Internacional do Grupo Zimba, realizado na cidade de Santiago de Compostela-ES, em abril de 2010.
Posteriormente, as musicas dessa roda fizeram parte do segundo CD do Grupo Zimba: Grupo de
Capoeira Angola Zimba ao vivo, lancado em 2010 por produtora independente.

104Distrito do municipio de Sapeacu no recéncavo sul da Bahia, a 155 km da Capital Salvador.

105 No ano de 2011, um dos irmdos de mestre Boca do Rio falece por acidente de trabalho, ele
trabalhava de pedreiro e caiu de um andaime de mais de 15 metros. E no dia 23 de janeiro de 2013,
um dia depois de mestre Boca do Rio desembarcar em Salvador, uma de suas irmés e cunhado sao
mortos com trés tiros cada um. Até agora ninguém sabe o real motivo, especulam que tenha sido por
vinganca contra o cunhado de mestre Boca do Rio, e sua irm& foi morta apenas por estar em sua
companhia.

106 Como chama as mulheres brancas de classe média para quem trabalhou de faxineira.
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Nessa época, soube que algumas familias estavam invadindo a area em torno
do Parque Metropolitano de Pituagu e nao titubeou, invadiu um terreno e depois de
dois meses foi despejada, invadiu o segundo e foi despejada, na terceira tentativa
conseguiu permanecer com a ajuda de uma amiga e recém-vizinha, dona Celina,
uma das primeiras a invadir e construir sua casa na localidade.

Mestre Boca do Rio iniciou seus estudos apenas aos 10 anos. Muito quieto e
introspectivo, aprendeu o valor do trabalho com sua mée, que o ajudava a comprar
picolés para revender na praia aos 12 anos de idade. Este trabalho, contudo, nao foi
muito promissor porque o menino Marcelo mais chupava os picolés do que os
vendia, conta dona Amélia em meio a risadas.

Mestre Boca do Rio considera que seu primeiro trabalho foi aos 13 anos
guando uma mulher, chamada Janete, o convidou para trabalhar como garcom em
uma barraca de praia servindo caranguejos, cervejas e refrigerantes. Algum tempo
depois, Janete o contrata para trabalhar em sua casa também. Além de garcom,
passou a cuidar das atividades domésticas de sua patroa.

Com o tempo, mestre Boca do Rio adquiriu autonomia na barraca, cuidando
sozinho da compra e venda das mercadorias. Perdeu o emprego quando a prefeitura
removeu as barracas da praia alegando que a praia de Pituacu ndo possuia
estrutura para suportar esse tipo comercio.

Em um dos ultimos dias de trabalho, na barraca da praia, avistou uma garota
se mexendo de um jeito estranho. Os movimentos que fazia chamaram a atencéao de
mestre Boca do Rio e o fizeram esquecer a timidez e perguntar sobre eles. Soube
que aquilo era capoeira angola.

Até entdo, capoeira significava apenas os saltos mortais e lutas que faziam os
praticantes da capoeira regional/contemporanea'®’.

Esta garotal®® cujo nome é Vitéria Aranha, era amiga de Janete, para quem
Boca do Rio trabalhava e o convidou para conhecer o Grupo de Capoeira Angola
Pelourinho (GCAP), em 1983, quando mestre Boca do Rio completava seus

guatorze anos e cursava a 4° série.

107 Na segunda metade do século XX, o fendbmeno de midiatizacdo da capoeira regional como
“ginastica brasileira” (Marinho, 1982) somado a sua disseminacao promovida pelos militares (Santos,
2005) ocasionaram um retraimento da Capoeira angola.

108V/jtgria Aranha. Eu a conheci durante o trabalho de campo na cidade de Santiago de Compostela,
no evento internacional de capoeira angola do Grupo Zimba. Vitoria Aranha casou-se com um inglés
gue também é angoleiro e ambos foram para Santiago para participar do evento.



172

Em seu primeiro dia no GCAP, mestre Boca do Rio saiu da escola quase meio
dia, almogou e saiu para trabalhar ansioso. As 15h pediu a Janete para deixa-lo sair
mais cedo e rumou para o Pelourinho, pois havia marcado de se encontrar com
Vitoéria as 17h30min para irem juntos ao treino. Mas mestre Boca do Rio calculou
mal o tempo e chegou ao local as 16h30min. Ao esperar na calcada, na Praca da
Sé, distraiu-se com um homem que vendia “pomada de peixe elétrico” e chamava
atencdo de seus clientes em potencial dizendo que iria saltar por entre aros de
facas.

Mestre Boca do Rio diz que, quando chegou ao GCAP, mestre Moraes nao
estava no local e ele viu apenas os alunos angoleiros treinando e disse para si
mesmo: eu ndo vou fazer esses movimentos ndo, isso ai € coisa de bicha! Ele
estava quase desistindo quando, apos alguns minutos, o homem que ele havia visto
pular por entre os aros chega e inicia a aula propondo que formassem duplas e
jogassem capoeira. Ele vé o homem jogando e se encanta. Ele era o melhor
discipulo de mestre Moraes, Cinésio Pecanha, o mestre Cobra Mansa.

Mestre Boca do Rio resolveu tentar aprender aquela capoeira, mas na proxima
semana voltou para treinar e ja ndo era mais mestre Cobra Mansa quem estava
dando aula, era um menino da idade de mestre Boca do Rio, o filho de mestre
Moraes, contramestre Pepeu.Mestre Boca do Rio, mais uma vez, pensou em
abandonar a capoeira antes mesmo de comecar. Mas foi convencido por Vitoria
Aranha a ficar.

Nesse periodo, mestre Boca do Rio trabalhava e tentava dar continuidade aos
seus estudos. Todas tercas e quintas-feiras a noite treinava. Sabados eram as rodas
e duas vezes por més havia uma roda aos domingos.

Ainda né&o existia o angoleiro “Boca do Rio”. Ele nasceu justamente porque a
alcunha o incomodava até entdo. Quando o menino Marcelo faltava as aulas, mestre
Moraes perguntava por ele referindo-se ao bairro no qual morava e ndo ao seu
nome. Os outros angoleiros passaram a chama-lo assim quando perceberam que

iISSO 0 irritava. Mestre Boca do Rio diz:

[...]JFoi dificil, eu brigava com todo mundo, eu era xucro, bravo mesmo, ndo queria conversa,
nem brincadeirinha. Eu chegava treinava e saia. Ai 0 povo gostava de tirar sarro [risos], 0
povo la era de sarro mesmo... Eu dizia pra eles “ndo me chame assim, me chame Marcelo!”
[risos] Ah... Ai é que o apelido Boca do Rio pegou mesmo... Uma vez até sai atrds de um
com um berimbau na mao... Rapaz, se eu pego... (Entevista mestre BOCA DO RIO,
Salvador, 2013).
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No mundo da capoeira angola, poucas pessoas sabem do seu verdadeiro
nome até hoje.

Depois que comecou a frequentar o GCAP, mais coisas mudaram, além do
nome. As aulas e os seminarios lhe fizeram enxergar outras coisas que nao via
antes. Resolveu, por exemplo, ndo mais morar nem trabalhar com a senhora que o
empregava, porque passou a se sentir explorado no trabalho que sempre havia feito.

Depois de abandonar seu emprego, mestre Boca do Rio dedica-se entdo a um
negécio autbnomo, a venda ambulante de cervejas e refrigerantes nas praias de
Pituacu e Piatd. Sempre conciliando seu trabalho, seus estudos e a pratica da
capoeira angola.

Aos quinze anos comecou a vender cachorro quente na praia e chegou a ter
funcionérios, diz ele: eu pagava outras criancas do bairro para andarna praia
vendendo meus cachorros-quentes.

Muitas vezes, mestre Boca do Rio e outros integrantes do GCAP tinham de
dormir no espaco de treinamento para organizar eventos. Outras vezes, mestre
Boca do Rio saia da praia e ia andando apressado para a roda. Se chegasse
atrasado alguns minutos era punido e deveria vestir seu uniforme, ficar fazendo
"baquetas"® e olhando seus colegas jogarem e tocarem®. Mestre Moraes era
como um pai, impondo regras e cobrando-lhe bons modos.

No auge da adolescéncia, 17,18 anos de idade, relaxou nos estudos e acabou
reprovando dois anos. Nesse periodo, nasce sua primeira filha, Marcela. Consegue
se formar no ensino médio aos 22 anos de idade, € o Unico em sua familia que
possui esse grau de escolaridade.

Mestre Boca do Rio abandona seu pequeno empreendimento comercial ao
conhecer outro comerciante na praia. Passa, entdo, a vender caldo de cana em
Jaguaribe, uma das praias vizinhas ao Parque do Pituagu e ao bairro Boca do Rio.
Ao saber que esse homem trabalhava também com jardinagem, interessa-se e

passa a aprender o oficio.

109 pequenas hastes (cerca de 50 cm) feitas de beriba, a mesma madeira com que se faz o berimbau,
usadas para tocar o instrumento.

110 O esforgo de mestre Moraes para construir uma nova imagem da capoeira angola desvinculada da
idéia de “vadiagem” ou "marginalidade" se dava tanto no sentido de incentivar seus alunos ao estudo
formal, mas sobretudo obriga-los ao estudo de textos sobre capoeira angola e de questdes histéricas
dos negros no Brasil e na Africa. Outras exigéncias rigorosas eram relacionadas ao horéario dos
treinos e rodas e ao uniforme o qual deveria sempre estar impecavel. E preciso considerar que
mestre Moraes foi militar durante muitos anos.
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Muda-se para Itapuan, na Lagoa do Abaeté, para morar com sua namorada e
filha e comeca a trabalhar com caldo de cana e jardinagem.

Em 1991, mestre Boca do Rio e outros integrantes do GCAP haviam
organizado um evento nacional de capoeira angola e, durante o evento, mestre
Moraes o chamou para jogar, depois chamou mestre Cobra Mansa para jogar com
ele e, por fim, o fez jogar com mais dois ou trés mestres.

Mestre Boca do Rio estava sendo apresentado oficialmente para a comunidade
da capoeira angola de Salvador e ndo sabia. Ao final dos jogos, mestre Moraes diz
para todos que, daquele momento em diante, nascia o contramestre Boca do Rio.

Todos gritaram seu nome, batendo palmas e, ao contrario do que imaginavam,
mestre Boca do Rio ficou triste e chorou copiosamente. Apesar de ter ficado
emocionado com o reconhecimento alcancado, mestre Boca do Rio diz que o choro
era de tristeza porque ele ndo se achava preparado para a responsabilidade de ser
um contramestre.

A exigéncia de engajamento na capoeira angola aumenta significativamente
para um contramestre. Passa a ser exigida dedicacdo dobrada em todos os
aspectos: nos jogos de capoeira angola, em seus trabalhos com as aulas, na
permanéncia no espaco de treino etc.

Depois que se tornou contramestre, mestre Boca do Rio teve de viajar com
mestre Moraes, em 1992, para Olinda-PE onde ministraram uma oficina aos alunos
de mestre Sapo do GCAM (Grupo de Capoeira Angola Méae), que nesse periodo se
encontrava na Alemanha e em pleno processo de conversdo a capoeira angola.

Este tipo de viagem fez parte do aprendizado do novo contramestre, alguém
gue esta a caminho da maestria. A dindmica das oficinas, o0s custos, as
negociacdes, enfim, todos esses fatos marcavam uma nova fase e o surgimento de
um novo horizonte de possibilidades.

Mestre Boca do Rio ja havia dado aulas no projeto CECUPE (Centro de Cultura
Popular), e isso lhe facultou dar aulas com auxilio da Prefeitura Municipal de
Salvador, no Projeto Axé.

Mestre Boca do Rio passa a dar aulas todos os dias em periodo integral,
chegando, alguns dias da semana, a dar até 12 horas/aula e a noite treinava no
GCAP.

O projeto abrangia muitos bairros de periferia de Salvador (Liberdade, Uruguai,

Saramandaia, Beru, Samantim, Caixa D’agua, IAPI, Santa Mdnica, entre outros).
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Sua vida passou a ser da capoeira angola. Mantinha dedicacdo exclusiva e
aquilo que era seu trabalho, a jardinagem, restringia-se aos finais de semana e em

horarios alternativos.

5.3. CRIAQAO DO GRUPO DE CAPOEIRA ANGOLA ZIMBA

No ano de 1997, ap6s um periodo residindo com seu mestre em S&o Paulo,
mestre Boca do Rio rompe relagcbes com mestre Moraes e, consequentemente, se
vé um tanto perdido, ndo s6 na capoeira angola, mas também em sua vida pessoal.
Alias, parece ser dificil para um mestre de capoeira angola dissociar estas duas
instancias da vida. O GCAP havia se tornado sua familia e mestre Moraes seu guia.
Mestre Boca do Rio adoeceu e perdeu 10 kg e, segundo seus familiares proximos,
foi levado a muitos postos de salde e ninguém sabia lhe dizer qual era seu mal.

Foi entdo que a mae de sua filha o convenceu a nao se tratar de uma doenga,
mas sim de feitico de algum de seus desafetos que encontraram mestre Boca do Rio
fragilizado naquele momento. Passaram a buscar por curas iniciando em
benzedeiras e terminando em um terreiro de candomblé de angola.

Esse itineréario terapéutico ndo se deu de forma tranquila porque mestre Boca
do Rio tinha medo dos orixas desde crianca. Sua mae ¢é "filha de santo" e por vezes
recebia seu orixa em casa. Mestre Boca do Rio conta que, quando isso acontecia,
ele fugia de casa e s0 voltava quando o dia escurecia.

Evitou, a todo custo, um contato mais proximo com essa religido, nao obstante,
no GCAP, o pertencimento ao candomblé indicava uma das caracteristicas do negro
consciente de sua negritude.

Agora ele se via precisando dos orixas. Chegando ao terreiro de candomblé de
angola, mae Maria lhe disse de imediato que era feitico: ela me disse bem assim:
“eu vejo bem esse Exu caveirinha que ta ai bem do seu lado. Ele é forte e quer
mesmo € te matar”, diz mestre Boca do Rio (Entrevista com mestre BOCA DO RIO,
Salvador, 2013).

Depois desse episddio, mestre Boca do Rio conta que nunca mais se
distanciou de seus orixas nem do candomblé. Hoje, diz ndo decidir nada sem antes
consulta-los. Também afirma para os seus alunos a relagcdo entre as forcas

espirituais dos orixas e as rodas de capoeira angola.
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N&o se iniciou no terreiro de mae Maria porque ela cobrava um preco muito alto
pelo seu trabalho. Acabou por se iniciar no terreiro de candomblé de angola de Pai
Gilmar, por indicacdo de mestre Caboré!!?,

Até entdo, todas as transformacdes que haviam ocorrido em sua vida, seu
respeito proprio, sua autoestima e mesmo a possibilidade de elaboracdo de seu
projeto de vida, eram tributarias de sua relacdo com mestre Moraes e com 0 GCAP,
segundo afirma mestre Boca do Rio.

Justamente nesse periodo, formava-se um grupo de somaterapia na cidade de
Salvador. Déo Lembé era o instrutor desse grupo - a trajetéria de Déo Lemba vale
um pequeno paréntese para elucidar a razdo por que sujeitos que conhecem a
capoeira, por meioda somaterapia, passam a buscar a referéncia da capoeira angola
tradicional.

Déo havia entrado em contato com a somaterapia na cidade de Florianopolis,
onde praticou a capoeira no Grupo Palmares, de mestre N6. Segundo seus critérios,
era uma capoeira regional/contemporanea e quando viu a capoeira angola do Grupo
Angoleiros Sim Senhor, de mestre Plinio, sediado em Séo Paulo, decidiu dedicar-se
exclusivamente a capoeira angola.Nesse periodo, mestre Plinio tornou-se a
referéncia de muitos somaterapeutas, dando aulas na "casa da soma" em Sao
Paulo.

Déo, passando pelas aulas de mestre Plinio, apegou-se a capoeira angola de
tal forma que resolveu largar tudo o que fazia em Floriandpolis para buscar as
referéncias tradicionais desta manifestacdo em Salvador da Bahia. Chegando Ia,
participou da formacéo do nucleoda FICA - Salvador de mestre Valmir, ficando no
grupo mais de trés anos, tempo em que trabalhou em diversos projetos sociais
dando aulas de musica as criancas carentes.

Depois de algum tempo, Déo muda-se para o Bairro Boca do Rio e la comeca a
orientar o grupo da somaterapia da cidade de Salvador. Déo era o modelo ideal para
0 cargo, porque havia passado pelas dindmicas da somaterapia e também havia

frequentado o universo da capoeira angola tradicional.

111 Mestre Caboré fez parte do movimento de fortalecimento da capoeira angola nos anos 1980.
Fundou o Grupo Filhos de Angola e em seguida se afastou um pouco das rodas. Ele também é filho
de santo de pai Gilmar. Mestre Boca do Rio se aproximou de pai Gilmar logo apos ter sido curado no
ano de 1990. No ano seguinte, Vincent Cassel procura mestre Boca do Rio para que fizesse seu filme
sobre capoeira e a relacdo de pai Gilmar e mestre Boca do Rio fez parte do enredo do filme.
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Déo constréi um projeto para um espetaculo de musica com berimbaus e sai
em turné nacional. Quando retorna a Salvador, permanece mais algum tempo com o
grupo de somaterapia, mas decide voltaraviver em Floriandpolis. Neste interim,
convida mestre Boca do Rio, quem havia conhecido na FICA, para dar algumas
aulas ao grupo de somaterapia. O grupo de somaterapia estava no final do periodo
previamente estipulado (18 meses), mas algumas pessoas decidem continuar com a
capoeira e instigam mestre Boca do Rio a manter suas aulas.

Déo Lemba ajuda mestre Boca do Rio a criar o estatuto de um grupo de
capoeira angola que ainda nao tinha nome.

Os grupos de somaterapia estavam se ampliando e se espalhando pelo sul e
sudeste do Brasil. Mestre Boca do Rio foi indicado por Déo Lembé aos seus colegas
somaterapeutas e, gradativamente, passou a ser convidado para ministrar oficinas
de capoeira angola nas cidades de Belo Horizonte, Sdo Paulo, Rio de Janeiro,
Floriandpolis, Curitiba e Porto Alegre. Assim, mestre Boca do Rio inicia uma intensa
mobilidade para as cidades do Sul e Sudeste do Brasil.

A experiéncia com a somaterapia foi inusitada para mestre Boca do Rio; ele
considera um momento complicado em sua trajetdria. Exercicios de toques corporais
entre pessoas do mesmo sexo apareciam entre as atividades como forma de romper
com o tabu da divisdo de género; as roupas que as pessoas usavam eram pintadas
de cores chamativas e por vezes rasgadas, mulheres ndo se preocupavam em
esconder seu corpo durante as atividades propostas; discussées sobre drogas,
politica, universidade, terapia, sexualidade eram levantadas e discutidas sem
maiores constrangimentos ao final de cada atividade.

Mestre Boca do Rio, mesmo ndo participando das atividades diretamente,
acabava por presencia-las, o que contribuiu para abrir sua mente, diz 0 mestre.Em
cada viagem passava ao menos quatro dias convivendo com estes jovens em suas

casas. A respeito disso, mestre Boca do Rio diz:

[...]Cara, eu via as coisas e achava estranho, ndo participava de nada, no inicio fiquei meio
cabreiro, mas depois passei a rir de tudo aquilo. Eu ia l4 e s6 fazia meu trabalho... Ganhava
meu dinheiro, entendeu? Eles viram que meu trabalho com capoeira angola era sério e que
eu ndo me importava com o que faziam [risos], apesar de, dentro de mim, achar bem
estranho e engracado. Aquelas coisas com o corpo, mulheres mostrando o corpo, homem
pegando em homem... era uma onda [risos]. Ficava quieto rindo. Eles me ouviam e eu
aprendi a ouvir eles, entendeu? Ouvia e eles me ouviam, a gente passou a se respeitar,
claro que ndo foi de uma hora para outra, mas no final até fiz bons amigos, mesmo
pensando bem diferente. Depois de um tempo percebi que era assim, cara, “cada um é cada
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um, ninguém joga como outro”, como mestre Pastinha falava. Sempre teve a pratica de
conversar depois das aulas e aquilo era muito bom.Nunca gostei da somaterapia e eles
sabiam disso, na verdade, sempre fomos muito sinceros e isso foi muito bom, tanto que
alguns viraram meus alunos e amigos até hoje (Entrevista com mestre BOCA DO RIO,
Salvador, 2013).

Mestre Boca do Rio conta que durante uma dessas viagens ao sul teve um
sonho com uma figura ndo reconhecida que dizia Zimba, Zimba. Quando chegou a
Salvador, foi a biblioteca do Pelourinho e descobriu que se tratava de uma entidade

espiritual banto!'?,

Foi assim que comecou. Foi assim que comecei a planejar minha vida. Percebi que o grupo
de capoeira que eu havia saido [GCAP] me deu uma base bem sélida para continuar na
resisténcia da capoeiragem. Na ocasido foi a Gnica opgao que eu tive, tinha que aproveitar a
situacao e as portas que o mundo da capoeira angola me abriam, entendeu? Desde ai, tudo
0 que faco e penso é o Grupo Zimba, meu projeto de ideologia de vida (Entrevista com
mestre BOCA DO RIO, Salvador, 2013).

5.4. ASEDE DO ZIMBA EM SALVADOR-BA
Em 1997, mestre Boca do Rio rompe, entdo, com o GCAP e permanece

durante algum tempo distanciado da capoeira angola. Nesse periodo, muitos grupos
de somaterapia se espalham pelo Brasil e um deles forma-se na cidade de Salvador,
como jé foi dito.

Mestre Boca do Rio assume o grupo de somaterapia e inicia as aulas no bairro
de classe média Piatd, proximo ao Bairro Boca do Rio, e, logo em seguida, comeca
a dar aulas a noite na Escola Municipal do Bairro de Pituagu. Apés algum tempo, ja
em 1999, surgiu a demanda de mais um local de aulas e mestre Boca do Rio
conseguiu o espaco do Circo Picolino, na orla do Pituagu, onde efetivamente nasce
0 Grupo Zimba.

Quando sonhou com a palavra que viria a ser o nome de seu grupo, ele e seus
novos alunos passavam a se encontrar no Circo Picolino. Apés consultar alguns
livros, como ja foi dito, resolve consultar seu pai de santo, Pai Gilmar, para confirmar
0 que deveria fazer. Pai Gilmar joga seus buzios e lhe diz que seus orixas estao de
acordo com 0 grupo e com 0 seu home. A partir dai, o grupo se institucionaliza como

Grupo de Capoeira Angola Zimba.

112 Provavelmente houve uma confuséo e troca de letras. O Deus supermo das religides banto era
Zambi ou N'’zambi.
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IMestre
Boca do Rio

Salvador-BA

Figura 10 - Simbolo do Grupo de Capoeira Angola Zimba'!3

O grupo Zimba foi formado por jovens brancos de classe média de Salvador,
cujo estatuto foi escrito e elaborado por mestre Boca do Rio com a colaboracao
técnica de Déo Lemb4, um dos ex-integrantes da somaterapia, de modo que o grupo
ja nasce como a participacao de integrantes do sul do Brasil.

O grupo era formado em sua imensa maioria por mulheres (de 20 pessoas, 15

eram mulheres) e todos, com a excecdo de mestre Boca do Rio, eram brancos.

Figura 11 - Mestre Boca do Rio com os integrantes da somaterapia, 1997 (acervo de mestre Boca do Rio)

Com o passar do tempo, todas as aulas foram condensadas no Circo Picolino.

Ja com um grupo consolidado, mestre Boca do Rio ocupa uma nova posicao
no universo da capoeira angola.

Em 2002, mestre Cobra Mansa, agindo como um irmao mais velho, o

convidapara participar do "Evento Internacional da FICA nos EUA"*4, Foi o primeiro

113 O simbolo do grupo Zimba foi desenhado pelo artista plastico chamado Uirai Fuscaldo, membro da
somaterapia de S&o Paulo e falecido nos anos que seguiram.

114 Mestre Boca do Rio conta que, nesse evento, ele estava ansioso e foi consultar seu pai de santo
Gilmar que o aconselhou a levar pemba (espécie de p6é de cal ou giz moido) para se proteger. Ao
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evento fora do pais para o qual mestre Boca do Rio foi convidado a ministrar
oficinas.

As pessoas que se afirmaram no ndcleo de Salvador naquela ocasido nao
fizeram parte do grupo da somaterapia. Houve uma renovacdo natural com
achegada de pessoas como os treinéis!'® Ricardo, Manoel, Jorge, Gilberto e
Kenneth.

Treinél Ricardo ja havia treinado a capoeira regional/contemporanea, mas nao
conhecia, até 1993, a capoeira angola. Foi um amigo da Faculdade de Educacéo
Fisica que o apresentou. Esse amigo era aluno do GCAP, portanto treinél Ricardo
procurou este grupo e passou a treinar capoeira angola, nesse mesmo ano.

Quando treinél Ricardo comecou a frequentar o GCAP, surpreendeu-se ao ver
mestre Boca do Rio, a quem ja conhecia da praia do Pituacu, mas ndo sabia que ele
era angoleiro. Treinél Ricardo permanece durante dois anos treinando no GCAP.

Mestre Valmir treinava, na época, com mestre Moraes e também saiu do GCAP
iniciando suas aulas no Parque da Cidade. Ricardo, depois de algum tempo,
abandona também o GCAP e passa a treinar com mestre Valmir.

Maria, aluna do GCAP, que foi uma das primeiras a levar a capoeira angola
para escola, dava aula na Casa Via Magia, uma escola particular cujo projeto
pedagdgico era considerado inovador, baseado no ensino com atividades artisticas.
Ela também decide sair do GCAP e convida mestre Valmir a transferir seu grupo
para a Casa Via Magia. Nessa ocasiao, o grupo iria se chamar “Grupo de Capoeira
Angola Salvador”, mas depois de algumas semanas, mestre Cobra Mansa, que ja
havia saido do GCAP fazia algum tempo, aparece durante uma roda e comunica o
nascimento da Fundacéo Internacional de capoeira angola (FICA).

A sede da FICA era em Washington-EUA e mestre Cobra Mansa, sabendo que
mestre Valmir havia saido do GCAP, veio ao Brasil especificamente para convida-lo
a assumir um nucleo da FICA em Salvador. Nasce, assim, a FICA em Salvador, na

Casa Via Magia, em 1996.

chegar ao aeroporto foi detido e permaneceu algum tempo esperando até que fosse provado que o
produto que levava ndo era cocaina. Outros acontecimentos parecidos ocorreram. Mestre Boca do
Rio lembra uma das vezes que voltava para a Espanha de um vento organizado por treinél Everson
da FICA, em Monpelier, e portava um saco de farinha de mandioca que havia ganhado. A farinha lhe
rendeu mais algumas horas de retengéo e muitas perguntas.

115 Existe uma hierarquia no interior dos grupos de capoeira angola da linhagem de mestre Pastinha
definida por um primeiro estagio, que é quando o angoleiro ja esta preparado para ministrar seus
primeiros treinos, € o chamado "treinél", seguido do "contramestre" e finalmente do "mestre".
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Em 1998, treinélRicardo decide dedicar-se ao trabalho e se distancia da
capoeira angola, voltando apenas no ano de 2000, com mestre Boca do Rio, ao
Grupo Zimba do Circo Picolino.

Nesse mesmo ano, meses apos treinél Ricardo integrar o Grupo Zimba, treinél
Manoel também passa a fazer parte deste grupo.

Treinél Manoel, nascido no Rio de Janeiro e criado em Salvador, conheceu a
capoeira angola através de seu irmao Pedro, conhecido na capoeira angola como
Rolo.

Rolo comecou capoeira angola no Rio de Janeiro com mestre Mano, também
aluno de mestre Moraes no GCAP. Treinél Manoel morou com seu irméo no Rio de
Janeiro de 1998 até 2000 e, quando voltou a Salvador, decidido a procurar um grupo
de capoeira angola, encontrou mestre Boca do Rio no Circo Picolino. Treinél Manoel
ja frequentava o Circo Picolino desde antes de 1998, quando fazia aulas de
acrobacia, coincidentemente, ofertadas por mestre Cobra Mansa. Na ocasido, diz
treinél Manoel, nem sabia que o professor de acrobacia era mestre de capoeira
angola.

Treinél Jorge também entrou no Grupo Zimba em 2000, meses antes de treinél
Manoel. Seus primeiros contatos foram com a capoeira regional/contemporanea na
metade da década de 1990. No final dessa década conhece uma garota que fazia
capoeira angola e que Ihe mostra alguns movimentos.

Ele diz que nem acreditava que aquilo que sua amiga lhe mostrava era
capoeira pela grande diferenca desta com a que conhecia. Em uma ocasiéo,
treinélJorge conheceu uma roda de capoeira angola na UFBA e, segundo ele, era
uma turma de jovens “alternativos” os quais criavam um ambiente aprazivel.
Interessou-se muito pela capoeira angola e perguntou a sua amiga onde ela
treinava. Foi entdo levado ao Circo Picolino e conheceu mestre Boca do Rio.

Treinél Jorge nunca teve dificuldades financeiras, mas diz ter passado por
problemas psicolégicose que, buscando, em vao, varias formas de supera-los, s6
conseguiu por meio da capoeira angola.

Professor Kenneth Borges também comecou capoeira angola no GCAP, no
ano de 1987, e, aproximadamente em 2000, se distanciou do grupo pelo mesmo
motivo da maioria dos que o fizeram, a dura disciplina de mestre Moraes. Além

disso, nesse momento se tornou pai de dois filhos e precisava trabalhar. Aproveitou
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0 periodo para voltar a estudar e ficou cerca de dois anos distante da capoeira
angola.

Desde o ano de 1987, professor Kenneth e mestre Boca do Rio construiram
uma amizade que se manteve nos anos posteriores. No ano de 2002, com o intuito
de trazé-lo de volta a capoeira angola, mestre Boca do Rio o convida para fazer
parte do Grupo Zimba. Professor Kenneth ainda necessitavatrabalhar bastante e
isso continuava a afasta-lo da pratica da capoeira angola.

Como ainda néo havia formado nenhum de seus treinéis, mestre Boca do Rio
convidouprofessor Kenneth para substitui-lo nas aulas de capoeira angola do Circo
Picolino, durante suas auséncias (constantes viagens ao sul e sudeste do Brasil), e
foi neste contexto que ele veio a integrar o Grupo Zimba.

Nesse periodo, a vida de mestre Boca do Rio passa por mais uma virada: ele
contratado para trabalhar como professor de capoeira angola (com registro, enfatiza
0 mestre) no ano de 2000. Tratava-se de um projeto de carater socioeducativo para
criancas cujas familias tinham alguma dificuldade em manter seus filhos na escola,
ou criancas cujas familias estavam impedidas de ver os filhos por ordem judicial. O
projeto foi elaborado pela ONG municipal OAF (Organizacdo de Auxilio Fraterno),
localizada no bairro Liberdade, em Salvador.

Algum tempo depois, recebeu outro convite e uma nova realidade profissional
se abriu para mestre Boca do Rio, "A Casa Via Magia"!'é, por indicacdo de sua ex-
companheira de GCAP, Maria. Mestre Valmir, na ocasido ja responsavel pela FICA,
havia mudado sua academia e a escola ficou sem aulas de capoeira angola.

Localizada no bairro da Federacéo, a Casa Via Magia € uma escola voltada ao
atendimento de criancas da classe média alta, seguindo uma abordagem didéatico-
pedagogica construtivista pautada na liberdade e criatividade artistica.

Dois contratos, dois ambientes sociais completamente distintos, marcariam a
distincdo que mestre Boca do Rio faria entre seus alunos futuramente: uma parcela
de alunos pobres e negros e a outra da classe média e brancos.

Ambos os trabalhos, em conjunto com o grupo que atuava no Circo Picolino,
exigiam muito esforco e dedicacdo, porém ofereciam condicdes minimas para

mestre Boca do Rio passar a considerar-se um profissional da capoeira angola e

116 O préprio termo “escola” é evitado pela instituicdo de ensino por conter uma conotagdo pouco
afetiva.
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manter-se exclusivamente desse oficio, o que foi sentido por ele como uma
marcante "mobilidade social".

A Casa Via Magia foi uma importante passagem para mestre Boca do Rio, ela
representou uma etapa de certa seguranca financeira, com as aulas formais e com
turmas de adultos em horarios noturnos, além da experiéncia adquirida com o
ensinode criancas da classe média.

O trabalho na Casa Via Magia estendeu o alcance do Grupo Zimba a outra
regido de Salvador, o que aumentou 0 numero de integrantes.

Com um numero consideravel de alunos, os mais velhos com um bom nivel de
capoeira angola, o grupo é formalmente apresentado a comunidade da capoeira
angola da cidade de Salvador pela organizacdo do 1° Evento de Capoeira Angola do

Grupo Zimba.
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Figura 12 - Cartaz do 1° Evento de Capoeira Angola do Grupo Zimba, em 2002

O ano de 2002 marca a trajetoria de mestre Boca do Rio: recebe o convite de
mestre Cobra Mansa para realizar oficinas em eventos da FICA nos EUA e realiza o
primeiro evento de seu grupo.

No ano seguinte, mestre Boca do rio passou sua primeira temporada na
Europa a convite de mestre Rosalvo e contramestra Susy, da Academia Jangada,

como vimos, os primeiros a fundar um grupo de capoeira angola na Europa.
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Figura 13 Primeira participacdo de mestre Boca do Rio em eventos na Europa, Berlim (2003)

A partir de 2002, mestre Boca do Rio realizou um evento do Grupo Zimba por
ano, até 2006.Se, no evento de 2002, mestre Boca do Rio havia apresentado o
Grupo Zimba a comunidade capoeiristica de Salvador, foi no evento de 2004 que ele
comeca realmente a construir sua maestria. Apos ter seu nome conhecido no Brasil,
nos EUA e na Europa, mestre Boca do Rio comemora os seis anos de Grupo Zimba

com a formatura de seus treinéis Gilberto, Jorge, Manoel e Ricardo!!’.
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VI Anos de Canto Louvando a
Capoeira no Gingado da Vida

Figura 14 - Cartaz e fotos do 3° Evento de Capoeira Angola do Grupo Zimba: formatura dos treinéis (da
esq. para dir.) Ricardo, Manoel e Jorge e mestre Boca do Rio (acervo mestre Boca do Rio)

Diz-se, no universo da capoeira angola, que um mestre comprova sua maestria

nao pelo seu jogo, mas pelo seu trabalho reconhecido pela comunidade, e nada &

17professor Kenneth ndo recebeu o titulo porque ndo estava no Brasil, e Gilberto faltou ao evento.
Alias, assim como mestre Boca do Rio ndo soube quando se tornou contramestre, nenhum dos seus

treinéis o soube previamente.
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mais legitimo que comprovar o trabalho de um mestre apresentando, primeiro, um
grupo coeso e organizado e, depois, os frutos desse trabalho ao formar novos
angoleiros competentes que dardo continuidade a linhagem.

No ano de 2005, uma nova conquista do grupo. Mestre Boca do Rio consegue
alugar um espaco, proximo ao Circo Picolino, localizado na Rua Carimbamba, orla
de Pituagu.

Ter um espaco que pode ser ambientado significa adquirir uma casa, uma
sede, que representa a materialidade da capoeira angola, quase como um local
sagrado onde tinha as cores preta e amarela, as fotos dos mestres da linhagem, o

altar com os santos e orixas, os berimbaus, cara foi massa, diz mestre Boca do Rio.

Figura 15 - Roda de capoeira angola do Grupo Zimba no espac¢o da Rua Carimbamba, Salvador, 2005
(acervo mestre Boca do Rio)

Tratava-se de uma sobreloja alugada, situada em cima de uma loja de

pranchas de surfe:
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Figura 16 - Fachada do espago do Grupo Zimba na Rua Carimbamba (foto minha)

No entanto, apesar de estarem todos satisfeitos com o novo espaco (grande e
decorado), o preco do aluguel era alto para o orcamento do grupo, naquela ocasiao;
apenas para pagar o aluguel, agua e luz, eram necessarias 20 mensalidades.
Durante as férias, a renda custeava apenas o aluguel e havia ocasifes nas quais
mestre Boca do Rio tirava dinheiro do seu trabalho na Casa Via Magia para
completar a quantia necessaria ao pagamento do aluguel. Mesmo assim, mestre
Boca do Rio e o Grupo Zimba mantiveram o espac¢o durante o tempo que foi
possivel.

O trabalho do grupo se ampliava na regido. Treinél Ricardo ja havia comecado
um projeto com aulas de capoeira angola em Diogo, vilarejo de Mata de Sao Joéo,
cidade do litoral norte da Bahia, cerca de 100 km da capital; treinél Jorge havia
iniciado um trabalho com criancas na Praia do Forte, na cidade de Lauro de Freitas,
também litoral norte da Bahia.

No ano seguinte, treinél Jorge deixou o trabalho da Praia do Forte e iniciou um
novo com treinél Manoel no Condominio Habitacional Jardim Gantois, localizado no
bairro Piatd ao lado do Pituagu. Treinél Manoel comecou a dar aulas na sede do
grupo também, juntamente com mestre Boca do Rio.

Treinél Gilberto haviase casado com uma mulher inglesa e mudado para
Londres, onde comegou um trabalho com capoeira angola e percusséo. Professor
Kenneth estava em Viena, na Austria, assumindo um nicleo do Grupo Zimba.

TreinélRicardo conhece uma mulher italiana e muda-se para esse pais onde da
aulas para um pequeno conjunto de pessoas, em Bologna, no final de 2004, e la
permanece até 2006.
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O Grupo Zimbapassou entdo por um lento processo de expansdo. Primeiro,
para outros bairros, depois, para outras cidades de Salvador e, por fim, para a
Europa. Mas, em 2007, todos os nucleos situados no exterior deixam de existir. Os
Treinéis Ricardo e Gilberto voltam para o Brasil e professor Kenneth abandona o
Grupo Zimba, como veremos em outro capitulo.

Nesse periodo, ainda com um ano para o vencimento do contrato do prédio da

Rua Carimbamba, o teto e as janelas do lado esquerdo da sala despencam.

Figura 17 - Espaco do Grupo Zimba na Rua Carimbamba, com a estrutura fisica danificada (foto minha)

O proprietério, alegando nédo ter condi¢cdo financeira de pagar pelo concerto
transfere a responsabilidade para o locatario, ou seja, o0 Grupo Zimba. Dessa forma,
o contrato foi rescindido, o que implicava pagamento da multa.

O grupo fica sem sede e treinél Manoel decide comecar a dar aulas no espaco
da Associacdo de Moradores do Bairro Stiep, perto do condominio onde mora. O
espagco era a sobreloja, justamente em cima do forno de uma pizzaria, um
consideravel agravante ao calor tropical de Salvador.

Em 2007, mestre Boca do Rio - até entdo contramestre Boca do Rio - participa
do evento Malungos: Companheiros de Viagem, realizado em parceria pelos trés
grupos formados pelos dissidentes do GCAP: FICA, Zimba e Nzinga. Nesse evento,
mestre Cobra Mansa confere os titulos de mestras a Paulinha e a Janja e de
mestres ao Poloca e ao Boca do Rio. Esta foi a ultima "barca" de mestres da
linhagem de mestre Moraes''® em Salvador.

118 Apos isso, apenas mestre Silvinho da FICA foi formado nesta linhagem, em 2011.
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No final de 2007, mestre Boca do Rio decide tentar a vida na Europa. Suas
motivacBes foram vérias: conhecer a vida na Europa, dar a possibilidade de seus
filhos aprenderem outra lingua, mas a principal delas foi trabalhar, ganhar dinheiro e
conseguir comprar um espaco para a sede do Grupo Zimba, livrando-se do aluguel.

Antes de seguirmos mestre Boca do Rio a Europa, mostrarei a formagéo dos
nucleos do grupo Zimba em Curitiba e Porto Alegre, sendo que esses nucleos

contribuiram para o projeto de mestre Boca do Rio.
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6.GRUPO ZIMBA NO SUL DO BRASIL

E evidente o papel da somaterapia para a difusdo da capoeira angola da
linhagem de mestre Pastinha ao sul do Brasil pela via de mestre Boca do Rio.
Entretanto, em dado momento algumas questfes separaram a capoeira angola
tradicional da somaterapia. A esse respeito mestre Boca do Rio pde em cheque a
eficdcia da somaterapia apropriando-se do discurso terapéutico e o introduzindo no
discurso da capoeira angola tradicional:

[...] [quando crianga] eu tinha medo das pessoas e ndo me abria para
elas, mas com a capoeira angola eu tive que me abrir... Eu nao
precisei de uma somaterapia, eu fiz uma terapia pela capoeira
angola, porque a prépria capoeira angola é uma terapia, a propria
capoeira angola é uma prética anarquista (mestre BOCA DO RIO em
SOMA - An Anarchist Therapy, 2006).

Mestre Boca do Rio sempre teve suas diferencas com a somaterapia
publicizadas; na realidade, nunca participou de suas sessdes, porém teve, da parte
de pessoas ligadas a ela, muitos admiradores, alguns dos quais se tornaram
amigos.

Alguns desses amigos vieram a tornar-se discipulos seus e acabaram
abandonando a somaterapia para se tornar angoleiros do Grupo Zimba.

Atualmente, mestre Boca do Rio ndo mantém nenhum tipo de relacdo com a
somaterapia, entretanto, € inegavel o papel que ela representou em sua trajetoria e
na historia da formacéo do Grupo de Capoeira Angola Zimba e, para ser mais exato,
na historia da capoeira angola do sul do Brasil.

6.1. AFORMACAO DO NUCLEO ZIMBA EM CURITIBA

Flavia foi uma de minhas principais interlocutoras dessa localidade e participou
de todo o processo de formacéo do nucleo Zimba-Curitiba.

No inicio da pratica da capoeira angola em Curitiba, Flavia conta:

A gente fazia a capoeira, ndo a capoeira angola que a gente faz hoje, porque a gente ndo
sabia a diferenca, entende? Era uma vivéncia obrigatdria dentro da somaterapia, porque ela
tinha o poder de mobilizacdo de couracas neuromusculares, porque trabalha a mdasica,
porque bota a m&do no chéo, porque trabalha tudo... Ele [Roberto Freire] pesquisou Varios
esportes e chegou a conclusdo de que a capoeira € a atividade fisica que ajudava mais
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rapidamente desmobilizar, destravar as couracas do corpo, uns conceitos de bioenergética...
E pra manter o trabalho da terapia a gente tinha que fazer os movimentos da capoeira, sé
isso (Entrevista com Flavial'®, Curitiba, 2008).

Nesse momento, a capoeira angola praticada pelos curitibanos era como uma
vivéncia terapéutica. O vinculo entre capoeira angola e somaterapia nessa cidade se

dava em torno de um posicionamento politico anarquista. Flavia continua:

N6s tinhamos um discurso politico muito claro em relacdo ao anarquismo... E... Autogestao,
esses conceitos da soma mesmo e era essa a relagcdo que Roberto Freire defendia... A
capoeira de Curitiba passou um tempo assim, depois que a gente foi se chamando de
angoleiro e tal, a gente nem sabia 0 que era um angoleiro no comeco... (idem).

Nessas falas, Flavia se refere ao fato de que no inicio a sua pratica da capoeira
angola ndo tinha sentido independente do sentido associado a somaterapia.
Somente depois que a capoeira angola adquire um sentido especifico € que as
pessoas, que tinham a vivéncia da capoeira angola na somaterapia, se tornaram
angoleiros.

Foi a partir de uma palestra realizada por Roberto Freire em Curitiba, na
Universidade Federal do Parana (UFPR) no ano de 1991, que Rui Takeguma,
juntamente com outros somaterapeutas, iniciou um grupo de somaterapia nessa
cidade!?® e se pOs a procurar algum angoleiro na cidade de Curitiba, mas néo
encontra, porque naquele periodo ndo existia nenhum no sul do Brasil.

O grupo recém-formado ocupava salas da Universidade para suas reunides e
isso acabou por tornar-se uma caracteristica dos grupos de capoeira angola que
surgiram posteriormente, todos espacos eram publicos, geralmente vinculados a

Universidade.

119 Flavia é filha de imigrantes polacos que se instalaram no interior do Parana. Na sua adolescéncia,
mudou-se para Curitiba afim de estudar artes e |4 encontrou a somaterapia e a capoeira angola. Para
ela, a capoeira angola possui aspecto terapéutico principalmente por possuir referéncias culturais
brasileiras que lhe faltavam no Parana, como a capoeira angola ou o samba de roda. Em 2009, Flavia
mudou-se para Salvador onde ingressou no mestrado em Musica da UFBA para dar continuidade aos
seus estudos sobre a musicalidade da capoeira angola e do samba de roda que realizou na
Faculdade de Artes do Parana (FAP) (DINIZ, 2004). Atualmente, Flavia Diniz € doutoranda em
Musica pela UFBA.

120 Rui Takeguma fez da sua relagdo com a capoeira angola e a terapia corporal um projeto de vida.
Passou a disseminar a somaterapia em SP, RJ e MG em conjunto com a pratica da Capoeira angola.
Nesse periodo, ele mantinha um grupo chamado GIACA (Grupo Ié Anarquista de Capoeira angola).
Em 2001, Takeguma rompe com a somaterapia de Roberto Freire e cria sua prépria terapia corporal,
a “Somaié”, com filiais em SP, RJ e MG. Ele resistiu as forgas centripetas do sistema de linhagem da
capoeira angola e as suas criticas, mantendo-se até os dias atuais como um terapeuta e praticante
de capoeira angola anarquista, independente de mestres e grupos tradicionais (Entrevista com Rui
Takeguma, Lyon-Sdo Paulo via MSN, dezembro de 2009).
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O grupo acabou por encontrar um professor de capoeira
regional/contemporénea, chamado Crocodilo, e, em seguida, outro denominado
Xangd; ambos ligados ao mestre Kinkas e ao Grupo de Capoeira
Regional/Contemporanea Muzenza de mestre Burgués, segundo o qual deveriam
estar aptos a ensinar tanto a capoeira angola quanto a capoeira regional.

Até esse momento, nenhum dos curitibanos da somaterapia conhecia a
capoeira angola, de modo que, para o grupo de somaterapia daquele periodo, ndo
faria diferenca alguma se a capoeira fosse angola, contemporanea ou regional.

Quando a questdo da diferenca entre ambas as praticas se colocava,obtinham
como resposta que a capoeira angola é lenta e a regional/contemporanea, rapida, a
angola € artistica e a regional/contemporanea, esportiva; a angola é de negro
(popular) e a regional/contemporanea é de branco (elitizada): ideias que
simplificavam, a meu ver, as reflexdes do artigo do antropdlogo argentino
AlejandroFrigerio'? (1989) que tonrou-se o"livio de cabeceirados praticantes de
capoeira angola da somaterapia de Curitiba.

Nesse periodo, alguns dos integrantes da somaterapia achavam que o0s
professores de capoeira regional/contemporanea eram um tanto quanto violentos e
comecaram a desconfiar do potencial terapéutico dessa vertente.

Em 1993, Rui Takeguma convida mestre Primo de Belo Horizonte (onde
também eram formados grupos de somaterapia), do GCAI (Grupo de Capoeira
Angola Iana), para realizar uma oficinaem Curitiba. A partir desse "evento", 0s
integrantes do grupo de somaterapia perceberam uma grande diferenca entre a
capoeira angola ensinada por mestre Primo e a capoeira angola da vertente
regional/contemporanea que praticavam até entao.

Aqui passou a vigorar a ideia de que ndo era apenas a ‘lentidao” que
caracterizava a pratica da capoeira angola.

Depois da experiéncia com mestre Primo, Rui Takeguma e seus alunos
decidiram encontrar algum professor que fosse especificamente de capoeira
angolal??,

Rui Takeguma é uma figura importante para a historia da migracéo da capoeira

angola para o sul do Brasil, pois, como um dos mais ativos representantes da

121 FRIGERIO, Alejandro. Capoeira: de arte negra a esporte branco. Revista Brasileira de Ciéncias
Sociais, Sdo Paulo, v.4, n.10, p., 1989.

122 Rui Takeguma, depois de certo tempo se dedica a escrita de um texto sobre as principais
diferencas entre capoeira regional, capoeira contemporanea e capoeira angola (TAKEGUMA, 2002)
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articulagdo entre somaterapia e capoeira angola, ocupou uma funcdo de
intermediario entre dois seguimentos sociais.

Nesse periodo, havia muitas oficinas de educacao libertaria na “Casa da soma”
em Sao Paulo, onde Rui Takeguma acaba conhecendo contramestre Nino Faisca de
Olinda vinculado ao Grupo Angola Mée, que recebeu aulas de mestre Moraes e
mestre Boca do Rio nesta ocasiao.

Em 1993, Rui Takeguma o convida a morar em Curitiba, com despesas pagas
e salario fixado a fim de dar aulas de capoeira angola para o grupo de somaterapia.

ContramestreNino Faisca foi o primeiro professor de capoeira angola na cidade
de Curitiba. Ele era querido pelo grupo de entdo pelo fato de ndo ser tdo exigente
em relacdo a alguns aspectos considerados fundamentais a pratica da capoeira

angolasegundo os mestres tradicionais de Salvador. Flavia relata:

[...] naquele periodo a hierarquia e o uso de uniformes e regras rigidas que marcam, na real,
alguns dos fundamentos da capoeira angola, eram contrarios a ideologia anarquista da
gente, e até nisso Nino conquistou todo mundo porque ele era muito tranquilo em relacéo a
isso(Entrevista com FLAVIA, Curitiba, 2008).

Algumas das pessoas que foram seus alunos na ocasidointerpretavam a
flexibilidade de contramestre Nino como uma atitude anarquista; ele ndo tinha como
projeto, na ocasido, implantar o Grupo de Capoeira Angola Mae (GCAM) em
Curitiba. Nino representava um meio termo ou um primeiro contato entre a pratica da
capoeira angola “tradicional” e a ideologia anarquista.

De certa forma, a personalidade de Nino foi importante para a continuidade do
processo de aclimatagdo da capoeira angola em um contexto terapéutico da
somaterapia.

Nesse periodo, havia se formado uma rede entre as pessoas da somaterapia
do sul do Brasil e o0 GCAM de Olinda. Por mediacdo da Casa da Soma de S&o
Paulo, alguns angoleiros do GCAM foram convidados a dar aulas nos grupos da
somaterapia em Floriandpolis-SC e Porto Alegre-RS.

Dentre aqueles que frequentaram a Casa da Soma, mestra Elma acabou

seguindo para Porto Alegre e contramestre Carlinhos foi convidado por Flavia,
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contramestre Ninja e Lauro!?® e seguiu para Curitiba coincidindo com a viagem de
Nino para a Europa, em 1996.

Notemos que os elementos que formavam a pratica da capoeira angola do
GCAM, na ocasido, se assemelhavam aos do GCAP de mestre Moraes, inclusive as
cores preta e amarela que mestre Moraes havia retomado a partir do uniforme
desenvolvido por mestre Pastinha na década de 1940.

No que concerne a ampliacdo do mercado de trabalho para angoleiros, o sul do
Brasil, na década de 1990, assemelha-se a Europa da década seguinte.

Com contramestre Carlinhos, a capoeira angola de Curitiba ganhou novos ares.
Diferentemente de contramestre Nino Faisca, contramestre Carlinhos queria
reproduzir os fundamentos de seu mestre (mestre Sapo) e de seu grupo (GCAM)
naquela cidade, o que significou assumir a autoridade.

Assim passava a ser obrigatério: usar uniformes preto e amarelo (as cores
utilizadas pelo GCAM na ocasido); pintar os berimbaus de preto e amarelo; respeitar
horérios e normas durante os treinos; respeitar certas normas de entrada na roda de
capoeira; respeitar a forma com que os instrumentos eram formados e tocados,
todos os elementos que faziam parte dos fundamentos da capoeira angola e, mais
especificamente, dos fundamentos do GCAM.

Flavia conta que a chegada de contramestre Carlinhos ocasionou uma
mudanc¢a muito radical na capoeira angola de Curitiba, posto que de uma pratica
lidica a capoeira angola se tornava uma pratica muito séria com regulamentos e
obrigacdes bem definidos.

Aqui se percebe que um conflito entre dois sistemas morais se instaura: o da
somaterapia regido por um ideal anarquico e o0 da capoeira angola
predominantemente hierarquico, onde a representacdo de um coletivo se torna
preponderante e o individuo perde lugar para a “pessoa”, na qual uma coletividade
se faz representar inteira nos corpos dos sujeitos (DAMATTA, 1997).

A presenca de contramestre Carlinhos na capoeira angola de Curitiba conduz a
divisdo do grupo por mais uma vez. Flavia e Lauro ndo se sentiam respeitados pelo
esforco que tinham realizado para manter a capoeira angola na cidade de Curitiba,

nos anos anteriores a chegada de contramestre Carlinhos, e abandonaram o GCAM

123 Contramestre Ninja e Lauro, assim como Flavia, estudaram Artes. Contramestre Ninja trabalhava
apenas com capoeira angola e Lauro dedicava-se a fotografia e a somaterapia.
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de Curitiba. Segundo eles, contramestre Carlinhos era excessivamente autoritario e
NAao ouvia as suas opinides.

Como a somaterapia era temporaria e a pratica da capoeira angola deveria ser
duradoura, jA que responsavel pela durabilidade e eficacia do tratamento
terapéutico, as pessoas eram levadas a capoeira angola pela referéncia discursiva
anarquica da somaterapia, mas muitas delas comegcavam a se distanciar dela com o
passar do tempo.

Nesse momento, ja estavam presentes no GCAM de Curitiba: Guto, Caetano e
Flavia (atuais integrantes do Zimba-Curitiba que passaram pela somaterapia).

O grupo GCAM de Curitiba era entdo composto por muitas pessoas, dentre as
quais contramestre Carlinhos, Lauro, Flavia, Guto, contramestre Ninja e Caetano'?4.

Como consequéncia das imposicdes referentes a observancia dos
fundamentos do GCAM de Curitiba, as pessoas que se propuseram a continuar com
os valores libertarios construidos na somaterapia sairam do GCAM e formaram um
novo grupo: Flavia e Lauro formam um segundo grupo mantendo a ideologia da
somaterapia. Em seguida, contramestre Ninja e Guto rompem com contramestre
Carlinhos e formam um terceiro grupo.

Em 2001, a capoeira angola de Curitiba se divide em trés grupos: o GCAM de
Carlinhos, um grupo de Lauro e Flavia, vinculado a somaterapia, e outro de
contramestre Ninja e Guto, os dois Ultimos se encontravam independentes de
mestres e grupos tradicionais até o momento.

Contramestre Carlinhos continua com seu trabalho no GCAM no Centro
Académico da Agronomia (UFPR) até 2000, quando rompe com mestre Sapo e esse
grupo. Algum tempo depois, Contramestre Carlinhos funda o seu préprio: Grupo de
Capoeira Angola Resisténcia e Arte (GCARA).

Contramestre Carlinhos também n&o fica sozinho e acaba sendo
apadrinhado'?® por mestre Lua de Bobd do Grupo de Capoeira angola Meninos de
Arembepe (GCAMA) da Bahia.

124 Guto e Caetano também passaram pela Faculdade de Artes da UFPR. Guto é filho de imigrantes
italianos e trabalha com desenho e confeccdo de instrumentos educativos em uma escola Waldorff,
de propriedade de seus pais, ja Caetano confecciona artesanatos e os revende para lojas e feiras de
arte.

125 Uma das modalidades de estabelecimento de ligacdes com um grupo e mestre tradicionais. Ao
invés de se “filiar” (filho) ao grupo e seguir a todos os fundamentos do mestre o que propicia maior
grau de legitimidade, a alternativa é ser “apadrinhado” (afilhado) e apenas manter uma minima
relagdo de legitimacdo, porém sem a necessidade de seguir todos os fundamentos de seu mestre.
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A formacgdao do terceiro grupo acontece quando contramestre Ninja rompe com
contramestre Carlinhos e Guto o acompanha, ambos estédo dispostos a procurar por
outra "referéncia" de capoeira angola tradicional, pois percebem que sozinhos
também nao poderiam ficar.

A ideia de fazer parte de um grupo tradicional € aos poucos interiorizada por
todos os praticantes da capoeira angola de Curitiba, o que os leva a uma busca por
filiacbes com grupos relacionados a Bahia e a linhagem de mestre Pastinha e
mestre Moraes.

Contramestre Ninja, entdo, comeca a dar aulas no Diretério Central dos
Estudantes (DCE) da UFPR e Guto e Caetano passam a treinar com ele, todos
decididos a aprender e reproduzir os fundamentos do GCAP de mestre Moraes.

Nesse periodo, contramestre Nino ja tinha retornado a Europapara trabalhar na
Alemanha com mestre Sapo. Ambos estabelecem forte relagdo com mestre Rogério,
da Associacdo de Capoeira Angola Dobrada-ACAD(ex-integrante do GCAP e ex-
aluno de mestres Moraes) que ja estava fixado na Alemanha. Contramestre Nino
decide se filiar ao grupo ACAD também, abandonando o GCAM e mestre Sapo.

Mesmo em Curitiba, contramestre Ninja ainda se sentia aluno de contramestre
Nino, assim que soube da filiacdo de Nino ao ACAD, contramestre Ninja decide se
filiar também. Assim, o terceiro grupo de capoeira angola da cidade de Curitiba, o
qgual até entdo ndo tinha nenhuma identidade reconhecida perante a comunidade da
capoeira angola, torna-se ACAD. Contramestres Ninja, Guto e Caetano faziam parte
desse grupo, em seguida chegou também Pereré!?,

Filiar-se a ACAD correspondia a obedecer aos fundamentos de mestre Rogério
(mestre fundador da ACAD); isso queria dizer usar roupas brancas e pretas; tocar os
instrumentos e transmitir os conhecimentos em aula, segundo a forma que mestre
Rogério apregoava.

Flavia e seu companheiro Mico retornam de Londres e encontram a capoeira
angola de Curitiba com essa configuragdo: O GCARA (Grupo de Capoeira angola
Resisténcia e Arte), de contramestre Carlinhos e seus alunos, com os fundamentos
de mestre Lua de Bob6é do GCAMA (Grupo de Capoeira angola Meninos de

Arembepe-Bahia) e usando roupas azuis e brancas; a ACAD com contramestre

Trata-se de um jogo de prioridades entre graus diferentes da dupla “autonomia vs legitimidade” (ver
BRITO, 2010).
126 pereré, formado pela UFPR, possui um escritdrio de design grafico.
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Ninja, Caetano, Pereré e Guto usando roupas brancas e pretas; e o0 grupo da
somaterapia com Lauro, sem obedecer aos fundamentos da capoeira angola de uma
linhagem tradicional em especifico, mas com uma leitura deles pautada nos
principios da pratica da somaterapia.

Guto, depois de dois anos treinando com contramestre Ninja no ACAD, rompe
com o grupo pelo fato de ndo mais se identificar com seus fundamentos. Apesar de
ser da linhagem de mestre Moraes, ele os achava diferentes dos fundamentos
defendidos por esse mestre, os quais gostaria de aprender. Afirma que sé usou a
camiseta e as cores do ACAD por respeito ao contramestre Ninja e ao grupo pois,
embora estivesse treinando com eles, nunca se sentiu um angoleiro do ACAD.

Guto casa-se com Andréa, também praticante de capoeira angola, e se muda
para Florianépolis. L4, Andréa'?’ e Guto treinam com Lagartixa também do GCAM
(vindo também de Pernambuco e passando pela Casa da Soma em Séo Paulo), que
lhes conta historias de mestre Boca do Rio.

Guto diz que ja tinha ouvido mencionar o nome de mestre Boca do Rio no CD
do GCAP*?8,0 qual ele estudava e conhecia integralmente.

Em 2002, Guto e Andréa seguiram para Cricima, onde Fabi (membro do
Zimba-Porto Alegre) organizou o evento com mestre Boca do Rio com o intuito de
conhecé-lo.

No ano seguinte, organizaram uma viagem para conhecer o trabalho de mestre
Boca do Rio em Salvador. Visitaram varios grupos, a Fundacéo Internacional de
Capoeira Angola (FICA), de mestre Cobra Mansa, Centro Esportivo de Capoeira
Angola (CECA), de mestre Jodo Pequeno, Grupo de Capoeira Angola Filhos de
Angola (GCFA), de mestre Laércio e o Grupo Zimba de mestre Boca do Rio.

Ficaram um més treinando com mestre Boca do Rio e voltam para o sul,
mudando de Florianopolis e retornando para Curitiba.

Em 2004, Guto e Andréa comecam a treinar com Pereré, Caetano (ambos

haviam rompido com a ACAD) e Fabio'?° (recém-saido de um grupo de somaterapia)

127 Andréia também é pedagoga Waldorf, assim como Guto e Claude.

128 Trata-se do CD “GCAP” produzido pelo selo Smithsonian Folkways que, em 2004, concorreu ao
Grammy na categoria de World Tradicional Music.

129 Fabio se formou em Direito eestudou a danca e a musica da capoeira angola na Faculdade de
Artes da UFPR. Na ocasido da realizagéo do trabalho, ele dava aulas de capoeira angola e percussao
para criangas. Atualmente, o GCAZ de Curitiba conta com Angela Ribeiro, mais uma angoleira-
pesquisadora que realizou seu estudo de mestrado em Artes sobre capoeira angola na UFBA
(Ribeiro, 2008) e realiza seu doutorado na mesma Universidade sobre o tema da capoeira angola.
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e junto com eles formam o grupo denominado por Guto (em meio a risadas) como o
"grupo dos insatisfeitos".

Guto conta que nesse grupo nao havia uma pessoa responsavel pelas aulas,
havia rodizio de lideranca; e, cada dia o treino era realizado por uma das pessoas do
grupo. Nos dias nos quais Guto dava aulas, entre 2004 e 2005, ele ja transmitia a
movimentagao corporal e os toques dos instrumentos da maneira com que havia
aprendido nas oficinas de mestre Boca do Rio, reproduzindo, entdo, 0s seus
fundamentos, sem, contudo, estar filiado a ele, nem usar sua camiseta. Eram o que
atualmente seria chamado de "grupo de estudos".

No mesmo ano de 2005, o nucleo recém-formado Zimba-Curitiba chamou
mestre Boca do Rio para uma oficina nessa cidade. Para esse grupo de pessoas,
mestre Boca do Rio satisfazia a tudo o que se esperava de um mestre tradicional
com a vantagem de ser jovem e aberto a discussdes. Ele oferecia um respaldo
legitimo para alocar o grupo no universo da capoeira angola.

Depois de 2005, o grupo comeca a usar o uniforme com as cores pretas e
amarelas, a camiseta do GCAZ, e a representar mestre Boca do Rio, sentindo a
necessidade de um espaco préprio onde pudessem ambientaliza-lo, segundo os
critérios do Grupo Zimba. Isso ocorreu no fundo da casa de Caetano, situada no
Centro Civico, ao lado do Museu Oscar Niemayer.

Contramestre Ninja, que era o responsavel pelo ACAD (Associacdo de
Capoeira Angola Dobrada) em Curitiba decide ir para a Alemanha e ficar com mestre
Rogério em 2006. Quando contramestre Ninja foi para a Europa, contramestre
Negéo, que fazia parte do nucleo de Belo Horizonte do ACAD, foi para Curitiba
apenas para ficar alguns meses e organizar 0 nucleo dessa cidade; entretanto,
acabou se afeicoando e 14 se fixou. A partir dai, ndo havia mais praticantes de
capoeira angola que n&o fizessem parte de grupos definidos e que nao
obedecessem a seus respectivos fundamentos, ou seja, todos seguiam alguma
“referéncia”". O grupo que estava diretamente ligado a somaterapia perdeu forga e
desapareceu.

Desse periodo em diante, o nucleo Zimba-Curitiba realizou quatro oficinas com
mestre Boca do Rio: 2004, 2005, 2006, 2007, até o periodo em que rumou para a
Europa.

Nesse periodo, o Grupo Zimba j& era uma associacdo, tinha seu estatuto

desde a fundacédo em 1997, mas foi apenas com o surgimento do nucleo Zimba que
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0 grupo tornou-se uma ONG mais ativa, renovando o estatuto e buscando verbas
publicas para financiar parte dos eventos (ajuda do mestre e as passagens de
deslocamento do mestre Boca do Rio).

Em 2007, o conjunto de eventos organizados pelo nucleo Zimba de Curitiba foi
importante para a ampliacdo do Grupo para fora do Brasil. Nesse evento, toda a
verba arrecada pelas inscrigcbes das oficinas, assim como o dinheiro conseguido via
projeto cultural foi repassado ao mestre Boca do Rio, que estava nho momento
viajando para conseguir dinheiro para mudar-se para a Espanha, o que aconteceu
no final dagquele ano.

A participagdo do nucleo Zimba Curitiba na conformacéo do Grupo Zimba
passa por uma de troca pautada em uma perspectiva social. Podemos entender isso
por meio da aceitacdo do nucleo em receber o filho adotivo de mestre Boca do Rio
para morar em Curitiba.

No ano de 2012, André Boquinha sai de Salvador para assumir o nucleo
Zimba-Curitiba.André Boquinha foi aluno de mestre Boca do Rio nos projetos sociais
em que trabalhou em Salvador (projeto Ax€) e, por intermédio do mestre, adentra no
mercado de trabalho da capoeira angola e inicia uma nova fase de sua vida, com
estudos e trabalho no sul do pais. Além de solicitar ao nucleo de Curitiba que
recebesse André Boquinha, mestre Boca do Rio também pediu aos angoleiros do
ndcleo Zimba de Porto Alegre para convida-lo para realizar eventos e oficinas nessa
cidade.

Atualmente, André Boquinha é a lideranca dos treinos, mas Pereré*°, um dos
ex-integrantes da somaterapia e o mais velho angoleiro do nucleo ainda em
atividade na cidade, continua mantendo o controle administrativo e financeiro do

ndcleo. Ele diz sobre o significado da capoeira angola em sua vida:

[...] cara, o Boca sempre deu muito pra gente aqui de Curitiba, muitas vezes ele veio para ca
e ficou trabalhando 15, 20 dias para ganhar 500 reais. E uma piada! Ele ainda nem pedia
grana! Tantas outras vezes ele veio pro sule saiu sem nenhum...Nenhum dinheiro! Mas,
meu, 0 cara vem, transmite tudo que sabe por ideologia de vida. Cara, ele vive a capoeira
angola com a gente sem filtros, entendeu? Ele ensina, responde a tudo que a gente
pergunta na boa. E a gente daqui? O que gente faz? Quem nds somos na capoeira? Na
real, eu acho que somos um bando de pessoas de classe média branca com problemas
existenciais, como quase todos jovens de familia burguesadessa geracdo. O cara vem e,

130 pereré (Rafael Milani Medeiros) € natural do Rio de Janeiro, mas foi criado em Curitiba, tem 36
anos de idade, é designer grafico (UFPR) e pesquisador de gestdo urbana. Atualmente, esta
concluindo seu doutorado (PUC-PR)
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além de ouvir todo mundo, ele mostra um universo cheio de for¢ca sabe? Feito por pessoas
gue vive numa miséria material, em condicbes realmente degradantes e mesmo assim,
vivem felizes, cara, sorrindo. V& a Africa como €, a miséria que os caras vivem...Masa
cultura dos caras é cheia de festa, danca, alegria. E isso, eu acho que a capoeira angola
herdou isso, entendeu? A natureza da capoeira € coisa de gente humilde e por isso que
serve para dar alegria e perspectiva de melhoria de vida [...]. Agora, claro, a natureza da
capoeira mesmo é para tirar as pessoas de condi¢cdes de miséria, alguns tém uma miséria
existencial e outros tém uma miséria material. Ela sempre foi relacionada a galera excluida e
tem um compromisso com a populacdo da periferia mesmo, gente pobre e na maioria negra,
entendeu? A gente vé que ela tem um potencial para daroportunidade na vida, como
ocorreu com o préprio Boca e muitos mestres e agora ocorre com André Boquinha.E o Boca
traz isso pra gente com sua capoeira angola. A capoeira, por causa desta heranca cultural,
ensina pra gente o que falta na nossa cultura, entendeu? Ela ajuda a entender coisas bem
basicas, mas importantes, como amor ao proximo, espiritualidade, destino, entendeu? Eu
mesmo tenho meus conflitos sobre meu lugar na capoeira angola.

Eu me dedico do jeito que acho justo, ajudando o mestre e 0 grupo com o que posso. E
assim que os nucleos devem agir. O Boca faz um trabalho social gigante com a molecada
em Salvador e o André Boquinha é um dos resultados disso.Agora, eu sempre me pergunto
gual é a minha na capoeira angola. Porque eu estou aqui? Uma vez fui me consultar num
terreiro de candomblé, no pai de santo e eu disse: "p6, eu sinto as vezes que eu nado faco
parte deste universo, acho que meu universo € outro, por que capoeira esta na minha vida?"
E ele me respondeu: "vocé ndo tem ainda essa coisa toda, mas um dia vocé vai entender
por qué!"... Hoje eu tenho um pouco mais de consciéncia de que se eu néo tivesse na
capoeira eu nem teria contato com essa realidade, entendeu? Esse universo mais humilde e
tal, um universo que me d& muito no sentido de desenvolvimento humano. No final é por
isso que eu faco capoeira. A capoeira... 0 Boca mesmo acaba fazendo um tipo de
redistribuicdo de renda sabe? Tipo sai grana do sul, dos alunos mais estruturados
economicamente e coloca nos projetos sociais como é o trabalho 14 no Bate-Facho,
entendeu? Mas ainda acho que deveria ter mais respeito e consideracdo pelo trabalho do
cara [Mestre Boca do Rio], mais grana sobretudo (Entrevista com PERERE, Curitiba, 2014).

Vejamos agora como formou-se o ndcleo Zimba na cidade de Porto Alegre.

6.2. AFORMACAO DO NUCLEO ZIMBA EM PORTO ALEGRE

Assim como ocorreu com o Zimba-Curitiba, mestre Boca do Rio foi levado até a
cidade de Porto Alegre pela sobreposicao entre as redes sociais da somaterapia e
da capoeira angola, passando pelo intermédio de professores e mestres da capoeira
regional/contemporanea.

Diferentemente do que ocorreu no nucleo de Curitiba, o nacleo portoalegrense
do Grupo Zimba teve uma lideranca demarcada desde sua fundacdo, Nelson
Ferreira Filho até 2011, e, depois desse periodo, a responsabilidade pelo ndcleo
passou a ser de Vermelho (Alberto Schmitt) até 2014, quando o filho de mestre Boca

do Rio, Suel (Marcus Suel da Conceicdo dos Santos) passou a coordenaras aulas.
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Asua formacéo inicial deu-se em 1993, quando Nelsinho'3! comecou sua
trajetdria na somaterapia apdés uma palestra ministrada por ele na Pontificia
Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul (PUC-RS), nesse mesmo ano.

Nelsinho estudou Direito e atua profissionalmente como bancario na Caixa
Econémica Federal e também ocupou cargos no sindicato dessa institui¢cao.

O grupo de capoeira formado para atender os participantes da somaterapia de
Porto Alegre funcionou em varios locais do centro da cidade, mas fixou-se na Rua
dos Andradas ocupando um prédio de onze andares da Caixa Econémica Federal
em desuso, por intermédio de Nelsinho.

Apés alguns anos de muitas manifestacbes e defesas da ocupacdo, a
prefeitura compra o prédio e concede um termo de sessdo para as diversas
atividades culturais que ali ja ocorriam ilegalmente, uma das quais a capoeira
angola.

Assim como em Curitiba, nenhum dos espacos utilizados pelo grupo eram
pagos, tratava-se sempre de ocupacfes de espacos tidos como publicos ou casa
dos préprios membros do grupo.

Os professores de capoeira que passaram pelo grupo foram muitos, alguns
desconhecidos e outros ocupam, hoje, um papel central na capoeira angola local.

Como consequéncia dos conflitos ocasionados pelos dilemas entre os valores
morais individuais da somaterapia e os valores morais hierarquicos da capoeira, o
grupo sofreu muitas divisdes, da mesma forma como ocorreu com aquelede Curitiba.

Alguns dos membros passaram a treinar com mestre Churrasco (Jean Cleber
Teixeira Santos, de 62 anos de idade, da Associacdo de Capoeira Angola Zumbi dos
Palmares, ACAZP), o precursor da capoeira na cidade de Porto Alegre, e outros com
mestre Ratinho (Anselmo da Silva Acurso, de 58 anos de idade, da Associagao
Cultural de Capoeira Angola Rabo de Arraia, ACCARA); Nelsinho, Vermelho e Ivania
foram dois que se uniram ao mestre Churrasco; Bé seguiu para mestre Ratinho.

Algo peculiar da dindmica de formacgéo da cena angoleira dessa cidade é que,
no periodo da formacdo da somaterapia portoalegrense, alguns dos mestres e

professores de capoeira regional/contemporanea tornaram-se angoleiros mediante

131 Nelsinho é irméo de Daniel Granada, que participou deste universo e posteriormente estudou o
transnacionalismo da capoeira em seu mestrado (2004) e doutorado (2014) em
Antropologia/Sociologia. O trabalho de Granada se tornou uma das incontornaveis referéncias para
0s pesquisadores do tema.
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percursos parecidos com o descrito acima na formacao do nucleo Zimba de Curitiba:
a aproximacdo e filiacdo a grupos de capoeira angola tradicionais baianos!®2.

O grupo formado pelos mais antigos da somaterapia da cidade permaneceu
com mestre Churrasco, até entdo, a referéncia tradicional da capoeira na cidade
que, apods algum tempo, confiou o trabalho na somaterapia ao seu irmao Bartelemi.
Mestre Churrasco pratica uma capoeira angola que aprendeu acumulando
experiéncias em livros, rodas de capoeira no cais do porto de Porto Alegre e,
posteriormente, em inimeras viagens ao Rio de Janeiro e Salvador'®3. Como
ocorrera em Curitiba, os membros da somaterapia perceberam que a capoeira a
qual estava sendo transmitida era excessivamente violenta e autoritaria para os seus
propdésitos terapéuticos e anarquistas.

Foi quando integrantes do grupo souberam, por intermédio do grupo de
somaterapia de Curitiba, que havia uma angoleira de S&o Luis do Maranhao!3*
(Grupo Laborarte, de mestre Patinho) circulando pelo sul do Brasil. Em 20 novembro
de 1995, foi organizada entdo uma roda em homenagem ao "dia da consciéncia
negra" e mestra Elma foi uma das convidadas. Apds a roda, o grupo decide propor a
mestra Elma que ministrasse aulas para grupos os integrantes durante um més, a
titulo de experiéncia. Apds este més, mestra Elma foi tdo bem recebida e acolhida
pelo grupo que todos juntos decidiram institucionalizar o primeiro grupo de capoeira

132 Grupo Cativeiro de mestre Miguel Machado foi um dos principais mediadores entre a capoeira
regional e a capoeira angola em Porto Alegre, na década de 1990, quando ele préprio aproximou-se
de mestre Jodo Pequeno, aluno de mestre Pastinha. Mestre Ratinho, ex-aluno de mestre Miguel
Machado, funda, em 1995, seu Grupo de Capoeira Angola Rabo de Arraia. O mesmo ocorreu com
mestre Jaburu (José Alberto Mello Ferreira, 50 anos de idade, do Movimento Cultural de Capoeira
Angola Guayamuns, MCCAG), mestre Mico (Jodo Anselmo Louruz, 53 anos de idade, do Grupo de
Capoeira Angola Tupinambas, GCAT), contramestre Guto Obafemi (Mario Augusto da Rosa Dutra, da
Africanamente Escola de Capoeira Angola, AECA), Jean Sarara (do Grupo Raizes do Sul de
Capoeira Angola, GRSCA), professores Renato Vieira e Jauri (Grupo de Capoeira Angola Sabedoria
Popular, GCASP), mestre Renato (Escola Bé-a-Ba de Angola Malta de Guris e Gurias de Rua) e
mestre Baptista (Jodo Baptista de Godoi Neto, do Grupo de Capoeira Angola Mocambo, GCAM).

133 Diferentemente dos outros capoeiristas que vincularam-se a tradigdes da capoeira angola, mestre
Churrasco pratica uma capoeira peculiar, ele € membro do Conselho de Mestres da Federacao
Riograndense de Capoeira (FERGS) registrado como mestre "corda Branca lacre dourado", portanto,
mesmo sendo um mestre de capoeira angola, segue alguns dos principios da "referéncia discursiva
nacionalista” o que o torna menos atrativo como referéncia principal na busca por legitimidade
tradicional da capoeira angola (http://fergscapoeira.blogspot.com.br/2010/06/filiados-da-federacao-
riograndense-de_22.html. Consultado em 15/03/2015).

134 Ela também passava por este processo de transigdo da capoeira regional/contemporanea para a
capoeira angola, mas a época era 0 mais proximo do estilo de capoeira angola da linhagem de
mestre Moraes,agora fixo em Porto Alegre, isso me leva a crer que se tratou de um movimento o
gualfoi se espraiando a partir de Salvador chegando por ultimo no sul do Brasil. Nelsinho conta que,
entre a movimentagéo de capoeira angola, mestra Elma ensinava também movimentos da “sequéncia
de Bimba”, caracteristica da capoeira regional.
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angola formado em Porto Alegre, chamado “Grupo de Capoeira Angola Solta a
Mandinga” (GCASM).

Mestra Elma identificou-se com a proposta do grupo de tal maneira que, ho ano
seguinte, entrou em um grupo de somaterapia e realizou a terapia até o final.
Vermelho'®® também fez parte deste grupo de somaterapia junto com mestra EIma.

O Grupo Solta a Mandinga permaneceu ativo em Porto Alegre de 1995 a 1997.

Nesse periodo, os contramestres Carlinhos, Silvinho e Di, todos do Grupo
Angola Mae de Pernambuco que passaram pela Casa da Soma em S&o Paulo e por
Curitiba, circularam pelas capitais dos estados do Sul onde havia somaterapia:
Curitiba, Florianopolis e Porto Alegre. Como foi dito no tépico anterior, eles foram
admirados pela sua capoeira porque possuiam um capital simbdlico valorizado
naquele momento: tinham uma estética em sua movimentacdo proxima aquela do
GCAP.

Depois de certo tempo, o grupo se dividiu: Nelsinho e outros angoleiros do
Grupo Solta a Mandinga passaram a praticar a movimentacao da capoeira angola da
linhagem de mestre Jodo Grande e mestre Moraes, motivados pela busca pela
tradicional linhagem de mestre Pastinha, e mestra Elma ndo se interessava por isso
na ocasiao.

Por intermédio de Rui Takeguma, da Casa da Soma em Sao Paulo, e Déo
Lemba, de Floriandpolis, Nelsinho fica sabendo que mestre Boca do Rio acabara de
se desvincular do GCAP de mestre Moraes e criar seu proprio grupo, o Zimba.

Nelsinho e mestra Elma organizaram o 1° evento com mestre Boca do Rio em
Porto Alegre, no final de 1997.

Logo, as discussfes se acirraram em torno da busca de "referéncia”, o que
trazia a tona a origem de mestra Elma relacionada a capoeira regional. Houve,
entdo,mais um cisma e ela abandonou o Grupo Solta a Mandinga formando seu
préprio grupo, o “Grupo de Capoeira Angola Nzambi”, atualmente sediado em
Floriandpolis, SC.

Em 1997, houve um Encontro Internacional da FICA em Salvador e treinél
Nelsinho decide participar. Déo Lemba o recebe em sua casa em Salvador e o

conduz até mestre Boca do Rio.

135 Na ocasido era estudante de Fisica na UNISINOS de Sado Leopoldo, atualmente estuda
engenharia ambiental e trabalha como artista construindo bonecos de tecido.
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Depois de dois anos, no dia 20 de novembro de 1999, treinélNelsinho organiza
um evento em Porto Alegre e convida novamente mestre Boca do Rio,
comunicandoa ele o desejo de té-lo como orientador de seu trabalho, levandoos
angoleiros de Porto Alegre a se tornassem o0 que hoje seria chamado de "grupo de
estudo".

Nesse periodo, surge outra pessoa importante na histoéria do ndcleo Zimba-
Porto Alegre: Fabi (Fabiana B. Werhli).

Fabi era praticante de capoeira regional/contemporaneaquando participou do
evento da Primeira Semana de Capoeira de Porto Alegre, em que conheceu mestre
Moraes, do GCAP. Depois da oficina de mestre Moraes, Fabi decidiuaproximar-se
da capoeira angola e procurou Nelsinho, passando a frequentar o Grupo Solta
Mandinga. Participou de algumas oficinasministrada por mestre Boca do Rio e
organizadas por Nelsinho, dessa forma envolveu-se com mestre Boca do Rio. Fabi
muda-se para Salvador e |14 permanece até o final de 2002, quando retorna ao sul,
passando a morar em Cricidma-SC.

Pela necessidade de treinar capoeira angola, ela reGne um pequeno grupo de
pessoas e organiza mais um evento com a presenca de mestre Boca do Rio. Este
evento reuniu pessoas de Floriandpolis, Porto Alegre e Curitiba®3®.

Depois deste periodo, Fabi inicia uma fase de mobilidade mais intensa
alternando entre residir no suldo Brasil (Criciima e Porto Alegre) eSalvador.

Nesses anos, Fabi também se preocupa com o nucleo Zimba de Porto Alegre
porque sabia que, em um momento ou noutro, voltaria a residir definitivamente em
sua terra natal. Empenhou-se, entdo, para que houvesse Grupo Zimba em Porto
Alegre.

TreinélNelsinho, ainda no Grupo Solta Mandinga, tinha iniciado um movimento
para levar a cidade de Porto Alegre o mestre Boca do Rio, a0 menos uma vez por
ano.Nesse periodo, muitos mestres de capoeira angola da linhagem de mestre
Moraes passaram pela cidade: mestre Cobra Mansa, mestre Valmir (ambos da
FICA) e contramestre Célio (até entdo FICA, hoje Grupo Aluandé).

Ambos, mestre Boca do Rio e treinélNelsinho,decidiram pela formalizacdo do
vinculo em 2004, durante um evento que contou com a presenca de mestre Boca do
Rio.

136 Como vimos no topico anterior, foi nesse evento que Guto e Andréa conheceram mestre Boca do
Rio e, posteriormente, foram responsaveis pela formacgao do nucleo Zimba-Curitiba.
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No ano de 2005, um novo evento é organizado e mestre Boca do Rio forma
Nelsinho como o treinél do Grupo Zimba:

Certifico que NELSONFERREIRA FILHO
astd recebendoinasts data, 21 06%sbril de 2008,
¢ titule de Trenk! de Capoelis oo Gripn de

Caposita Ahgela Zimbh

Boca do Rio, Mestre do Grupo

Figura 18 - Festa da titulagdo de treinél Nelsinho e seu certificado (acervo Zimba Porto Alegre)

A partir deste momento, com a presenca de representantes da comunidade
capoeiristica da cidade de Porto Alegre, o nucleo de Porto Alegre da um importante
passo para atingir a legitimacédo na comunidade de capoeira angola local.

No ano de 2010, o nucleo fez uma série de atividades internas. E no fim deste
ano, treinélNelsinho anuncia seu afastamento da capoeira angola ocasionado por
uma grave leséo no joelho. Fabi e Vermelho séo as pessoas que se responsabilizam
pela substituicdo temporariamente.

Algumas outras pessoas foram importantes na formagédo do Grupo Zimba na
cidade de Porto Alegre, como Bambam e o casal Marcelo e Ana. Mas todos estao
afastados por decidirdedicar mais tempo a outras atividades, como trabalho e
familia.

Em 2007, assim como o nucleo de Curitiba, o nucleo de Porto Alegre organizou
um evento para ajudar mestre Boca do Rio arrecadar dinheiro para sua viagem a
Espanha.

Durante o periodo em que mestre Boca do Rio esteve fora do Brasil, o nacleo
realizou eventos com certa frequéncia, tendo como convidados mestre Poloca,
mestre Robervale outros mestres relacionados a linhagem de mestre Pastinha e
mestre Moraes.

Um dos ultimos foi uma palestra de Totti Angola, que circula pela comunidade

da capoeira angola com certo reconhecimento, visto haver treinado anos no Center



205

of Capoeira angola of Master Jodo Grande em Manhattan, Nova lorque. Atualmente
desenvolve um trabalho de capoeira angola em Amsterdam, na Holanda.

A palestra versava sobre a relacao tradicional de sua etnia angolana entre os
berimbaus e as mulheres. Esse tema atraiu a atencdo de algumas mulheres do
Zimba Porto Alegre (sobretudo Ivania, Fabi, Ana e Milene) que participam, em
conjunto com angoleiras de outros grupos da cidade, um coletivo feminista de
angoleiras, chamado “Tereza de Benguela"'%’.

Outro dos ultimos eventos que envolveu o nucleo Zimba porto Alegre foi o
"Ecoltura" desenvolvido com verba publica da secretaria da cultura do estado do Rio
Grande do Sul. O evento tratou de imiscuir manifestacdes da cultura afro-
descendente, como maracatu, mocambique, afoxé e capoeira angola a atividades
ecologicasa partir de exposicdes, debates e oficinas, como diz no site do evento:
"tudo isso com o objetivo de promover o encontro de diversas manifestacoes
culturais, o dialogo entre comunidades e a reaproximacdo do 'biolégico' com o
‘cultural™13,

Vemos tratar de algo muito proximo daquilo idealizado por mestre Cobra
Mansa com o evento "Permangola” e definido aqui como "referéncia discursiva
cosmopolita”.

No projeto, havia a intengéo de trazer mestre Boca do Rio da Espanha, mas a
verba destinada aos bilhetes aéreos nédo foi suficiente, de modo que optou-se por
convidar mestre Poloca do Grupo Nzinga de Salvador.

Mais recentemente, uniram-se ao nucleo Zimba-Porto Alegre os alunos Alfredo,
Milene e Gidrgio, que deram renovado animo as atividades e contribuiram para um
afastamento dos principios da somaterapia.

Milene (Milene Bobsin'3®) comecou a circular pelos eventos de capoeira angola
local da cidade de Porto Alegre e, em seguida, passou a considerar a ideia de viajar
para eventos mais distantes.

Ao considerar a importancia que a capoeira ocupa em sua vida, ela reflete

sobre as ideias da somaterapia como sendo de uma geracdo passada do nucleo

137 Tereza de Benguela foi a rainha do quilombo Quariteré, que existiu onde hoje é o estado de Mato
Grosso, entre as décadas de 1750 e 1770.
18<http://ecoltura.blogspot.com.br/2013/04/ecoltura-2013-v-festival-cultural-da.html>. Consultado em
15/05/2015.

139 Milene é natural de Porto Alegre, tem 30 anos de idade, é licenciada em Historia (UFRGS) e
professora de ioga.
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Zimba Porto Alegre e diz sobre sua concepc¢édo da capoeira angola, a qual julgo ser
partilhada pela geracdo contemporanea do nucleo. Ela diz:

E dificil falar sobre o que a capoeira angola significa pra mim. E algo que acabou me
transformando muito, porque é uma coisa que faz as pessoas se desapegarem de frescuras
e dar importancia as coisas que sdo realmente importantes. Ah, eu passei a dar menos
atencdo a coisas tipo roupas, eu comecei a me vestir de forma diferente, com roupas mais
confortaveis sem me preocupar muito com gque 0s outros pensam...tipo... a capoeira angola
é meio coisa de ripongagem [risos]. E coisa de gente alternativa, que gosta de culturas
diferentes, de acampar de uma vida menos capitalista e tal. Gente que se importa com
espiritualidade. Eu acho que isso da espiritualidade foi uma das principais transformacdes
para mim. E isso comegou no permangola do mestre Cobra Mansa.

[...] Bah, foi o evento mais interessante que ja participei, foi A que soube mesmo o que era
capoeira angola e me descobri mesmo como angoleira, sabe? Ali que passei a entender que
€ mais do que essa coisa de desencouragar, sabe? Essa coisa da somaterapia e tal.

L& tinham muitas pessoas de varios lugares do Brasil e de varios lugares do mundo falando
sobre muitas coisas diferentes, falando sobre chacras, harmonizagéo de energia do corpo.
Isso faz muito mais sentido do que a galera da somaterapia fala. L4 eu sentia uma coisa
mais espiritual mesmo, € muito louco. Mesmo ouvindo essas coisas da soma eu ndo sentia
aquilo, mas no pemangola eu senti tudo, eu entendi, sabe?

Quando eu entrei na capoeira eu nao tinha esse lado mistico que tenho hoje. Essa
experiéncia mistica surgiu no permangola.

Eu era muito timida e tudo mudou quando fui para la e vi o mestre Cobra Mansa jogando e
organizando tudo aquilo daquele jeito... Acordar cinco horas da manha para treinar... lidar
com a terra... Aquele clima e aquelas atividades me abriram pro mundo e eu rompi essa
cadeia da vergonha e ao mesmo tempo me deparei com Vvarias experiéncias que
despertaram esse lado mistico.Além de ser mestre de capoeira 0 cara € um xama, meu!?
Mestre Cobra Mansa dizia: "a capoeira ajuda a dar um norte na vida, ela ajuda mas nao
como terapia”. Entdo a capoeira angola é mais que uma terapia, € uma forma de se
conectar com o mundo, sabe? E é isso que o permangola foi para mim, uma forma de me
conectar com o mundo, porque vocé faz amizade com gente do mundo inteiro. A capoeira
angola para mim é quase como uma meditacdo dindmica, entende? Como uma ioga com
musica e mais interacao.

Tudo isso junto me abriu para sensacdes diferentes. Eu tenho a impressdo que depois
daquilo a capoeira passou a fazer sentido mesmo pra mim.

A capoeira para mim é uma forma de espiritualidade que... Ta... Tem uma relacao histérica
com a cultura afro e tudo mais, mas ela é uma forma de espiritualidade que pode se juntar
com um monte de outras formas de espiritualidade, ndo s6 o candomblé (Entrevista com
MIELENE BUENDIA, Porto Alegre, 2012).

Vemos, assim, que de um discurso anarquista presente no inicio de sua
formacdo, o nucleo porto alegrense apresenta elementos muito caracteristicos das
referéncias discursivas"afrocéntrica”, "feminista" e "cosmopolita" da capoeira angola.

Passarei, no proximo capitulo, a descrever e analisar a saida de mestre Boca
do Rio do Brasil e a formacéo transnacional de seu grupo como continuacédo desse

processo.
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7. A MIGRACAO COMO ESTRATEGIA DE DESENVOLVIMENTO DO PROJETO
DE VIDA DE MESTRE BOCA DO RIO

Se a oportunidade bate em minha porta deu dar uma vida melhor aos
meus filhos, de eu ter, amanha ou depois, a minha vida e também
conseguir condi¢cdes de montar a sede do grupo Zimba aqui em
Salvador, entendeu?... Nao vou pra ficar! Por exemplo, Cobra
Mansa, ele saiu, foi pros Estados Unidos, passou |4 onze anos e ja ta
de volta, com a vida estabilizada (Entrevista com mestre Boca do
Rio, Salvador 2005, in Ribeiro,2008).

Com a formacédo de seu grupo em Salvador, o reconhecimento de seu trabalho
com capoeira angola pela comunidade local e nacional, mestre Boca do Rio passou
a receber convites para participar de eventos no exterior e, considerando a trajetoria
de sucesso que mestre Cobra Mansa alcancou, mestre Boca do Rio passou a
projetar sua vida pela via da migracao.

Desde 2005, mestre Boca do Rio passou a economizar o dinheiro que ganhava
com as viagens para a efetivacdo de seu projeto de emigracdo. Mas foi apenas com
Cristina, sua companheira, que o projeto ganhou concretude.

Com Cristina, mestre Boca do Rio constituiu uma grande familia: ele j& tinha
dois filhos e ela uma filha, juntos decidiram encarar o desafio de tentar a vida na
Europa mantendo o objetivo de conseguir dinheiro para montar a sede do grupo no
Brasil e propiciar aos seus filhos a possibilidade de estudar fora do Brasil e
prepararem-se para o mercado de trabalho brasileiro quando retornassem.

Um casal amigo de sua companheira Cristina havia se mudado de Salvador
para Santiago de Compostela e se propds recebé-los em sua casa até que mestre
Boca do Rio e Cristina encontrassem um local adequado para morar na nova cidade.
Dessa forma, uma possibilidade mais concreta surgia em um pais onde a lingua nao
seria um grande problema, uma vez que Cristina, sendo argentina, se adaptaria
facilmente, além do fato de que a lingua falada em Santiago de Compostela, o
galégo, aproxima-se da lingua portuguesa, facilitando a adaptacdo de mestre Boca
do Rio e seus filhos.

O projeto teve como estratégia principal editar videos documentarios sobre a
atuacdo de mestre Boca do Rio nos projetos socio-educativos que servisse como um
curriculum de apresentacdo em Santiago de Compostela, para isso alguns alunos

soteropolitanos que estudavam cinema foram solicitados.
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Com a decisdo tomada e a estratégia tracada, mestre Boca do Rio consulta
seu pai de santo e pede a béncdo de seus orixds. Nesse momento, mais uma
hesitacdo: os orixas 0 aconselham a ndo sair do pais dizendo que tudo que esti
procurando encontrard em sua propria terra, vai demorar, mas vai conseguir, COmo
relata mestre Boca do Rio.

Mestre Boca do Rio, decidido a viajar mesmo sem 0 consentimento de seus
orixas, julgou que seria necessario, ao menos, realizar todas as obrigacdes
religiosas que estavam pendendentes, antes da viagem.

Nesse interim, mestre Cobra Mansa da FICA organiza o evento chamado
Malungos: companheiros de viagem em parceria com o grupo Zimba e 0 grupo
Nzinga. Neste evento, mestre Boca do Rio, mestre Poloca, mestra Janja e mestra
Paulinha, todos até entdo contramestres formados por mestre Moraes, recebem os
seus titulos de mestres de capoeira angola.

O titulo de mestre, sem duvida potencializava a posi¢cao de mestre Boca do Rio
no mercado transnacional da capoeira angola.

O projeto estava feito: mestre Boca do Rio “feito no santo” e tornado mestre
rumaria para a Espanha, ganharia dinheiro para voltar ao Brasil e montaria a sede
do grupo Zimba em Salvador e prepararia seus filhos para o mercado de trabalho
brasileiro com uma educacdo no estrangeiro. Porém, o projeto teve que ser mais
uma vez adiado por conta do alto custo de suas obrigacdes no candomblé.

Cristina propde a organizacdo de eventos de capoeira angola na Argentina,
onde queria passar para visitar sua familia antes de partir para a Espanha.
Pensaram, entdo, em "descer” até a Argentina realizando eventos nos nucleos do
grupo Zimba do sul do Brasil. Mestre Boca do Rio requisitouaos membros dos
nucleos de Curitiba e Porto Alegre que organizassem eventos destinados a levantar
fundos para sua viagem. Passam por Curitiba, depois Porto Alegre e chegam até
Buenos Aires.

Em Buenos Aires, mestre Boca do Rio conhece mestre Pedrinho de Caxias do
Grupo Terreiro Mandinga de Angola (GTMA), com quem Cristina havia treinado na
década de 1990. Aléem do grupo de mestre Pedrinho, havia um dos alunos dele,
mestre Dedeco, que rompeu com Mestre Pedrinho e criou seu proprio grupo em
Buenos Ares, o Grupo de Capoeira Angola Fundo de Quintal (GCAFQ).

Mestre Boca do Rio e Cristina organizam oficinas e fazem a divulgagéo junto

aos dois grupos de Buenos Aires. A noticia chega até o Uruguai e alguns angoleiros
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de Montevidéu se deslocam até Buenos Aires para fazerem as oficinas de mestre
Boca do Rio. Esses angoleiros uruguaios lhe propuseram que fizesse outras oficinas
em Montevidéu antes que se fosse para a Espanha. E assim, mestre Boca do Rio
segue para Montevidéu e em seguida retorna para Buenos Aires com o dinheiro
suficiente para as passagens de ida e volta para a familia toda.

Mestre Boca do Rio e sua familia entrariam como turistas e para isso seria
necessario comprovar na aduana que possuiam 50 euros por dia, para cada um
deles, ou seja, cinco pessoas, em trés meses seriam necessarios aproximadamente
45.000 euros, mas sé possuiam cerca de 1000 euros que haviam ganhado no
evento da Argentina e Uruguai! A estratégia entdo foi agendar a volta para o minimo
possivel sem levantar suspeitas (10 dias depois) e comprar as passagens de ida
justamente para chegar a seu destino nas primeiras horas do dia 25 de dezembro e
assim tentar minimizar a fiscalizacédo e os riscos de serem pressionados acerca de
seus projetos e até mesmo deportados. A estratégia tornava-se arriscada porque
significava que as passagens agendadas para dez dias depois da chegada seriam
desperdicadas.

Apesar do medo que acompanhou mestre Boca do Rio durante todo o percurso
da viagem, passaram pelo aeroporto de Madrid e desembarcaram em Vigo, cidade
vizinha a Santiago de Compostela no dia 25 dezembro de 2007, sem maiores

problemas.

7.1. AS DIFICULDADES DE UM MESTRE IMIGRANTE EM SANTIAGO DE
COMPOSTELA.

Quando mestre Boca do Rio decidiu imigrar para Santiago de Compostela
trazia consigo a ideia de participar em eventos de capoeira angola de varios paises,
mas seu principal objetivo era conseguir um emprego em escolas onde daria aulas
de capoeira angola para criangas e, paralelamente a isso, daria aulas para adultos
em salas alugadas. Porém, todas essas possibilidades estariam dependentes da
regularizacdo dos documentos espanhais, que se tornou um empecilho maior do que

0 imaginado.
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Além dos amigos de Cristina, mestre Boca do Rio ndo conhecia ninguém na
cidade. Na Europa, podia contar apenas com sua amiga Vitéria Aranha'® que
morava em Londres, na Inglaterra.

Mestre Boca do Rio ndo tinha permissao para trabalhar, mas podia viajar, pois
tinha algum tempo para isso, na condi¢ao de turista.

Vitéria Aranha e seu companheiro, Paul Healey, ambos angoleiros, o
receberam em Londres para uma pequena oficina de capoeira angola, devido a qual
foi possivel pagar as passagens e remunerar minimamente mestre Boca do Rio.

Assim, mestre Boca do Rio fez sua primeira viagem fora da Espanha, reviu sua
grande amiga e ainda voltou com um pouco de dinheiro para se sustentar por mais
algum tempo.

Ao final, o evento serviu muito bem para anunciar a comunidade da capoeira
angola européia a estada de mestre Boca do Rio naquele continente. A noticia se
espalhou pelas redes sociais da Internet rapidamente. Muitos convites surgiram e
com eles uma nova alternativa se abriu ao projeto de mestre Boca do Rio, porém os

convites tiveram que ser negados porque seu documento havia expirado.

A nova tarefa passou a ser a aquisicdo de documentos que o0 permitissem
viajar e trabalhar. Mestre Boca do Rio teveum filho com Katharina Doring'#,
angoleira alemd integrante do GCAP na década de 1990. Mestre Boca do Rio,
Katharina e seu filho, Miro Feliciano Conceicdo Ddring, sempre mantiveram contato
e durante uma conversa entre eles Katharina sugeriu que tentasse obter os
documentos europeus por meio dessa relacdo. Coincidentemente, Katharina, que
reside em Salvador-Ba desde 1990, estava na Europa com seu filho, em 2007,
devido ao fato de que fazia um ano letivo na Universidade Siegen como parte de seu

doutoramento.

Katharina e seu filho viajam para a Espanha e la procuram ajudar mestre Boca
do Rio com a documentagcdo. Ambos chegam a Laura Bugalho, uma ativista muito
conhecida na cidade e que atua no Movimento GLBTS, Libertacdo da Galicia e Pro
Imigrantes.

Laura Bugalho € responsavel pela Secretaria de Politicas Sociais da CIG

(Confederacéo Intersindical Galega), razdo pela qual mestre Boca do Rio se refere a

140 A garota que mestre Boca do Rio viu treinando na praia e o levou para a capoeira angola em 1983.
141 Katharina foi uma das fundadoras de um grupo de capoeira feminista em Colbnia, Alemanha, na
década de 90.
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ela como a mulher socialista revolucionaria de Santiago de Compostela. No site da

CIG encontramos:

A CIG é un sindicato de clase que defende a identidade nacional de
Galiza e a autoorganizacién dos traballadores e traballadoras, que
practica a solidariedade e o internacionalismo, que considera un
principio fundamental a democracia e a participacidén, que respecta o
pluralismo, que mantén a independencia respecto de calquera outra
organizacion ou institucién, que se expresa en galego e impulsa a
nosa cultura e idioma.

A Confederacién Intersindical Galega ten como obxectivos basicos a
mellora progresiva e xeral, individual e colectiva, dos traballadores e
traballadoras; o impulso do Marco Galego de Relaciéns Laborais e a
construcion da Central Sindical Unica Galega; a defensa do pleno
exercicio dos dereitos humanos, individuais e colectivos, incluindo o
dereito de autodeterminacion; a loita por unha nova orde econdémica
internacional, mais xusta e solidaria; a reforma do marco xuridico e
politico que permita a Galiza ser suxeito de pleno dereito dentro da
Unién Europea e contar con plena capacidade de actuacion en todas
as materias, etc'?,

No comeco de 2013, Laura Bugalho foi presa acusada de fornecer
documentacéo ilegal a imigrantes. Durante o julgamento, muitas pessoas, inclusive
imigrantes, se reuniram em frente ao tribunal para reivindicar a sua absolvicéo.

No periodo de tramitacdo de seus documentos, entretanto, mestre Boca do Rio
nao poderia ser empregado, nem alugar salas para dar aulas de capoeira
angola.Seu grande receio era que seu dinheiro acabasse antes dos documentos
estarem prontos.

Mestre Boca do Rio e Cristina passaram a procurar trabalho de casa em casa.
Pensaram em usar os conhecimentos de jardinagem, adquiridos durante seus
trabalhos em Salvador, mas segundo mestre Boca do Rio, todos fechavam a porta
em sua cara e passou a sentir-se alvo de racismo e perseguicao.

Cristina também tentou conseguir trabalho, mas s6 o conseguiu depois que
conheceu uma brasileira em uma feira e se tornou sua amiga. Ela morava em
Santiago ha anos e lhe indicou um trabalho de doméstica na casa de uma senhora
de idade.

A situacdo do casal, como vemos, era de inseguranga constante. Sem

documento e sem trabalho, procuraram trabalhar separadamente nas redes sociais

42<http://www.galizacig.com>. Consultado em 04/02/2013.
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gue estavam estabelecendo: mestre Boca do Rio, junto aos grupos de capoeira
angola europeia, e Cristina, junto a sua vizinhanca local.

De acordo com mestre Boca do Rio, os poucos brasileiros que moravam em
Santiago de Compostela o menosprezavam, alids, em sua concepcao,
menosprezavam todos o0s imigrantes recém-chegados, pelo fato de que ja se
sentiam como nacionais desse pais. Uma vez superado a situagdo de imigrantes,
acabavam reproduzindo o tratamento que receberam quando chegaram. Ele diz ndo
ter conseguido fazer nenhuma amizade com brasileiros que moravamna cidade.

Cristina, porém, conseguiu fazer muitos amigos, inclusive entre os brasileiros.
Mestre Boca do Rio atribui isso a sua personalidade expansiva, mas acreditava que
o fato dela ter a pele clara e ser argentina contribuiu muito. De certo modo, parece
gue essas caracteristicas diferenciavamCristina da categoria mais pejorativa de
imigrante e por iSSo era menos estigmatizada.

Entrementes, Cristina conhece um brasileiro que havia praticado capoeira
angola e, na ocasido, trabalhava numa plantacdo de uvas e macas. Entdo, mestre
Boca do Rio o procura e lhe pede um emprego, apesar se sua condicdo de “sem-
documentos”.

Depois de algumas semanas, Laura Bugalloretorna com alguma informacao
sobre o pedido de visto e diz que ndo seria possivel conseguir a documentacédo de
residéncia em virtude da paternidade porque a lei alema havia sido alterada e a
licenca de residir e trabalhar na Europa ancorada na paternidade s6 seria possivel
se mestre Boca do Rio residisse na Alemanha. Mas essa possibilidade foi
descartada de imediato devido as questdes ja descritas acima relativas a facilidade
da linguagalega; ademais, Katharina em breve estaria voltando para o Brasil.

Trabalhar na condicdo de um sem-documento, ou um “helots”, conforme
denominacdo de Robin Cohen (2006 apud SARRO e MAPRIL, 2011), por um lado,
era arriscar ser deportado e perder, definitivamente, a possibilidade de conseguir a
cidadania espanhola; porém, esperar a regularizacdo sem comida ndo era uma
alternativa. A primeira solucéo foi procurar o recém-conhecido brasileiro e arriscar-se
no trabalho de cultivo de uvas e macas.

Mestre Boca do Rio comeca a trabalhar pelo salario de 600 euros mensais, o
gue ele julgava ser um bom salério; além disso, ndo |he parecia ser um trabalho que

0 expusesse demasiadamente.
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Mestre Boca do Rio estava satisfeito até ocorrer um desentendimento com um
dos homens que fiscalizava seu trabalho. O problema se deu quando mestre Boca
do Rio ouviu 0 nome de “capataz” atribuido a esse homem.Mestre Boca do Rio ficou

irritado e acabou iniciando uma discussao.

[...] Coisas que eu tinha escutado em historia de escraviddo estava acontecendo comigo. Eu
falei mesmo pra ele, falei alto, cara: “eu ndo tenho capataz e ndo vou ter nunca, eu ndo sou
escravo nao... senao eu caio fora!” Ah rapaz, eu ndo aguentei. No Brasil as coisas nao sao
faceis, mas eu tive que sair de la e vim viver aqui pra sentir o que € ser um escravo! Ai eles
riram de mim e eu pirei. Me sentia 0 escravo negro sendo chicoteado pelo capataz branco,
sabe? Meu rosto fervia de raiva (Entrevista com mestre BOCA DO RIO, Santiago de
Compostela, 2010).

Mestre Boca do Rio conta que conversaram muito sobre o sentido da palavra
“capataz"l*3. Sem muita sensibilidade, ambos se explicaram e, no final, mestre Boca
do Rio decidiu continuar por mais algum tempo no trabalho.

Mas, deste momento em diante, o tal “capataz” pegava café e ficava olhando-o
trabalhar sozinho, saia e o deixava no frio, além de criar um ambiente de tortura
psicolégica, nas palavras de mestre Boca do Rio, quando ia leva-lo para a

plantacao:

Rapaz, ele sabia que eu estava ilegal... Ele sabia que eu poderia ser deportado e que por
isso eu tinha medo da policia. Ai, quando ele ia me levar para a plantacéo, se ele via uma
viatura da policia ele chegava bem pertinho e ficava s6 me olhando de canto de olho, o cara
era cruel, bicho! (idem).

Toda a histéria da escravidao foi vivenciada nessa experiénciapara mestre
Boca do Rio. Suas raizes estavam ali, sua origem e sua formacédo etnopolitica do
GCAP o acompanhava em sua experiéncia “cosmopolita enraizada”, como disse
Appiah (1998, p. 02): “as raizes n&o fazem sentido se ndo puder carregar consigo”.

Depois de uma semana do ocorrido, mestre Boca do Rio decide procurar
ajudana Cruz Vermelha, organizagdo que oferece assisténcia social aos sem-
documentos. Durante a conversa, mestre Boca do Rio acabou contando o
acontecido e, entdo, passou a ser acompanhado por um psicologo para auxilia-lo a

suportar aquela situacao.

143 "Pessoa que cuida do cultivo ou atividade agricola" que, no imaginario presente no discurso
referencial afrocéntrico da capoeira, guarda o significado de exploragédo branca da méo-de-obra
escrava no Brasil.
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As dificuldades encontradas por mestre Boca do Rio na condi¢cdo de imigrante
sem documento havia sido vivenciadas por ele segundo os critérios da "referéncia
discursiva afrocéntrica”. Tais experiéncias foram elaboradas subjetivamente
conforme os valores da formacéo politica que mestre Boca do Rio recebeu no
GCAP.

Mestre Boca do Rio sentia as suas raizes na relagdo com um “capataz’
espanhol, reproduzindo o que Mapril e Sarré (2011) chamou de "legado colonial, a
relacdo colonial entre cidaddo da metropole e sudito da colénia”.

As experiéncias com a alteridade fizeram com que mestre Boca do Rio
fortalecesse ainda mais as referéncias de sua localidade de origem e de sua
identidade de afro-brasileiro.

Em mais uma tentativa, mestre Boca do Rio procurou Laura Bugalho e ela |he
sugeriu casar-se com alguém que tivesse cidadania europeia, 0 que € uma
estratégia extremamente utilizada no universo transnacional da capoeira angola.
Porém, diferentemente do caso de outros mestres de capoeira angola, mestre
Bocado Rio ndo tinha relacbes préoximas com nehum espanhol em Santiago de
Compostela que pudesse ajuda-lo nesse quesito.

Laura Bugalho sugeriu que mestre Boca do Rio se casasse com Katharina
Doring, mas naquela ocasido, Katharina ja& havia retornado ao Brasil. Katharina,
entdo, concedeu uma procuracao a Laura para assinar o documento de casamento
em seu lugar, alegando que o casamento ja estava marcado, mas que ela teve de
partir para o Brasil para fazer sua pesquisa de doutorado.Conseguiram 0s
documentos necessarios para tal alegacdo junto a Universidade na Alemanha e
assim foi feito.

A partir dai, com a posse da cidadania parcial**4, ou seja, um N.I.E. (Numero

de Identificacion de Extranjero), mestre Boca do Rio adquiriu uma licenca para

144 Trata-se de um denizen, conceito de Thomas Hammar, usado por Sarré e Mapril (2011) para
identificar o estatuto intermediario entre um hosten e um cidaddo, ou seja um quase cidadao:

[...] a quem sé&o reconhecidos determinados direitos. S&o portadores de
documentos que permitem residir (ou permanecer) e trabalhar num
determinado Estado. Em muitos destes casos, os direitos civis e
econdmicos sdo garantidos, mas os direitos de participacdo politica estéo-
Ihes frequentemente vetados. Em rigor, estes “imigrantes” deixaram de ser
helots, mas também ndo sdo cidaddos. A relacdo entre imigracdo e
cidadania na Europa contemporénea poderia ser vista como um continuum
entre os “ilegais” e os cidaddos. No meio estariam os denizens, 0s quase-
cidadaos (p. 32).
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residir e trabalhar na Espanha. Mestre Boca do Rio voltou ainvestir esforgos em seu
projeto de vida e passou a buscar uma escola para dar aulas de capoeira angola.

Mestre Boca do Rio, como vimos, havia dado aulas em alguns projetos sociais
no Brasil e na escola Casa Via Magia e, a partir destas experiéncias, elaborou um
curriculumno qual anexou um projeto que continha um DVD produzido pelos
membros do grupo Zimba no Brasil. Neste DVD, constavam os lugares onde ele
havia trabalhado, as criancas que havia ensinado, aulas e depoimentos de
professores e responsaveis pelos projetos, etc.

Uma verséo escrita do projeto foi traduzida para o espanhol e enviada para
muitas escolas de Santiago de Compostela. Mas nao obteve nenhuma resposta.
Paralelamente, procurava espacos para dar aulas de capoeira angola para adultos.

A questdo do espaco se tornou um problema porgue a maioria das salas néo
sao alugadas por més, como ocorre no Brasil.

O regime de treino dado por mestre Boca do Rio aos seus alunos do grupo
Zimba consistia em, ao menos, trés aulas semanais e mais um encontro para a
realizacdo do ritual da roda de capoeira angola. Era necessarioo pagamento de
quatro horarios se quisesse reproduzir na Espanha o que fazia no Brasil.

Mestre Boca do Rio e Cristina acabaram encontrando os "centros sécioculturais
de Santiago”. Eles se informaram sobre o funcionamento do aluguel das salas e
descobriram que seria mais facil se o grupo se tornasse uma associacdo. Dessa
maneira, poderiam usar 0s espacos dos centros socioculturais de Santiago e dar
aulas de capoeira angola para a comunidade que ja frequentava os espacos.

Fizeram o cadastramento junto a Secretaria de Desporto e assim formalizaram
a situacao juridica do grupo Zimba em Santiago de Compostela mesmo sem alunos,
s6 no papel como diz mestre Boca do Rio.

Conseguiram um espago no centro sociocultural da Almaciga e em uma
associacdo chamada "Gentalha do Pichel".

Cristina e mestre Boca do Rio elaboraram panfletos e toda a familia

comecou a divulgacéo pela cidade.
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Mestre Boca do Rio
Grupo Capoeira Angola Zimba
HORARIOS:

/ Lunes 18:00 as ZO:00hs
S Jueves 12:00 as 13:30hs
Sabados (de veran) 11:00 as 12:30 hs
Sabados (de inverno) 18:00 as 20:00 hs
io A iga Centro Cultural (Travesa inho 7.8 bajo)

Miércoles 13:00 as 20:30hs
Lugar: na Gentalla do pincel (Calle Santa clara)

Figura 19 - Panfleto de divulgacdo das aulas de Capoeira Angola do Grupo Zimba em Santiago de Compostela,
2008.

Os horarios disponiveis nas associacfes ndo eram 0s mesmos: em alguns dias
eram a noite, em outros, de dia; no verdo era de dia, no inverno, a noite, 0 que ndo
contribuiu para que fosse estabelecido um coletivo coeso entre pessoas como
mestre Boca do Rio julgava ser necessario em um grupo de capoeira angola.

Os alunos eram poucos e nada assiduos. Na verdade, muitos destes alunos
eram visitantes da cidade, muitos que faziam o caminho de Santiago e se
interessavam em conhecer uma nova cultura.

Essa situacdo desanimava mestre Boca do Rio, que sentia que mais um de
seus planos estava naufragando. As poucas pessoas que se mantinham nas aulas
ndo compareciam as rodas e viam a capoeira angola como uma ginastica. Todo o
resto da pratica da capoeira angola sem as rodas ndo fazem sentido algum para o
mestre.

Mestre Boca do Rio se ressente disso e decide tentar de outra maneira,
informando e assumindo horarios regulares, mesmo que fossem em locais
diferentes. A cidade é pequena e a distancia ente os locais ndo seria impedimento
para a pratica assidua, pensou mestre Boca do Rio. Decide investir em novos
horéarios e em algum modo de explicar a capoeira angola aos compostelenses.

Quando a alteracdo dos horarios aconteceu, era prOximo o més de novembro.
Entdo mestre Boca do Rio decidiu aproveitar a ocasido e comemorar o "dia da
consciéncia negra", em 20 de novembro, com debates sobre o Zumbi dos Palmares

e 0 papel da capoeira angola paraa libertacdo do povo afro descendente do Brasil.
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Foi mais uma tentativa de fazer os seus alunos em potencial compreenderdo que se

tratava a capoeira angola.

Debates.

Zamite ContO refcrencia para Os CSPOCTistas,
© et mestre dentra Sa capocTa Anpola,
coatos de & . i Se 2l

&
moderador: Mestre Boca do Rio » Aulss de instrumentos
» Aulss de percosio
* Toques dos omixas

Grupo de Capocira Angola Zimba
AMestre Bocs do Rio

Figura 20 - Eventoem homenagem a Zumbi e ao dia da consciéncia negra, em 2009.

O evento ndo obteve a repercussdo esperada, nem audiéncia nem em
mudanca de comportamento dos que ja faziam as suas aulas.

Gradativamente, mestre Boca do Rio distanciava-se da pratica da capoeira
angola. As aulas ndo rendiam nem satisfacéo pessoal4®, nem retorno financeiro, o
gue o levou a procurar qualguer tipo de emprego. Percebeu que, superada a falta de
documentos, a dificuldade passava a ser a lingua espanhola.

Decide, entdo, procurar mais uma vez a Cruz Vermelha, que Ihe indica outra
instituicdo chamada Carita (caridade), uma instituicdo catdlica da diocese de
Santiago de Compostela. Mestre Boca do Rio comecga a fazer os cursos que lhe
oferecia a Carita, mesmo que em retribuicao tivesse que frequentar a missa catélica.

Mestre Boca do Rio comecou a estudar espanhol e paralelamente continuou
procurando emprego pela cidade. Neste momento, seu projeto jA tomava outros

rumos e se distanciava definitivamente da capoeira angola.

145 Em muitos dos trabalhos que mestre Boca do Rio realizou em Salvador, e mesmo em outras
localidades onde havia nlcleos de seu grupo, o Unico motivador era a participagdo e a valorizacédo da
capoeira angola que lhe propiciava satisfacdo em construir algo com a capoeira angola.
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Nas aulas de espanhol, os professores usavam 0s jornais como exercicio e, em
uma daquelas aulas, mestre Boca do Rio se deu conta de que havia muitas vagas
para garcom. Quando procurou o primeiro empregador soube que era necessario ter
alguma experiéncia prévia. Mestre Boca do Rio pensou que ja tinha esta experiéncia
porque, afinal de contas, cresceu servindo pessoas na praia. Como estes trabalhos
prévios de mestre Boca do Rio ndo serviam como experiéncia valida, decidiu seguir
um curso de garcom na Carita.

Durante o curso, mestre Boca do Rio conseguiu um estagio em uma
pousada/restaurante chamada “Monte do Goso”.

Depois de um més de estagio, mestre Boca do Rio foi contratado e 14 passou
um ano, quando foi demitido porque o movimento do restaurante havia baixado e
seu patrdo alegou ndo mais conseguir manter o mesmo quadro de funcionarios.

Mestre Boca do Rio esbarra em alguns condicionantes estruturais, como a
gqueda da economia espanhola, que produz um contingente de desempregados
consideravel, mesmo entre os cidaddos espanhdis. Um relatério sobre a imigracao
brasileira na Espanha retrata certa perplexidade ao relatar o alto indice de
emigracao brasileira para Espanha em um momento de crise econémica europeia e
ascensado econdmica do Brasil, situado entre as 10 mais potentes economias do
mundo e com a previsdo de que em 2016 esteja entre as cinco maiores
(CAVALCANTI et alii, 2011). Entretanto, mestre Boca do Rio ndo se via dentrea
parcela da populacéo brasileira a qual se beneficiaria deste crescimento econdémico.
Mesmo sem emprego, mestre Boca do Rio pensava que a situacéo de sua familia na
Espanha ainda era melhor do que aquela mantida no Brasil: seus filhos estavam
estudando em boas escolas, aprendendo outro idioma, morando em uma casa
confortavel, caso necessitassem tinham acesso a assisténcia meédica e, sobretudo,
estavam protegidos da violéncia cotidiana com a qual viviam em seu bairro natal*4.

Além da procura de emprego, mestre Boca do Rio insistia nas aulas de
capoeira angola, mais como ideologia de vida do que como projeto de ganhar a vida,
diz ele.

Estudou um pouco de espanhol e inglés; em seguida fez um curso de limpador

de vidros de edificio visando ao estagio, como ocorreu com 0 emprego de gargcom.

146 A Questdo da violéncia é recorrente entre as razdes pelas quais voltar para o Brasil poderia ser
indesejavel. Sua maior referéncia, claro, € o bairro periférico de Salvador, Pituacu. Trata-se realmente
de um ambiente violento: em menos de dois meses presenciei trés brigas violentas em frente a casa
de mestre Boca do Rio e em uma delas houve tiros.
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Desta vez, porém, ndo ocorreu o0 mesmo. De tempos em tempos, mestre Boca do
Rio era chamado pelo restaurante Morro do Goso para trabalhos pontuais: um final
de semana ou um més em periodos mais movimentados.

Continuou fazendo os cursos propostos pela Carita. O proximo curso foi de
ajudante de cozinha. Mestre Boca do Rio diz que nesse curso aprendeu muito sobre
a culinaria galega, mas ressalta em tom de brincadeira: o interessante era que ao
final os alunos comiam e podiam ainda levar para casa o que ali era preparado.

A proxima tentativa foi um curso de eletricista oferecido por um érgdo estatal
voltado a atualizacdo e formacdo de desempregados, Servicio Publico de Empleo
Estatal (SEPE). Esse curso tinha uma duracdo mais longa, nove meses e, depois de
seis meses, mestre Boca do Rio o abandonou, pois ainda ndo havia conseguido
emprego, acabou desanimando e passando por um periodo de depressao.

Nessa situagdo, concluiu que deveria buscar algo que fosse mais rentavel
futuramente, entdo se empenhou em procurar um curso de jadinagem, pois
acreditava estar se preparando para seu retorno: voltar e montar uma pequena
empresa de jardinagem no Brasil. Assim, poderia trabalhar e manter o aluguel de um
espaco para a sede do grupo (porque nas condi¢des pelas quais passava, ele havia
abandonado a ideia de economizar dinheiro e construir a sede de seu grupo: a sua
ideologia e projeto de vida).

A via de acesso a seu novo projeto de vida passou a ser os cursos de
formacao oferecidos pelo SEPE e pela Carita diocesana. Além disso, pensou que
poderia aprender a conduzir carros e assim melhorar seu curriculum, se inscreveu
em uma auto-escola e conseguiu terminar sua formagdo de condutor, o que foi
entendido como uma grande conquista.

Durante muitas vezes mestre Boca do Rio e sua familia contaram com a ajuda
da Cruz Vermelha e da Caritas com roupas de inverno e comida. Mestre Boca do
Rio conta que, com o passar dos anos, a recorréncia a essas instituicbes aumentou
muito, e a ajuda se tornou mais escassa.

Ao fim de alguns anos, 0s convites para ministrar as oficinas em eventos de

capoeira angola comegaram a surgir novamente:



220

11° Rencontre Internationale
S
www.ficamontpellier.org

Invités : ?(@

a ancestralidade da
3 CAPOEIRA ANCOLA

6-8 fevereiro 2009
BOLOGNA

) . Salon du Belvédére
CORUM de Montpellier

Mestre Boca do rio _@ @ o gout 58 o 0
Marcelo e malungos B i e e a

7 info: medunmgoh@iu)tm.ul it

EETING OF
, =rase fm,a 8 DENGOLA
§-G mane

Sm o - mancellin | . '
\R £
s
\z“- &R id e tha ""
| -—zxmn g

v A A e N N e N e e N TeLO476 640554 o 0476 36 42 25

Figura 21 - Cartazes dos primeiros eventos que mestre Boca do Rio participou na Europa

Apesar de achar Santiago de Compostela uma cidade calma para morar e com
um baixo custo de vida, mestre Boca do Rio sempre a considerou como um lugar de
passagem, ele diz: na verdade deveria ter feito como os peregrinos do Caminho de
Santiago: simplesmente passar por aqui.

Imaginou que permaneceria apenas dois anos e voltaria para o Brasil com seus
objetivos alcancados. Depois percebeu que ndo seria tdo facil assim, mas também
nunca considerou a ideia de ficar morando definitivamente nessa cidade.

Em seguida, observou que, para se ganhar dinheiro, definitivamente aquela
ndo era a cidade mais indicada, porém ele diz que ficava cansado s6 em pensar
viver todo o processo de adaptacdo novamente, isso somado ao fato de que seus
filhos ja estavam adaptados a escola e aos amigos locais, decidiu persistir nessa
mesma cidade: Cansei, daqui s6 saio para morar em outro lugar quando for para o
Brasil e os orixas me ajudem que seja logo!

Ele sabia que Santiago de Compostela era um local de passagem, mas
acreditava que seria uma passagem de dois anos e depois voltaria para o Brasil;
esta era a ideia de passagem. Depois a ideia de passagem se misturou ao
sentimento de arrependimento. Ele deveria ter apenas chegado, passado para outra
cidade e tentado ganhar dinheiro em outro lugar, visto que um dos motivos de sua
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ida a cidade de Santiago de Compostela foi que, dentre muitas cidades da Europa
cogitadas, esta era a unica na qual ndo havia grupos de capoeira angola.

Depois a ideia de passagem recebeu um novo sentido. Santiago de
Compostela foi a passagem necessaria para que pudesse ter acesso a outros
lugares da Europa. Passagem assumiu um sentido simbodlico marcando uma

passagem para outra fase de sua trajetoria.

Hoje fico tentando ganhar a vida da melhor forma possivel pra sobreviver num pais que ndo
alimenta a minha forca de vontade de fazer coisas. E eu tenho que estar indo pra outros
lugares. Entdo a Espanha, pra mim, foi a abertura, uma passagem pra que eu pudesse
chegar a conhecer paises que eu apenas via em reportagem ou em livros e entdo, hoje, eu
ja conheco mais ou menos 15 paises e continuo na minha caminhada, na minha
peregrinagdo como dizem por aqui. O que faltou foi ganhar dinheiro. Isso infelizmente n&o
aconteceu, mas penso que mesmo se ndo conseguir, vou levar pra minha terra uma
experiéncia que eu obtive impressionante e que valorizo bastante (Entrevista com mestre
BOCA DO RIO, Montelimar, 2010).

O termo “peregrinagao” tornou-se parte do vocabulario de mestre Boca do Rio
utilizado para expressar seu novo projeto de vida, no qual Santiago de Compostela
era o préprio caminho para a realizacdo de suas metas.

Agora, Santiago de Compostela se aproxima mais do meio do que do fim de

uma peregrinacao.

Bem, logo quando eu cheguei aqui eu fui primeiro em Londres, pois eu ainda estava com o
visto de turista, entdo eu aproveitei pra ir conhecer este lugar pois fui com muito medo
porque as pessoas me falavam que la a migracao era muito forte e depois rodei um pouco
pela Espanha. Depois, mais ou menos em 2009, que surgiram outras na Inglaterra mesmo,
Francia, Itdlia, Alemanha, Noruega, Finlandia, Inglaterra, mas eu ja tinha os papéis. Ai que
comecou a minha peregrinacdo em busca da realizacdo de meus objetivos (Boca do Rio, e-
mail, 09/04/2013).

Mestre Boca do Rio persistia nas aulas de capoeira angola, mas nunca havia
conseguido formar uma roda com integrantes suficientes para que todos os oito
instrumentos fossem tocados e dois angoleiros jogassem.

A alternativa entdo, para mostrar a verdadeira capoeira angola a Santiago de
Compostela, foi realizar um evento internacional e atrair angoleiros de outras
localidades a essa cidade: 1° Encontro Internacional de capoeira angola em

Santiago de Compostela.
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Figura 22 - Cartaz do Primeiro Encontro Internacional do Grupo Zimba em Santiago de Compostela,
2009147

O encontro foi realizado em um Centro Cultural de um dos melhores teatros da
cidade. Cristina conseguiu a autorizacdo e alguma ajuda financeira da
municipalidade por intermédio da “Associagcao Desportiva Zimba”.

O evento foi um sinal de que as coisas estavam avancando para mestre Boca
do Rio.

A partir do evento, a procura pela capoeira angola comecou a melhorar. As
aulas eram realizadas em cincosalas diferentes localizadas na area central da
cidade, proximas a casa de mestre Boca do Rio.

"Gentalha do Pichel" é o unico local de atividades nao considerado um "centro
sociocultural” mediado pela municipalidade, em que mestre Boca do Rio conseguiu
identificar-se pessoalmente. Trata-se de uma associagao local de um grupo de
ativistas pré-independéncia da Galicia que busca manifestar seu posicionamento
politico por meio de manifesta¢gdes culturais de cunho tradicional.

Algumas das pessoas que passaram pelas aulas de mestre Boca do Rio ja
frequentavam a Gentalha do Pichel antes de fazer capoeira angola, sobretudo

alguns estudantes universitarios.

4"Note-se que Vitdria Aranha participou desse evento com exposicdes de fotografias sobre festas
religiosas em Salvador e mestre Pedrinho, aquele que contribuiu com o evento em Buenos Aires,
também foi convidado para realizar oficinas, atestando uma logica de reciprocidade e ampliagdo das
redes sociais da capoeira angola transnacional.
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7.2. OS SIGNIFICADOS DA CAPOEIRA ANGOLA EM SANTIAGO DE
COMPOSTELA.

Alan é um estudante de Argueologia da USC (Universidade de Santiago de
Compostela), frequenta a Gentalha do Pichel e as aulas de mestre Boca do Rio. Ele
acredita que a monarquia apenas destréi a riqueza da cultura da Espanha ao tentar
unificad-la banindo as culturas locais das escolas formais.

Durante uma conversa, ele me contou sobre sua concepgao acerca de
Santiago de Compostela como uma cidade magica e que em seu territorio existem
muitas evidéncias de que o império romano pré-catolicismo mantinha rituais pagaos
cuja histéria do Santo Tiago (ou Jacob) é na verdade uma apropriagcdo e
resignificacdo realizada pela Igreja catdlica.

Alan apresenta uma visdo mistica de Santiago de Compostela atribuindo a
Igreja Catolica o papel de usurpadora de riquezas materiais e imateriais.

A capoeira angola para eles significava uma continuidade deste
posicionamento, no sentido de ser uma oposicao a Igreja catolica e se assemelhar
aos rituais pagaos.

Luiz, um brasileiro que mora em Santiago, hd muitos anos, diz que a Igreja
catblica até se apropriou da imagem do andarilho, do peregrino, como sendo
eguivalente aos evangelistas.

Segundo sua versao, a Igreja se apropriou de trés simbolos do andarilho para
caracterizar o Caminho de Santiago de Compostela: a "vieira", que é um tipo de
concha, o "cajado" e a "cabaga". Os antigos peregrinos andariam sempre com 0O
cajado e a cabaca pendurada em uma de suas pontas, o que se assemelha,
segundo sua comparagao, a um berimbau.

E praxe haver nos eventos de capoeira angola oficinas de berimbaus e aulas
de musicalizagdo. Muitos dos angoleiros, quando viajam, levam consigo seus
instrumentos, inclusive os cartazes de publicidade de eventos, normalmente alertam
para tal necessidade e, claro, caso ndo tenham, poderdo adquiri-lo durante o evento.

Enquanto conversavamos, Alan, Luiz e eu, viamos um grupo de angoleiros se
aproximar para a aula de instrumentos, todos com seus berimbaus desamarrados e
com a cabaca pendurada na parte superior da madeira. Ele olhou e me perguntou
em tom de jocosidade: sdo angoleiros ou peregrinos? E eu respondi com outra

pergunta: "talvez os dois?" E ele replicou: "também acho!".



224

O grupo chegava de um dos albergues que Cristina havia reservado para os
angoleiros europeus que participavam do evento. Entre eles havia até uma garota da
Tailandia que tinha ido a Inglaterra visitar uma amiga angoleira e ambas
aproveitaram para ir ao evento em Santiago de Compostela e conhecer mestre Boca
do Rio.

A semelhanca entre o cajado com a cabaca e o berimbau era um argumento
para aproximar a capoeira angola de uma tradicdo antiga e mitigada pela Igreja

catolica.

Figura 23 - Estatua de bronze "El Peregrino", em Santiago de Compostela (esq.), e mestre Bimba em
Salvador, na década de 1960 (dir.)

Assim, Alan que frequentava a Gentalha do Pichel e a capoeira angola
construiu uma coeréncia historica e cultural entre suas concepgdes politicas acerca
da cultura local anterior a monarquia e as concepc¢fes catolicas e a sua pratica da
capoeira angola.

Outro dos paralelos entre a cultura galega e a capoeira angola deu-se
mediante a proposta pedagdgica da Gentalha do Pichel e as aulas de capoeira
angola para criangas ministrada por mestre Boca do Rio.

Os dirigentes do Gentalha do Picheldesenvolvem uma escola alternativa
chamada "Semente", onde se ensina a cultura e a lingua galega. Eles acreditam que
essa escola cultiva uma nova mentalidade nos cidaddos galegos do futuro que
germinara e contribuira para a Galicia se tornar independente do reino da Espanha.

O projeto politico pedagdgico se baseia em valores transformadores:
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Nas Escolas de Ensino Galego, todas as actividades som
desenvolvidas em galego, favorecendo a aquisicom, conservagom,
cuidado e consolidacom do nosso idioma. Entendemos a lingua
galega e o0 seu caracter internacional como parte indissolivel da
nossa cultura, da nossa histéria e do nosso futuro.

As Escolas de Ensino Galego som um espaco de pedagogia
transformadora que entende a escola como parte integrante da
sociedade; pretende servir aos interesses populares garantindo um
processo de ensino aprendizagem democratico e fazendo possivel
gue as criangas sejam cidadas livres e criticas.

As Escolas de Ensino Galego som um espaco de criatividade e
inovagom onde, através do pensamento criativo som proporcionadas
as ferramentas necessarias para 0 desenvolvimento das
capacidades artisticas e a imaginacom das criangcas. Com o
pensamento criativo as criangas observam as situacons e 0s
problemas de todos o0s &ngulos possiveis podendo gerar,
com criatividade e inovacom, mais de umha resposta para
resolverem diferentes questons!*,

Em 2009, nasce em Santiago de Compostela, Akitunde, filho de mestre Boca
do Rio e Cristina. Em 2011, Akitunde comeca a ficar parte de seus dias em creches,
mas esta situacdo preocupa Cristina e mestre Boca do Rio. Este conheceu a
proposta da escola Semente e sentia certa familiaridade com os seus métodos -
porque 0s seus principios lhe pareceram préximos a escola Casa Via Magia, onde
trabalhou em Salvador — desejava que Akitunde passasse 0s seus dias la.

Mestre Boca do Rio apresentou seu video no qual mostrava suas aulas na
escola Via Magia e prop6s uma troca aos dirigentes da escola: Akitunde estudaria la
e mestre Boca do Rio daria oficinas de capoeira angola para as criancas como
pagamento. O acerto ficou da seguinte maneira: uma vez por més acontecia uma
oficina de capoeira angola para as criancas e duas vezes por semana mestre
Bocado Rio limpava os vidros da escolal#.

Assim, mestre Boca do Rio dava aulas em ambiente de assisténcia as
comunidades (0s centros socio-culturais) e em uma escola (Semente), reproduzindo
as atividades que realizava no Brasil: os projetos sociais e na escola Via Magia.

Ora, se retornarmos a trajetéria de mestre Boca do Rio, veremos que a
formacdo que recebeu no GCAP |Ihe mostrou o lado da militancia e a da criticidade
em relacdo ao que chama de sistema, o que inclui a Igreja catélica e o mercado. Por

outro lado, a somaterapia e a casa Via Magia lhe deram as bases para que fundasse

148<http://[sementecompostela.com/>. Consultado em 17/04/2013.
149 Fazendo uso dos conhecimentos adquiridos no curso profissionalizante da Carita diocesana.
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seu grupo formado justamente por jovens contestadores e que buscavam a
transformacao da sociedade.

A semelhanca entre a Escola Semente em Santiago de Compostela e a Casa
Via Magia de Salvador tinha algo em comum na 6tica de mestre Boca do Rio e de
fato podemos comparar os principios pedagoégicos desenvolvidos pelos professores
da Gentalha do Pichel descrito acima com aqueles principios norteadores da Casa

Via Magia:

Na Casa Via Magia o importante € que a crianca desenvolva um
conhecimento abrangente, critico, inter-relacionado, significativo; que
aprenda a conviver, partilhar problemas e buscar respostas, a
relacionar o aprendizado com sua vida, ao invés de associa-lo a
conteldos meramente escolares, sem sentido para ela. Os livros
paradidaticos construidos pelas criangas, o estudo interdisciplinar, os
jogos corporais e de regra e o convivio aberto de momentos livres
tem um papel fundamental nessa metodologia. Enfocamos a viséo
histérica da constru¢do do conhecimento, a discussédo de diferentes
pontos de vista, o aprender a questionar, a ouvir e a considerar o
outro, a ser flexivel. Trata-se, portanto, de uma visdo sistémica
orientada por uma filosofia de educacdo aberta a processos de
transformacao e crescimento.

E importante que as criancas possam preparar-se para tomar
decisbes, aprender a renovar-se e redimensionar a realidade em que
vivem para contribuir para a transformacéo da sociedade. Investimos
em um ambiente de convivio para pensar e repensar, fazer e refazer,
criar e recriar®®°,

Assim, tanto os compostelanos se identificaram de alguma forma a proposta de
ensino da capoeira de angola de mestre Boca do Rio, quanto mestre Boca do Rio
encontrou espagos que lhe eram familiares em meio ao diferente, encontrando
finalmente algum espago no mercado de trabalho da capoeira angola.

Nos anos seguintes ao primeiro encontro, aconteceram dois outros eventos

internacionais de capoeira angola em Santiago de Compostela.

10<http://www.viamagia.org/escola/index.html>. Consultado em 17/04/2013.
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Figura 24 - SegundoEvento Internacional do Grupo Zimba em Santiago de Compostela, em 2010

Nesses encontros, as pessoas dos diferentes paises trocavam datas de
encontros que aconteceriam em suas localidades nos proximos meses. Algumas
nao se conheciam pessoalmente, mas se reconheciam pelos uniformes que usavam,
no qual constava o nome do grupo do qual faziam parte e, em alguns casos, a
cidade onde o nucleo se localiza. Ao contrario do que normalmente ocorre na
Europa, a "lingua franca" utilizada era o portugués.

Na primeira noite do segundo encontro, em 2010, mestre Boca do Rio passou
um "dever de casa" aos participantes: escrever uma ladainha sobre o evento para
ser cantada na manha seguinte; e deveria ser em portugués, claro.

Aquela noite, no albergue dos "peregrinos da capoeira”, onde os angoleiros
foram alojados (aleméaes, espanhdis, franceses, italianos e ingleses) se esforcavam
para escrever uma letra que falasse sobre a capoeira angola, em lingua portuguesa.

Na manha seguinte, vi muitas pessoas pelo albergue, cantarolando suas
ladainhas enquanto tomavam seus desjejuns. A manha foi dedicada a oficina de
berimbaus e de musica em geral, inclusive o canto das ladainhas.

Almocos e festas noturnas aconteciam na Gentalha do Pichel, onde era servido
cerveja e caipirinha ambientado por Samba e musicas galegas.A novidade do ultimo
dia do evento ficou a cargo da incorporacdo de apresentacdes e oficinas de

manifesta¢cdes culturais da Galicia na programacao.



228

Figura 25 - Musica Galega durante o Evento Internacional do Grupo Zimba em Santiago de Compostela,
em 2009

Danca e musicas tradicionais galegas sdo tomadas como resisténcia cultural a
homogeneizacdo proposta pela monarquia nacional espanhola, da mesma forma
como a cultura tradicional afro-brasileira na "referéncia discursiva afrocénctrica” o &
em relacdo & homogeneizacéo da capoeira da "referéncia discursiva nacionalista”.

Trata-se de uma identificacdo na utilizacdo estratégica de manifestacfes
culturais em atividades de cunho politico. Uma identificacdo que pode ser entendida
como ponte simbalica entre povos que se identificam na utilizacdo de manifestagbes
culturais tradicionais como estratégia politica contra um grande opositor comum: a
cultura politica ocidental, o que engloba a religiosidade catdlica.

Acabamos de ver que, uma vez em terra estrangeira e enfrentando as
dificuldades caracteristicasda imigragdo sem documentagdo, mestre Boca do Rio
transforma, ou melhor, adequa seu projeto de vida de acordo com 0 seu novo campo
de possibilidades.

Seu objetivo deixou de ser trabalhar com capoeira angola em escolas
espanholas para economizar dinheiro, voltar para o Brasil, montar sua sede e viver
melhor, e passou a ser aprender oficios e voltar em melhores condi¢cbes de
competitividade no mercado de trabalho brasileiro.

Mais uma vez, mestre Boca do Rio lembra-se do que seus orixas lhe disseram:
“tudo 0 que quer vai conseguir em sua prépria terra".

O mestre excogita uma nova estratégia com as viagens pela Europa e as
participacdes nos eventos de seus amigos e angoleiros interessados em té-lo como
"referéncia". As viagens comecaram a se intensificar, algum dinheiro comeca a
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aparecer, mas as suas condicbes de vida emocional e afetiva continuaram as
mesmas, sem amizades e nada adaptado ao clima de sua nova cidade; mestre Boca
do Rio comecava a refletir sobre seu retorno.

Passou a viajar e permanecermeses em outras cidades para ensinar pessoas
de outros grupos de capoeira angola que visavam té-lo como "referéncia" formal, ou
seja, quetinham a intencdo dese filiar a sua linhagem.

Mestre Boca do Rio ja estava convicto de que ndo ganharia mais nada do que
estava buscando na Europa e sO6 pensava em voltar para o Brasil, mas sabia que
seu visto era de permanéncia e que se voltasse ao Brasil, provavelmente teria
problemas caso quisesse retornar algum dia, ou mesmo circular pela Europa, como
passava a vislumbrar em uma nova versao estratégia de seu projeto de vida.

Como lhe informou mais uma vez Laura Bugalho, ja passados cinco anos de
permanéncia, com um filho nascido na Espanha e sem nenhuma passagem pela
policia, poderia dar entrada em seu pedido de cidadania espanhola definitiva.

Mestre Boca do Rio passou a buscar o seu passaporte espanhol como se fosse
sua libertacédo®®!, sempre remetendo-se a trajetoria de vida de mestre Cobra Mansa
como exemplo, sobretudo ao fato de que ele havia adquirido seu Green Card e
agora vivia no Brasil em seu Kilombo Tenondé durante seis meses e 0s outros seis
meses viaja pelo mundo participando de eventos de capoeia angola.

Com esse pensamento, mestre Boca do Rio permaneceu mais um ano e, em
fevereiro de 2014, consegue seu passaporte espanhol e retorna a Salvador-Brasil,
onde organiza o primeiro Encontro Internacional de Capoeira Angola do Grupo
Zimba com o titulo: "A internacionalizacdo da capoeira angola e seus ganhos e
perdas: a volta do mestre a sua Terra".

Atualmente, mestre Boca do Rio mora no Brasil (como veremos com maior
detalhamento no nono capitulo desta tese). Cristina permanece em Santiago de
Compostela, ja que conseguiu entrar na Universidade para estudar Artes, portanto
ficard ao menos mais trés anos nessa cidade.

No proximo capitulo veremos as consequéncias das viagens internacionais de

mestre Boca do Rio e 0 processo de transnacionalizacéo do grupo Zimba.

151 Segundo o ranking realizado por "Arton Capital" (<http://www.passportindex.org/byRank.php>.
Consultado em 02/02/2015) sobre o poder de mobilidade global dos diversos passaportes, em 2014,
quando mestre Boca conseguiu sua cidadania espanhola, o passaporte espanhol estava em 3° lugar
e o brasileiro estava em 21°; em 2015, o espanhol foi avaliado em 6° e o brasileiro em 17° lugar.
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8. A TRANSNACIONALIZACAO DO GRUPO ZIMBA

8.1. NUCLEO ZIMBA EM BUENOS AIRES-ARGENTINA:UM PROJETO EM
NEGOCIACAO

Segundo a antropologa angoleira argentina, Dominguez (2008), o pioneiro no
ensino da capoeira em Buenos Aires, na década de 1970, foi o mestre brasileiro Yoji
Senna, discipulo de Carlos Senna, um dos fundadores da capoeira regional
nacionalizada. Dominguez (2008) diz que alguns de seus alunos portenhos, ja na
metade da década de 1980, resolveram tornar-se angoleiros e viajaram para
Salvador. Ao retornar a Buenos Aires formaram o grupo de capoeira angola
chamado "Capoeira Angola Pequena”, o primeiro grupo de capoeira angola da
Argentina. Segundo informacgfes coletadas junto aos angoleiros portenhos, estava o
antrop6logo Alejandro Frigerio®®?,

Em 1992, o grupo portenho de capoeira angola convida contramestre
Gafanhoto, discipulo de mestre Curié, da linhagem de mestre Pastinha, quem
acabou por coordenar o grupo até 1995. Durante esses anos, mestre Ciro Rasta
viajou para a capital argentina onde manteve um nucleo da linhagem de mestre Jo&o
Pequeno.

Assim, vemos que a capoeira angola portenha teve sua base em "grupos
emergentes” 0s quais buscavam a capoeira angola tradicional em Salvador-BA, na

linhagem de mestre Pastinha. Mas, na metade da década de 1990, chega na cidade

2Em seu blog, Frigerio narra 0 momento em gue comunica ao seu mestre (Jodo Pequeno de
Pastinha) que ele estava ensinando capoeira angola em Buenos Aires:

En 1987, aproximadamente, le dije que habia empezado a ensefiar capoeira
angola en Buenos Aires, a un reducido grupo de personas y sin cobrar
nada. Necessitaba tener con quién practicar lo que sabia, de lo contrario lo
gue aprendia en dos o tres meses en Bahia después no lo podia aplicar del
resto del afio. Le pregunté qué le parecia. Para mi sorpresa, me respondié
con la parabola de los talentos de la Biblia - libro que él conocia muy bien.
Me dijo que Dios le habia dado diferente cantidad de talentos a tres
personas (una medida de dinero, pero para mi caso, una expression
literalmente apropriada) y que luego les preguntd que habiam hecho con
ellos. Dos los que habian usado para generar més talentos, y el que habia
recibido uno, lo escondié y no lo usé. La reprimenda divina que éste recibe,
en su relato y en mi interpretacion conseguinte, avalaban el hecho de no
guardar y retacear lo que uno recibié, sino compartirlo para el beneficio de
los demas (<http://alejandrofrigerio.blogspot.com.br/search/label/capoeira>.
Consultado em 13/04/2015).



231

mestre Pedrinho do Grupo Terreiro Mandinga de Angola (TMA), cuja tradicdo remete
ao Rio de Janeiro e instala-se na cidade.

Como ja descrito, a primeira vez que mestre Boca do Rio passou pela
Argentina foi quando realizou um evento no qual ministrou oficinas para alunos de
mestre Pedrinho de Caxias, do GTMA (Grupo Terreiro Mandinga de Angola) antes
de viajar para Santiago de Compostela, no final de 2007. Mestre Pedrinho de
Caxias, por sua vez, mudou-se para a Franca e ja fez parte de eventos organizados
por mestre Boca do Rio e este em eventos organizados por aquele.

Neste interim, a capoeira angola de Buenos Aires passou por algumas
modificagdes. O aluno mais velho de mestre Pedrinho na Argentina, contramestre
Dedeco, assumiu o nucleo de Buenos Aires do GTMA e, no final de 2008, ele ja
possuia o titulo de mestre e seu proprio Grupo, GCAFQ (Grupo de Capoeira angola
Fundo de Quintal).

Houve, entdo, uma separacdo e algumas pessoas mantiveram um nucleo do
GTMA, enquanto nascia o GCAFQ.

Federico Keitelmen € um dos alunos argentinos mais velhos de mestre
Dedeco. Em 2011, quando mestre Dedeco se distanciou da capoeira angola (por
motivos desconhecidos por mim), Federico assumiu alguns dos espac¢os do GCAFQ.

Federico € militante do movimento anarquista desde 1995, ano em que
conheceu Urubu (Sergio Terense). Federico conta que Urubu passou alguns anos
de sua vida entre pessoas do MST (Movimento Sem-terra) no Brasil, onde
aprendera capoeira, que repassava aos seus amigos anarquistas de Buenos Aires.
Urubu participava de manifestagdes em Buenos Aires tocando berimbau e cantando
cantigas de protesto em portugués, diz Federico. Em 1996, Urubu foi assassinado
pela policia, quando tinha 33 anos.

Federico, entéo, diz que aprendeu seus primeiros golpes e toques de berimbau
dentro do movimento anarquista de Buenos Aires.

Em 1999, ele soube de um grupo de capoeira regional em Uruguaiana,
fronteira da Argentina com o Brasil, e segue em busca dele. L4 chegando constata
gue nesse grupo nao havia nenhum tipo de posicionamento politico do qual Urubu
lhe falara.

Apés alguns anos, com a crise econdmica e social da Argentina, Federico
resolve aproveitar a crise e viajar pelo Brasil em busca da capoeira de que seu

antigo amigo e professor Ihe falara.
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No ano de 2002, Federico chegou até Campinas-SP, em um nucleo do
GCASJA formado por mestre Jogo de Dentro (Grupo de Capoeira Angola -
Semente do Jogo de Angola), que era localmente liderado por contramestre Danny.
Ha que se lembrar que aquele era o periodo em que a Capoeira Angola da linhagem
de mestre Pastinha estava surgindo em S&o Paulo muito influenciado pela
somaterapia e pelo anarquismo. Mestre Plinio, o primeiro mestre de Capoeira
Angola da somaterapia, tornou-se angoleiro inspirado em mestre Jogo de Dentro.

O que chamou a atencéo de Federico, em sua vivéncia da Capoeira Angola de
contramestre Danny, foi jJustamente a identificagéo e a conexao que havia entre essa
variedade de capoeira angola e o discurso libertario do anarquismo.

ApoOs essa viagem, ele e alguns de seus companheiros portenhos,como Carlos,
Maria e Camugeré, sairam do GCAFQ e continuaram suas praticas,
independentemente de grupos organizados.

Contramestre “Neguinho”, aluno de mestre Caboré de Salvador, conhece uma
mulher argentina e tem um filho com ela. Ambos passaram a morar em Buenos
Aires, onde ele inicia um ndcleo de Capoeira Angola GCAMC (Grupo de Capoeira
Angola mestre Caboré). Alguns desses angoleiros portenhos que formavam o
GCAFQ hoje fazem parte de seu grupo.

Federico segue dando aulas apenas nas villas (favelas) portenhas, porque diz
nao haver nenhuma ferramenta melhor para ensinar os valores libertarios aqueles
gue precisam do que a capoeira angola.

Ele conheceu mestre Boca do Rio pessoalmente em 2007, quando houve o
evento em Buenos Aires, mas seu irmao, Adolfo Keitelmen, também capoeirista, ja
falava muito dele, porque em 2005 havia viajado para Salvador justamente para
conhecé-lo. Adolfo passava por um momento de perturbacdo psicolégica e via em
mestre Boca do Rio uma pessoa que poderia ajuda-lo. Adolfo haviase interessado
por mestre Boca do Rio pelas diretivas (idéias) terapéuticas da Capoeira Angola que
haviam circulado por Buenos Aires por meio de videos e de visitantes que
conheciam a somaterapia.

Em 2012, Federico e Adolfo viajam a Salvador para que Adolfo fizesse um
“trabalho” com Pai Gilmar no terreiro de candomblé angola ao qual mestre Boca do

Rio é filiado.
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Ao conviver com o Grupo Zimba de Salvador durante alguns meses, Federico
diz interessar-se em ter mestre Boca do Rio como "referéncia” para seu trabalho em
Buenos Aires.

Segundo Federico, a capoeira angola que conheceu no Zimba redne elementos

necessarios para fortalecer o movimento em busca da transformacgéo da sociedade:

A capoeira angola que conheci no Zimba fornece uma educacao voltada para dimensfes
importantes, como o fortalecimento do espirito pela religiosidade que acaba fortalecendo a
coletividade, a pratica que fortalece o corpo e a histéria de libertacdo de um povo oprimido.
Isso da pra se ver no trabalho do grupo e no discurso de mestre Boca do Rio (entrevista
com FEDERICO, Salvador, 2012).

O evento de Salvador, em fevereiro de 2012, foi a ocasido em que entrevistei
Federico. Esse evento foi pensado por mestre Boca do Rio (em sua estada na
Espanha) para reunir os integrantes de todos os nudcleos do Grupo Zimba pela
primeira vez e, em seguida, passar em cada um deles para realizar eventos internos.

O tema do evento era Educacdo e a Capoeira, contando com convidados
diversos: uma pedagoga da Casa Via Magia, uma militante do Movimento Negro
(Macota Valdina) , seu Pai de Santo (Pai Gilmar) , uma professora de danca-afro e
trés mestres da Capoeira Angola de Salvador (Caboré, Poloca e Valmir).

Cerca de vinte participantes de Curitiba e dez participantes de Porto Alegre
permaneceram hospedados nas casas de angoleiros dos nucleos de Salvador, além
de alguns angoleiros franceses, espanhois, alemaes e norte-americanos.

Depois do evento, mestre Boca do Rio passou por Curitiba, depois rumou para
Porto Alegre e, repetindo o itinerario de 2007, seguiu para Buenos Aires, onde
realizou mais um evento na capital argentina arrecadando o restante do dinheiro
necessario para pagar as passagens da familia de volta para Santiago de
Compostela. Esse evento de Buenos Aires, em 2012, foi aberto com uma palestra
ministrada por mestre Boca do Rio na sala principal da Embaixada Brasileira em
Buenos Aires seguida de uma roda de capoeira angola no hall da principal entrada
do prédio. Mestre Boca do Rio me disse, em meio a risos: olha ai como as coisas
funcionam, cara, no Brasil ndo me dao nada e s porque estou fora me déo até a
Embaixada. A Embaixada, contudo, ja havia sido palco de outro evento de capoeira
angola com mestre Cobra Mansa e o antropologo Alejandro Frigerio, em 2010. O
evento contou também com a exibicdo do video Mandinga na Colémbia, do mesmo

diretor e produtor de Mandinga em Manhattan, Lazaro Faria.
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Durante o evento de 2012, em Buenos Aires, mestre Boca do Rio fez uma
reunido com Federico e seus companheiros para discutir a formacado do nucleo
portenho do Grupo Zimba. Mestre Boca do Rio ndo excluia de seu projeto de vida
passar algum tempo nesse pais e, como sua companheira Cristina é de Buenos
Aires, embora la ndo morasse, ndo deixaria de por la passar de tempos em tempos.
Assim, seria interessante se houvesse uma representacéo do Zimba nessa cidade.

Desde entdo, a negociacao esta acontecendo. Mestre Boca do Rio diz que,
para efetivar um nucleo do Zimba em Buenos Aires, serdo necessarios mais
encontros e um estreitamento das rela¢des entre os integrantes do grupo portenho e
os integrantes do Zimba no Brasil.

Com isso em mente, angoleiros alunos de Federico, principalmente aqueles
militantes de movimentos anarquista e feminista, ja iniciaram a aproximacado. Em
2013, os argentinos Mag, Paulae Gaston viajaram para Salvador e passaram alguns
meses na comunidade Bate-Facho acompanhando o cotidiano do Grupo Zimba e
também para participar do encontro promovido por mestre Janja do Grupo Nzinga e
pelo "Coletivo de Mulheres Capoeiristas”, cujo titulo foi: "Chamada de Mulher 111", em
sua terceira edigao.

Gastén e Mag sairam de Buenos Aires de bicicleta passando por Porto Alegre,
Curitiba até chegar a cidade de Salvador.

Atualmente, o Grupo de Federico mantém uma relagdo préxima com o Grupo
Zimba, participando de seus eventos em Salvador e em Buenos Aires, mas a filiacao

ainda nao ocorreu.

8.2. NUCLEO ZIMBA EM VIENA-AUSTRIA:UM PROJETO DESFEITO

O caso do nucleo Zimba-Viena € interessante para esta analise pelo fato de
tratar-se de um processo de mobilidade referencial cuja direcdo é oposta aquela até
agora descrita; em vez de se dar em direcdo a tradicdo afro-baiana vinculada ao
GCAP e ao mestre Pastinha, trata-se de uma "mobilidade referencial” realizada por
um angoleiro que abandona sua referéncia da linhagem de mestre Pastinha e do
GCAP em direcao a uma nova referéncia (um grupo e mestre) associada a uma
nova tradicdo da Capoeira Angola paulistana iniciada na década de 1990%%3.

153 O grupo de Capoeira Angola Irmaos Guerreiros construiu sua legitimidade no universo da capoeira
angola paulista e europeia mesmo sem se vincular a nenhum mestre e grupo soteropolitanos, dando
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O nascimento do ndcleo Zimba - Viena tem seu inicio quando o casal de
austriacos, Nana (Nana Gyan, 30 anos de idade e assistente social) e Joy (Joy Akos
Prutscher, 30 anos de idade, assistente social e dancarina) comecam a praticar
capoeira regional/contemporanea no Grupo Meia Lua Inteira de contramestre Regis,
em 2000. Tempos mais tarde, eles viajam para Olinda (cidade natal de contramestre
Regis) para saber mais sobre a cultura relacionada a capoeira e acabam por
conhecer a capoeira angola, a partir de uma oficina com mestre Sapo, na sede do
Grupo Angola Méae.

Voltaram para Viena e como Nana estava terminando sua faculdade e
precisava de um estagio, resolveu passar seis meses em Salvador e trabalhar no
Projeto Axé, 0 mesmo projeto no qual mestre Boca do Rio e professor Kenneth
haviam trabalhado, alguns anos antes.

Joy aproveita e inicia uma faculdade na UNEB (Universidade Estadual da
Bahia)'>*.Durante esse periodo comecam a se informar sobre algum grupo de
capoeira angola e sao inteirados do Grupo Zimba de mestre Boca do Rio, no qual
passam alguns meses treinando.

Ao retornarem a Viena, formam um grupo com cerca de seis pessoas e
comecam a treinar capoeira angola. A lideranca era diluida entre os seis
participantes, cada um sabia um pouco diz Joy; mesmo que de filmes ou comerciais
de TV, cada um tinha alguma coisa para ensinar.

Apoés algum tempo perceberam que ndo sabiam tanto assim para manter um
grupo e decidiram conversar com mestre Boca do Rio e Ihe pediram ajuda.

Joy diz que para alguns desses vienenses a capoeira angola era mais uma
ferramenta de expresséo corporal, mas, na ocasido, a sua forma de organizagéo
(sistema de linhagem) né&o Ihes era muito interessante.

Mestre Boca do Rio foi convidado duas vezes para realizar oficinas em Viena e,
depois de algum tempo, professor Kenneth foi enviado por mestre Boca do Rio a

essa cidade.

inicio a uma linhagem reconhecida em muitos ambitos do campo transnacional da capoeira angola,
sobretudo em paises localizados na Europa Central (Alemanha, Eslovaquia, Polonia e Austria).
Outros nucleos europeus do grupo estdo na Noruega e, como veremos com maiores detalhes, em
Portugal.

154 Ela ndo termina a faculdade e decide voltar para Viena depois de um ano.
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Professor Kenneth (Kenneth Kuanda Teixeira Borges)!®®, de 39 anos de idade,
conheceu a capoeira angola do GCAP por intermédio de um amigo de sua familia, o
artista e militante do Movimento Negro, Mario Gusmao. Mario e mestre Moraes
trabalhavam juntos na refilmagem do filme O Pagador de Promessa, em 1966, de
Anselmo Duarte, cujo enredo trata de questBes associadas a religiosidade afro-
brasileira e contempla apresentacbes de capoeira angola, samba de roda e
candomblé.

Ele foi levado ao GCAP em 1987, aos 10 anos de idade, dois anos depois que
mestre Boca do Rio se iniciou.

Em 1990, professor Kenneth foi assistente de mestre Boca do Rio nas aulas de
capoeira angola do Projeto Social Axé, em Salvador. Anos mais tarde, professor
Kenneth teve um filho e abandonou a capoeira angola para trabalhar; nessa ocasiao
abandonou também a faculdade de Educacao Fisica.

Anos mais tarde, depois do nascimento do Grupo Zimba, mestre Boca do Rio
convidou professor Kenneth para integrar seu grupo com a intencdo de trazé-lo de
volta a capoeira e ajuda-lo nos treinos de seus alunos. Foi justamente nesse periodo

gue ocorreram 0s convites para Viena.

“sou disciplo que sprends,
sou mestre que doa ligho™

& A

Figura 26 - Simbolo do primeiro nacleo internacional do Grupo Zimba, em Viena

Em 2003, professor Kenneth ja estava coordenando o trabalho do nucleo de

capoeira angola - Viena.

155 Como veremos, professor Kenneth saiu do Grupo Zimba e se filiou ao Grupo Irméos Guerreiros.
No Zimba ha apenas os niveis hierarquicos "trenéu"”, "contramestre" e "mestre". Ja no Grupo Irmaos
Guerreiros ha, "trenéu" "professor”, "contramestre” e "mestre”. Seu nome foi uma homenagem ao
Kenneth Kaunda, ex-presidente negro na Zambia, entre os periodos de 1964 e 1991. Foi o lider do
Movimento de Independéncia deste pais. A relagéo entre mestre Boca do Rio e professor Kenneth

era tal que Kenneth foi o padrinho de Marcela, filha de mestre Boca do Rio.
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Joy conta que na verdade ndo era o que queriam:

[...] as coisas aconteceram muito rapido, a conversa e a proposta de Boca do Rio nos
cativou. A vinda de Kenneth foi complicada; a gente acabou brigando e um por um foi
saindo; acho que daquele tempo s6 ficou Modelito. Claro que um treinél brasileiro trouxe sua
bagagem. Tudo era muito autoritario, a gente sempre brigava por causa do uniforme e antes
a gente sempre treinava até de rosa. Claro que em apresentacdo na rua, ou em rodas
especiais como as do Dia da Consciéncia Negra, todo mundo estava de amarelo e
preto.Mas no fundo mesmo, foi a gente que comecou o grupo e ele [professor Kenneth]
chega e... [risos] acho que ele precisava de um tempo também para se adaptar; ele deveria
saber que as coisas aqui em Viena eram diferentes [...] Tanto ele, quanto a gente éramos
jovens e inexperientes; aposto que hoje em dia ele permite aos seus alunos treinarem sem
uniforme de vez em quando [risos]. [...] E que tudo foi corrido e fomos atropelados, porque o
que a gente queria mesmo era um mestre que viesse s6 de vez em quando aqui para nos
ensinar, porque a gente gostava da forma como a gente se organizava e sabia que um
mestre ou treinél poderia ser muito autoritario e estragar tudo (Entrevista com JOY, Viena,
2013).

A preocupagcdo com a capoeira naquele momento era uma preocupacao
artistica, mais do que ideoldgica. A capoeira angola ndo era vista como algo que
abarcasse toda uma forma de sociabilidade e organizado em hierarquia. Afinal, o
que eles buscavam era uma nova ferramenta de expresséo corporal.

A baixa frequéncia com que mestre Boca do Rio visitava Viena n&do oferecia
tempo suficiente para que os conflitos acerca da autoridade aparecessem. Se,
durante os eventos com o mestre, lhes fosse exigido o uso dos uniformes, era
porque se tratava de um momento extraordinario. Ou seja, se para 0 mestre se
tratava de treinos rotineiros, para os membros de Viena eram eventos (como 0S
eventos especiais relatados por Joy), e a exigéncia do uso dos uniformes nessas
condigOes era tolerada.

Ja a exigéncia de professor Kenneth, mesmo sendo a mesma daquela mantida
por mestre Bocado Rio, era cotidiana. Ele morava com Joy e Nana, razao porque as
diferencas que surgiam entre eles (extrapolavam-se) repercutiam em outros
ambientes que apenas aquele dos treinos e da academia.

Para professor Kenneth, as pessoas que o levaram para Viena ndo queriam um
responsavel por um grupo de capoeira angola, eles queriam um funcionario'*® que

apenas desse aulas e néo interferisse na dinamica do grupo.

156 Essa relacdo de empregado é formalizada por meio da estrutura das associagfes necessarias
para promover atividades de cunho cultural ou esportiva. No estatuto da associacdo o professor
consta como um "contratado”.
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Eles queriam uma capoeira alternativa, uma coisa alternativa, um grupo alternativo, sabe?
Essa coisa toda. Eles ndo queriam uniforme, eles queriam é... Eles queriam era eles
mesmos decidirem tudo... Tudo bem é um grupo? E um grupo, mas num grupo existe uma
cabega que é a hierarquia e isso é normal, tem que ter uma pessoa responsavel pra guiar. E
por isso que eu vim pra ca, ndo é? Entdo pra mim, o que € que eu faco aqui? Eu sou uma
marionete? Eu dou aula e vou pra casa? Nao! (Entrevista com professor KENNETH, Viena,

2013).

A presenca cotidiana de professor Kenneth e das exigéncias relacionadas a
organizacdo hierarquica de um grupo de capoeira angola, assim como a
insubordinacdo dos vienenses pela Otica de professor Kenneth, tornou-se
insuportavel para ambos os lados e o grupo ruiu.

Nos anos que seguiram, o grupo foi se renovando gradativamente, agora com
uma organizacao centralizada na figura de professor Kenneth claramente exposta,
mas com alguma flexibilidade acerca da configuracao cultural local.

Pintinha, uma das mais velhas da renovada formacdo do nucleo Zimba - Viena
diz que, quando entrou no grupo, se deparou com um treino duro e com a

flexibilizacdo e adaptacao de professor Kenneth em Viena:

Quando eu entrei a coisa era dura, tipo GCAP Moraes, sabe? Era duro. Kenneth me ensinou
muito e eu ensinei um pouco também [risos]. Um pouco de alemao e mais do que tudo ele
sempre me fala que foi eu quem ensinou a ele a dizer "obrigado" e"por favor”, porque ele
ndo tinha isso no vocabulario dele. Eu disse: "olha Kenneth, pode ser que vocé vai
conseguir o que vocé quer falando desse jeito, mas com austriaco, vocé vai conseguir muito
mais rapido, alunos e tudo o mais se vocé colocar um 'obrigado’' e um 'faz favor' ai". E ele
aprendeu muito bem [risos].Os brasileiros, de modo geral, tém que mudar aqui na Europa,
porgque as coisas ndo sao as mesmas. O professor Kenneth, quando chegou, gritava muito e
mandava nas pessoas, mas ele mudou muito desde que chegou. E eu acho que é uma
coisa que os brasileiros aqui tém que aprender e eu ndo acho que é uma coisa errada e que
muda a capoeira, ndo. A capoeira jA muda porque nao € mais s6 dos escravos, € de outras
pessoas que se interessam por isso e que encontram a propria luta pela liberdade dentro da
capoeira, mas... pronto... eles tém que mudar aqui porque é diferente do Brasil,
especialmente essa coisa didatica porque se ndo mudar ficam sem alunos (Entrevista com
treinél PINTINHA, Lisboa, 2013).

Como foi dito nos primeiros capitulos, professor Kenneth também circulava por
grupos de capoeira angola da Europa a convite de grupos emergentes para ministrar
oficinas em eventos. Em 2008, professor Toti Angola!®’ realizou um evento de
capoeira angola em Amsterdam, na Holanda, e convidou professor Kenneth para

uma das oficinas que ofereceria. No ano seguinte ocorreu 0 mesmo e, entre 0S

1570 mesmo que fez a palestra sobre o berimbau e as mulheres angolanas para as mulheres do
coletivo feminista de capoeira angola "Tereza de Benguela", da cidade de Porto Alegre em 2012.
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convidados, estava mestre Perna do GCAIG (Grupo de Capoeira Angola Irméos
Guerreiros).

Nesse mesmo periodo, a comunicacdo entre mestre Boca do Rio e professor
Kenneth se tornava cada vez mais distanciada.

Alguns eventos foram organizados em Viena por professor Kenneth sem a
participacdo de mestre Boca do Rio e um conflito se instaurou: por um lado, mestre
Boca do Rio julgava que deveria ter pleno conhecimento de tudo o que acontecia em
Viena, pois se tratava de uma extensdo de seu grupo e, por outro lado, professor
Kenneth defendia que tinha de ter alguma autonomia em relagéo ao funcionamento
do nucleo de Viena pelo fato de que era ele quem estava presente no dia-a-dia e
sabia das reais condic¢des locais.

Ha que se lembrar, mais uma vez, que ambos eram mestre e discipulo apenas
formalmente, segundo uma estrutura hierarquica dos grupos de capoeira angola,
mas antes de terem uma relacdo entre mestre e discipulo, eram compadres e
amigos e partilhavam de uma mesma experiéncia no GCAP, com um ou dois anos
de diferenca.

Como nos mostra Gluckman (1987), um grupo social mantém sua coesdo
interna mediante relagbes de cooperacao entre os membros. Podemos acrescentar
a essa constatacdo o fato de que tal cooperacdo € relativa aos diferentes papéis
sociais correspondentes aos status hierarquicos existentes no interior de tal grupo
social. Essa coesdo pode ser perturbada por uma quebra na dindmica da
cooperacao que, por sua vez, pode levar ao conflito e mesmo a separacéo.

Tratando-se do sistema de linhagem da capoeira angola transnacional, um
grupo de capoeira funciona de modo semelhante. Dentro de um grupo, pode se dizer
que uma das funcdes do mestre é propiciar conexdes para seus discipulos. Isso
pode significar, dependendo das intencées do aluno, contatos profissionais para
eventos no interior do mercado da capoeira angola transnacional.

Apds o nucleo Zimba Viena ter sido estabelecido, foi reduzida a contribuicdo de
mestre Boca do Rio para a efetiva entrada de professor Kenneth no mercado da
capoeira angola transnacional. Com excecdo de poucos grupos emergentes
formados nas cidades ao redor de Viena, do Grupo Piratas de Berlim e também de
alguns grupos menos legitimados na comunidade capoeiristica transnacional, a

atuacao de professor Kenneth estava limitada a um circuito local.
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Como venho argumentando, o grande fildo do mercado da capoeira angola
transnacional reside nos eventos e workshop.

Professor Kenneth estava em um ambiente cultural diferente do seu, sem falar
alemdo e sentindo-se desrespeitado pelos Unicos que poderiam oferecer-lhe
seguranca: seus alunos locais.

Foi quando conheceu mestre Perna e tornaram-se amigos. Professor Kenneth
viu em mestre Perna a possibilidade de uma relacdo muito mais proxima da que
mantinha com mestre Boca do Rio, encontrando nele um pilar inclusive afetivo.

Acrescentando a imediata identificacdo pessoal que marcou a relacdo de
professor Kenneth e mestre Perna desde o inicio de sua relagdo, devo levar em
consideracédo o fato de que o Grupo Capoeira Angola Irmdos Guerreiros Europeu
oferecia maiores condicbes ao professor Kenneth para sua efetiva entrada no
mercado dos eventos de capoeira angola transnacional que corresponderia aos seus
anseios quando saiu do Brasil: melhorar sua condig&o de vida.

Como veremos, o GCAIG de mestre Perna ocupa hoje uma posicdo de
legitimidade na comunidade capoeiristica europeia, mantendo nove nucleos na
Europa, realizando cada um deles, ao menos, um evento por ano.

Por outro lado, mestre Perna, além de se identificar pessoalmente com
professor Kenneth e ter por ele uma admiracdo e amizade manifesta, no que se
refere a relacdo capoeiristica, pode-se dizer que, em termos de capitais simbalicos,
professor Kenneth agrega valor ao Grupo de Capoeira Angola Irmaos Guerreiros em
um momento de consolidacdo de uma tradicdo paulista da capoeira angola, por
meiode sua trajetoria, sobretudo relacionada ao GCAP e aos velhos mestres da
Bahia, como mestre Jodo Grande e o conhecimento acumulado por ele nesse
percurso.

Com sua trajetéria, professor Kenneth adquire certo status no Grupo Irmaos
Guerreiros no qual, mesmo hierarquicamente subordinado ao mestre Perna, mantém
uma margem de liberdade para a organizacao local de seu nucleo, muito mais ampla

do que aquela que tinha quando era parte do Grupo Zimba. Professor Kenneth diz:

O mestre do Grupo Irmaos Guerreiros é mestre Marrom, |14 de S&o Paulo. Aqui na Europa é
0 mestre Perna, mas assim... Aqui dentro da Europa é ele e eu. Perna deixa bem claro que
as pessoas aqui é ele e eu. Se eu quiser tomar uma decisédo, posso tomar uma decisdo. Eu
comunico a ele, logico, eu tenho que falar porque eu tomei uma decisdo. Mas eu tenho
autonomia de tomar uma decisdo sem falar com ele... Mas a gente tem uma relacdo tédo
forte que a gente se comunica. As vezes, quando eu quero fazer alguma coisa aqui eu
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posso fazer, mas eu pergunto pra ele... Quer dizer, tem a coisa da hierarquia, mas entre a
gente é uma coisa mais de amigo, de amizade de irmdo mesmo. A gente ndo tem esse
stress ndo (Entrevista com professor KENNETH, Viena, 2013).

O fato é que, em 2009, professor Kenneth rompe com o Grupo Zimba e mestre
Boca do Rio, faz uma viagem a cidade de Sao Paulo com mestre Perna e acaba por
estabelecer uma nova filiacdo ao Grupo de Capoeira Angola Irméaos Guerreiros. O

nucleo Zimba-Viena torna-se nucleo Irméos Guerreiros - Viena.

8.2.1. De Zimba para Irméos Guerreiros: a tradi¢cdo paulista na Europa

O responsavel pela disseminacdo do Grupo Irmaos Guerreiros na Europa é
mestre Perna (Marcio Lourenco Araujo, 42 anos de idade); natural de Tabodo da
Serra em Sao Paulo, filho de imigrantes baianos; comecou capoeira aos 10 anos de
idade, com mestre Milton e ap6s algum tempo passou a treinar com mestre Alcides
do Grupo Cativeiro na USP (Universidade do Estado de S&o Paulo) e, na
adolescéncia, ele e seu irm&o conheceram o mestre Marrom, que na ocasido era
responsavel pelo Grupo Falange de capoeira regional/contemporanea.

Mestre Marrom, por sua vez, treinou com mestre Boneco e em seguida com
mestre Meinha, alguns dos que iniciaram a capoeira regional nacionalizada na
capital de Sao Paulo. Mestre Marrom, como a grande maioria dos capoeiristas de
Séo Paulo, praticava a "capoeira regional nacionalizada" e usava as cordas com as
cores da bandeira do Brasil.

Na década de 1990, quando muitos grupos de capoeira regional nacionalizada
comecaram a converterem-se a capoeira angola, influenciados pelo GCAP, mestre
Marrom e mestre Perna comecaram a participar de oficinas dos mestres da
tradicional capoeira angola de Salvador que passavam a frequentar Sdo Paulo a
convite dos membros da somaterapia e de mestre Plinio, do Grupo Angoleiros Sim
Sinho8,

Mestre Marrom fez, entdo, uma reunido com seus alunos e disse que, a partir
daquele momento, s6 se faria capoeira angola. Mestre Marrom comecou a fazer

aulas com mestre Pé de Chumbo, o qual foi um dos primeiros da capoeira regional

158 O grupo "Angoleiros Sim Sinhd", de metrse Plinio, foi um dos grupos formados no periodo pos-
GCAP e trazem em seu nome o dilema da ocasido: "O nome do grupo é a resposta daqueles que
diziam que n&o havia capoeira angola em S&o Paulo: aqui tem angoleiros sim sinhd!"
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de Sao Paulo a fazer a transicao para a capoeira angola filiando-se ao mestre Jo&o
Pequeno, discipulo de mestre Pastinha.

Mestre Marrom assistia entdo as aulas de mestre Pé de Chumbo, que eram
reproduzidas em sua academia no Tabodo da Serra, mas, nessa ocasiao, mestre Pé
de Chumbo também mudou-se para a Europa. Mestre Marrom, entdo, passou a
frequentar os eventos de mestre Jogo de Dentro (discipulo de mestre Jo&o
Pequeno), que havia chegado a Sdo Paulo no mesmo fluxo da década de 1990.
Outra das influéncias de mestre Marrom foi mestre Claudio do Grupo Angoleiros do
Sertéo, sediado em Feira de Santana, na Bahia.

Nessa nova fase de capoeira angola o Grupo Falange fundado por mestre
Baixinho, seus dois irméos, 'Guerreiro’ e 'Macete' e seu filho, mestre Marrom,
criavam um novo grupo agora chamado "Grupo de Capoeira Angola Irmaos
Guerreiros".

A lideranca mais ativa do grupo é de mestre Marrom, razao pela qual as cores

utilizadas pelo grupo sdo marrom e branca.

Figura 27 - Simbolo do Grupo de Capoeira Angola Irmaos Guerreiros

Em 2002, mestre Marrom recebeu um convite para dar aulas a um grupo de
capoeira feminista de Bremen formado inicialmente por Maria Bilous, Matilda
Blyiker e Alice Beckmann-Petey. Mestre Marrom ndo pode sair do Brasil na ocasido
e propds ao mestre Perna que, tendo duas filhas e estando desempregado, poderia
ver nessa viagem uma oportunidade para mudar de vida.

Mestre Perna aceitou passar algum tempo, mas, segundo ele, as mulheres
eram muito radicais e queriam um homem brasileiro s6 para dar aulas e que

deixasse as decisdes sobre a capoeira do grupo serem decididas apenas por elas.
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Mestre Perna, sentindo-se desrespeitado em sua lideranca, saiu do grupo e se
disp0s a retornar ao Brasil. Mas sua namorada, Mara, o incentivou a ficar ajudando
com a aquisicdo dos documentos e na organizacdo de uma nova associacdo. Foi
guando nasceu o Grupo de Capoeira Angola Irmaos Guerreiros em Bremen, no ano
de 2004. Gradativamente, o grupo se espalhou para outras regides da Alemanha,
para Noruega, Eslovaquia, Polonia, Austria e Portugal.

Ao falar sobre a tradicdo da capoeira angola, mestre Perna reconhece que
Salvador € a "Meca" e, por essa razdo, 0S grupos cujas sedes situam-se nessa
regido tém buscado regular o mercado da capoeira angola transnacional.

Entretanto, ele aponta para um paradoxo nesse processo ao afirmar que a
maior legitimidade dos grupos das linhagens de Salvador é um dos motivos pelos
quais alguns grupos de outras regides brasileiras tém se destacado, uma vez que se
empenham com mais afinco em pesquisas de manifestacdes culturais afro-
brasileiras de outras regides do pais, como o maracatu, tambor de crioula e o jongo.

Algumas das ideias de Frigerio (2004) serviram como inspiragcdo para a
reflexdo sobre o Grupo Irméos Guerreiros na Europa. Para o autor, diferentemente
da "primeira diaspora” das religbes de matriz africana (da Africa para o Brasil ou
para Salvador) que passaram por um processo de "africanizacdo”, na "segunda
diaspora" (de Salvador para Sdo Paulo, por exemplo, ou do Brasil para paises da

América do Sul e EUA) elas passaram por um processo de "re-africanizacao":

O aspecto socioldégico mais relevante do deslocamento espacial que
garante a distingdo [entre a primeira e segunda didsporas] € que na
segunda diaspora o estatuto/posicdo social obtidos na primeira
didspora tem que ser recuperado (FRIGERIO, 2004, p. 3).

O autor diz que tal recuperacéo passa pelas seguintes etapas:

- 1° ser aceito na nova sociedade;

- 2° ganhar independéncia das vertentes da primeira diaspora,

- 3° estabelecer uma estrutura hierarquica da nova comunidade que esta sendo
formada.Tomando essas ideias de empréstimo para analisar o grupo de capoeira
angola Irndos Guerreiros temos:

1° Mestre Perna e seu grupo foram aceitos na nova sociedade por meio da
formalizacdo da Associacdo Cultural Irmaos Guerreiros junto ao governo aleméo,

com a ajuda de muitos de seus alunos nativos; 2° ainda em Sao Paulo, mestre
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Perna e seu mestre (mestre Marrom), "africanizaram” sua prética de capoeira a partir
da conversdo da capoeira regional para a capoeira angola e mesmo tendo como
referéncia de seu aprendizado os mestres angoleiros de Salvador, fizeram questao
de manter sua independéncia em relacdo a eles com o intuito de cunhar uma
tradicdo paulista que se disseminasse transnacionalmente; e 3° o Grupo Irméos
Guerreiros manteve uma hierarquia entre mestre Marrom (em S&o Paulo) e mestre
Perna (em Bremen), mas apés algum tempo os nucleos europeus foram se
espalhando pela Europa e constituindo uma instancia europeia coordenada
continentalmente por mestre Perna.

Frigerio (2004) diz que as religies de "segunda diaspora" passaram a construir
sua legitimidade pela "re-africaniza¢&o" em um contato direto com a Africa. No caso
da capoeira angola de mestre Perna, o contato com a Africa também é acionado
como um capital culturalmediante publicagbes no Facebook de fotos de sua
participacdo em projetos sociais desenvolvidos por ele em paises africanos. Masa
principal estratégia de mestre Perna para construir a legitimidade de seu grupo na
Europa ocorre por intermédio da pesquisa de manifestacdes culturais afro-brasileiras
nao restritas a cultura afro-baiana.

O esforco de africanizacdo da tradicdo da capoeira angola paulista é evidente
nas estratégias levadas a cabo pelos mestres do Grupo de Capoeira Angola Irméaos

Guerreiros, como vemos na imagem:

BRASIL

“Eu africanizo Sao Paulo”

Figura 28 - Participacdo do Grupo de Capoeira Angola Irm&os Guerreiros na campanha "Eu africanizo
SP"159(foto: Léo Guma, 2011).

159 Campanha vinculada ao Festival WAPI, "sigla em inglés de Words and Pictures, ou seja, palavras
e imagens. Evento multiinguagem de afirmacédo da cultura afro-diaspérica que comegou em Nairobi,
no Quénia, se espalhou pela Africa Subsaariana, chegou a paises da diaspora, como Estados Unidos
e finalmente acontecera no Brasil. Uma grande iniciativa idealizada pelo rapper Panikinho que, ao
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7z

A questdo da manutencdo da identidade paulista € presente inclusive em
alguns uniformes desenvolvidos por mestre Perna: com as cores da bandeira de Sao
Paulo, ou mesmo do time de futebol Sdo Paulo Esporte Clube com o simbolo do

Grupo Irméos Guerreiros:

Figura 29 - Mestre Perna com seu uniforme do Grupo e as cores do Sao Paulo Esporte Clube (foto acervo
Irm&os Guerreiros Bremen)60

Enquanto em S&o Paulo o grupo se engaja em campanhas de africanizacao,
na Europa mestre Perna e seus parceiros buscam re-africanizar a capoeira angola
por meio da criacdo da "Associacdo Cazua", a qual funciona como um "projeto
guarda chuva"reunindo uma equipe de artistas brasileiros que se tornaram parte do
grupo Irmaos Guerreiros na Europa. Tanto Babalorixa Murah, professor Kenneth,
Miguel Arruda e contramestre Forrd0 (Joelson Menezes) estdo inseridos como
membros da associacao.

Miguel Arruda € um musico da cidade de Londrina, no Parana. Atualmente
reside em Porto—Portugal, onde trabalha com bandas de musica popular brasileira

realizando shows de "samba de roda"ou "coco" com mestre Perna durante as festas

participar em 2007 do Forum Social Mundial em Nairobi, fez contato com os organizadores do evento
e articulou a realizacdo da parada no Brasil, tendo a Soweto como promotora. A preparacdo do WAPI
teve como base a campanha publicitaria “Eu Africanizo S&o Paulo”, com imagens de diversas
pessoas ligadas a cultura afro no Brasil, clicadas pelo fotografo Guma. Uma galeria com mais de 100

fotos que estéo bombando na Internet" (Site Acéo Educativa
<http://www.acaoeducativa.org.br/index.php/todas-noticias/2670-cultura>. Consultado em
08/11/2014).

160 Ha que se lembrar que as cores amarelo e preto utilizadas por mestre Pastinha deve-se ao seu
time de futebol, Esporte Clube Ypiranga.
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noturnas apos os treinos, animando os membros das diferentes localidades nas
quais o grupo mantém nucleos ativos.

Contramestre Forré é discipulo de mestre Marrom do Grupo "Mestre Marrom e
alunos", sediado no Rio de Janeiro. Embora seja de outro grupo, contramestre Forré
consta nos projetos formais desenvolvidos pela associagdo Cazua. Contramestre
Forr6 é candomblecista e grande conhecedor de manifesta¢cdes culturais afro-
brasileiras, como maracatu, jongo e tambor de crioula. Ele reside em Hannover-
Alemanha onde desenvolve trabalhos voltados a extensédo do seu grupo brasileiro e
oficinas de percusséo relacionada a diversas manifestagdes
afrobrasileiras.Babalorixd Murah'®!, conhecido pelos membros do grupo como
mestre Murah, oferece aulas de danca-afro e dancas de orixas nesses eventos.

A0 menos uma vez por ano, 0 grupo se reune em Berlim durante a festa do
orixa de Babalorixa Murah, lansd, e realiza uma roda de capoeira angola em pleno
ritual. A capoeira angola e o candomblé de Berlim séo intrinsecamente relacionados
entre si, como vemos nas fotos a seguir, nas quais 0s ogas do terreiro sdo todos

capoeiristas, inclusive mestre Perna.

Figura 30 - Ritual de Candomblé (dir.) e ritual de Capoeira Angola (dir.). Ambos no terreiro de Pai Murah,

em Berlim, em 2013 (foto minha)

161 Babalorixa Murah vive em Berlim h& mais de 20 anos e, como vimos, o primeiro grupo de Capoeira
Angola da Europa se instalou em Berlim com mestre Rosalvo e contramestra Susy na Academia
Jangada, em 1991. Nesse periodo, Babalorixa Murah trabalhou, de 1991 a 1995, na Academia
Jangada ministrando aulas de danga afro. Mestre Perna se aproximou do candomblé na Alemanha e
atualmente é filho de santo de Babalorixa Murah. Para mais informacdes ver Bahia (2014).
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O esforgo realizado no sentido de africanizar (ou reafricanizar) a capoeira
angola na Europa é visivel também pela decoracdo dos espacos fisicos onde o

grupo mantém nucleos:

Figura 31 - imagens dos nucleos do Grupo Irmaos Guerreiros em Bremen (esq.) e em Viena (dir.) (acervo
Irmé&os Guerreiros Viena)

Ao que parece, trata-se das mesmas tendéncias da "referéncia discursiva
afrocéntrica",entretanto, afirmando uma autonomia em relacdo a primeira diaspora
da capoeira angola de Salvador para Sao Paulo.

E notério também que a origem do professor Kenneth se torna um capital
simbdlico importante para mestre Perna. Durante todos 0s eventos nos quais
participei, constatei que sempre que professor Kenneth entra na roda para jogar
capoeira, mestre Perna canta: de onde vem moleque, ele vem da Bahia... de onde
vem moleque, ele vem da Bahia... Nas vezes em que isso aconteceu, o0 préprio
professor Kenneth olhou para ele, riu e falou: De novo, mestre?! Atestando a
recorréncia do acontecimento.

Para mestre Perna, ter o professor Kenneth como membro de seu grupo
representa, além de um bom companheiro e amigo, uma troca de informacdes as
quais muitos dos capoeiristas que passaram pela conversdo da capoeira
regional/contemporanea para a capoeira angola sempre buscaram. Mais do que
legitimidade, encontra-se ai uma fonte de conhecimento disponivel acerca da
dindmica de funcionamento da linhagem a qual sempre se fechou para esse tipo de
relacdo. Lembremos que mestres Moraes e mestre Cobra Mansa desenvolveram no
GCAP o que chamo de discurso referencial afrocéntrico justamente em oposi¢ao aos

capoeiristas regionais/contemporaneos.
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Como vimos apontando, o Grupo Irméos Guerreiros constitui hoje um dos
grupos de capoeira angola mais reconhecidos e legitimados no universo da capoeira
angola europeia, servindo mesmo como referéncia para muitas pessoas que iniciam
seu processo de conversao a capoeira angola.

N&o obstante os esforcos para construir uma tradicdo paulista da capoeira
angola, mestre Perna se ressente da relagdo que manteve com alguns
representantes das linhagens de mestre Pastinha, sobretudo por nédo ter tido
oportunidade de conhecé-lose se deixar conhecer verdadeiramente a ponto de

trocarem conhecimentos e amizade:

Eu busco manter um trabalho sério com a capoeira angola e acima de tudo fazer amigos por
onde eu passo, sempre. Hoje em dia, gracas a Deus, nosso trabalho é reconhecido pela
comunidade porque a gente realmente se esforca e respeita todo mundo. Entdo uma coisa
gue eu ndo quero e, ndo tem jeito, nunca vou fazer porque é de minha pessoa mesmo, é ser
radical, t& entendendo, mano? Porque esse sistema da capoeira, entendeu, € muito
fechado... porque mestre Moraes mesmo fez assim pra ser fechado, ta entendendo? E
fechado e complicado trocar informacéo com os caras. Eu acho que é muita radicalidade.
Este trabalho mesmo que vocé ta fazendo vai ser bom pra mostrar outro trabalho feito de
suor e amor mesmo entendeu? Claro, iSso se seu mestre ndo te matar antes de vocé
escrever [risos].'®2Mas é isso, mano... Porque sabe como é que é a ladainha de mestre
Moraes e a coisa de "ter pai famoso"'%3 e tal.Eu ja vi gente que usava essa coisa de ser de
uma linhagem e tal s6 pra menosprezar outras pessoas no mundo da capoeira angola. Mas
minha histéria é essa mesmo, ndo preciso mentir, ndo... Meu trabalho é simples, mas é de
coracdo, entendeu? A nossa capoeira € cheia de referéncias diferentes que eu ndo nego,
porque fomos buscar na batalha, mano (Entrevista com mestre PERNA, Viena, 2013).

Professor Kenneth, por sua vez, diz:

162 Mestre Perna se refere ao meu pertencimento ao Grupo Zimba.
163Mestre Perna se refere a ladainha de autoria de mestre Moraes, chamada Tradigdo:

Quando se tem pai famoso
filho sempre fale nele

Mas se o pai nao tem historia
Nem se lembra o nome dele
Usar o nome do pai

pra fugir da concluséo

de que nao ter pai nem mestre, 0 meu deus
Tambem nao tem tradi¢édo
Aos bobos até convence

pra quem pensa é armagao
todo filho tem um pai

Nao tem este que nao queira
mesmo que a mae trabalhe
de madrugada na feira
Vendendo pra todo mundo
mesmo sem ser quitandeira
Tambem coisas deste tipo
existem na capoeira.
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Eu ndo posso e nem quero negar as minhas raizes, treinei anos com mestre Moraes,
conheci mestre Jodo Grande, alias, foi ele quem me levava para casa quando saia dos
treinos do GCAP na década de 1980, porque ele morava perto de minha casa. Vivi ali com a
nata da capoeira angola de Salvador, ndo nego também que fiz parte do Grupo Zimba de
mestre Boca do Rio, mas as nossas historias se desencontraram, so isso.

Entdo, eu ndo posso negar tudo isso, mas hoje, para mim, essa histéria de linhagem e
legitimidade ndo tem nada a ver. Nao me ligo mais nisso. O que quero é ter companheiros
aqui perto, entendeu? E eu e mestre Perna nos conhecemos em um evento em Amsterdam
e desde la foi, tipo, amor a primeira vista [risos]. A gente se respeita e eu tenho certa
autonomia para fazer muita coisa aqui em Viena, entendeu? Claro que eu falo com ele e tal.
Mas ndo preciso pedir autorizacao para fazer isso ou aquilo que é do meu cotidiano. E a
gente se ajuda muito aqui com 0s eventos e as viagens, sempre estou viajando pra eventos
do grupo e ele sempre esta aqui em Viena. Mas foi louco porque esta coisa de linhagem é...
é dificil mesmo. Eu lembro que fui 14 para Sao Paulo conhecer mestre Marrom antes de
entrar no grupo e eu ainda era amarelo e preto [cores da linhagem dos mestres
Pastinha,mestre Moraes e mestre Boca do Rio]. Chegando la a primeira coisa que Perna me
falou foi: "toma cuidado que aqui a galera chega junto com os amarelo e preto, se liga!"
(Entrevista com professor KENNETH, Viena, 2013).

Como venho insistindo, um mestre comeca a se tornar uma referéncia na
capoeira angola quando, em uma dinamica dialética entre mobilidade e renome: ao
iniciar uma mobilidade construindo prestigio que, por sua vez, possibilita mais
convites (e aumento de sua mobilidade) feitos por capoeiristas 0s quais buscam
conhecer a capoeira angola e até mesmo se legitimar neste universo, ou seja,
quando o mestre entra no mercado transnacional da capoeira angola.

Mestre Perna e professor Kenneth ja sdo referéncias na capoeira angola
europeia e realizam oficinas em eventos de alguns outros grupos, mas mantém uma
agenda anual de viagens garantida pelos nucleos do préprio grupo espalhados pela
Europa:

WAV AV CAPOEIRA-MANGOLA-BPREMEN.DE

NOWENMBRO

Figura 32 - Agenda de eventos do Grupo Irmaos Guerreiros na Europa para o ano de 2014
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8.2.2. Irméos Guerreiros Lisboa: uma configuracdo supranacional

Algo que chama atencdo para a formacdo da capoeira angola lisboeta é o
protagonismo e a participacdo de membros de diversos paises europeus. O primeiro
nucleode capoeira angola em Portugal foi fundado por um aleméo, conhecido como
Russo. Ele iniciou o nucleo do GCAIG em Porto e, um ano depois, ao decidir mudar-
se para o Brasil, convidou professor Tijolo, de S&o Paulo, para liderar o ndcleo
recém-formado e, em Lisboa, o nucleo do GCAIG é liderado por uma austriaca e um
grego: treinél Pintinha (Eliza Pfeifhofer) e treinél Grego (Sifis Papageorgiou).

Ao contrario da argumentacdo de Nascimento (2015) que diz sobre o papel
intermediario de Portugal para os mestres de capoeira regional/contemporanea que
rumavam para outras localidades da Europa; na capoeira angola, o fluxo de um
lugar para outro foi o inverso: ndo de brasileiros em busca da aproximacdo da
Europa, mas de europeus em busca de uma aproximacao do Brasil.

Segundo Nascimento, muitos mestres da capoeira regional chegaram a Europa
via Portugal, motivados pela facilidade linguistica e cultural e, apds alguns anos e o
surgimento da crise econdmica e social, acabaram optando por procurar condi¢cdes
de vida melhores em outros paises do continente.

Ja& no contexto da capoeira angola, vemos que Russo passou algum tempo em
Portugal para desenvolver o portugués para em seguida rumar para o Brasil.

Seguindo a pista deixada pela trajetéria de mestre Boca do Rio, focalizei o
trabalho de campo em Lisboa no nucleo lisboeta do GCAIG, do qual Pintinha é a
treinél responsavel. Importante lembrar que Pintinha foi membro do Grupo Zimba de
mestre Boca do Rio em Viena durante seis anos, uma vez que, nesse periodo, foi
aluna de professor Kenneth que estava, na ocasiao, inserido no Grupo Zimba.

Pintinha é natural de Viena, tem 30 anos de idade e abandonou os estudos de
Antropologia quando comecgou a se dedicar integralmente a capoeira angola em
2003. Atualmente reside em Lisboa, onde é responsavel pelo ndcleo do Grupo
Irm&os Guerreiros e cursa a faculdade de Artes.

Ela conta que conheceu capoeira em Klagenfurt, capital do estado Carintia,
localizado ao sudoeste de Viena onde foi criada. Havia, nessa cidade, alguns jovens
que, depois de uma breve estada no Brasil, retornaram a Austria e montaram o

Grupo Capoeira Carintia. Alguns treinéis e mestres de capoeira angola residentes na
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Europa passaram por Klagenfurt convidados pelo grupo, um dos quais foi professor
Kenneth, em 2002.

ApdOs um ano, treinél Pintinha mudou-se para Viena e passou a treinar com
professor Kenneth no nudcleo Zimba - Viena. Ela diz que o que mais Ihe chamou
atencao na capoeira angola foi a sociabilidade, a formacdo de uma comunidade de
amigos que passam a viver juntos em diferentes ocasioes. Para ela, a capoeira tem
uma dinamica especifica associada aos toques (abracos apés o0 jogo) e as
atividades realizadas em comunidade (eventos e atividades fora da academia) que
contribuem para facilitar relagdes sociais & medida que propicia uma abertura para
relacdes sociais®*.

Em 2007, Pintinha fez sua primeira viagem ao Brasil para participar do evento
"Malungo: companheiros de viagem, no qual mestre Boca do Rio recebeu o titulo de
mestre dado por mestre Cobra Mansa. Em 2009, Pintinha se tornou a primeira
treinél do nucleo de Viena e com o titulo comecou a dar aulas para um coletivo
feminista e militante do Movimento LGBT!%. Trabalhou nesse coletivo até 2010
guando se mudou para Lisboa a convite de treinél Grego, que se tornou seu marido
no ano seguinte.

Treinél Grego, por sua vez, tem 30 anos de idade. Ele e seu irmao praticaram
capoeira regional/contemporanea com mestre Paulinho do Grupo Senzala de Santos
em Atenas'®®. Em 2008 terminou seus estudos em Engenharia Naval e mudou-se
para Oslo, na Noruega, quando conseguiu um emprego na ONU. Em Oslo comecou
a praticar capoeira junto a um grupo de jovens que convidavam professor Kenneth,
mestre Perna, mestre Roberval e mestre Laércio. No decorrer desta busca, o grupo
de Oslo decidiu pela referéncia de mestre Perna, do Grupo Irmé&os Guerreiros.

Esse momento coincidiu com a decisao de treinél Grego de sair de Oslo porque

nao havia se adaptado a cidade, ndo havia conseguido integrar-se aos noruegueses.

164 Uma percepcdo analoga a essa foi descrita por angoleiros franceses que definiam a capoeira
angola como uma "escola de sociabilidade" (ver BRITO, 2010).

165 Interessante que uma das garotas que foi aluna de Pintinha em Viena se mudou para Alemanha e
la comegou um pequeno grupo de capoeira angola.

166 Treinél Grego conheceu a capoeira angola em Atenas quando mestre Paulinho convidou mestre
Cobra Mansa para realizar uma oficina. Grego disse que, na ocasido, a capoeira angola nédo lhe
agradou porque o que ele buscava era mais uma atividade esportiva, o que tornava a capoeira
regional mais atraente.
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Viajou para Salvador e passou algum tempo com seu irmao que estava
morando |4 para terminar seu doutoramento em Antropologiat®’. Depois de uma
curta temporada no Brasil, treinél Grego decidiu realmente tornar-se um angoleiro.
Resolveu passar algum tempo na sede europeia do Grupo Irméaos Guerreiros em
Bremen, no ano de 2010, para conhecer melhor mestre Perna.

La, ele diz que sentiu-se novamente como se sentia em Atenas, em familia, e
decidiu percorrer os eventos europeus por onde mestre Perna passava.

No mesmo ano, em 2010, treinél Grego conseguiu uma vaga para trabalhar na
sede lisboeta da Uni&o Europeia no mesmo cargo que ocupava em Oslo.

Ao chegar a Lisboa comecou a frequentar as rodas de capoeira
regional/contemporanea de professor Sapo do Grupo Arte Popular, em um espaco
cultural chamado Chapitd, entre os bairros Mouraria e Alfama, no centro histérico da
cidade.

L&, conheceu um grupo de praticantes da capoeira angola que ao chegarem a
cidade participaram da roda no Chapitd por falta de uma roda especificamente de
capoeira angola. Essas pessoas passaram a se reunir em outro espaco para treinar
capoeira angola exclusivamente.

Entre eles havia: Jordi, bidlogo francés, aluno de contramestre Dirceu, do
Grupo Liberdade de Vadiar, que estava terminando seu doutorado em Lisboa;
Mathias, um italiano que fazia intercambio Erasmus e era aluno de mestre Rogério
do Grupo Angola Dobrada; Nica, um brasileiro que migrou para Lisboa a fim de
trabalhar com concertos de relogios e aluno de mestre Plinio do Grupo Angoleiros
Sim Sinhd de Sdo Paulo; Ratdo!®®, um aleméao aluno do mestre Branco do Grupo
Ginga Nago; Giacomo, um italiano que fazia capoeira com contramestre Marquinho
responsavel pelo ndcleo italiano do Center of Capoeira Angola of Master Joao
Grande; e Maria, uma brasileira ex-aluna de mestre Boca do Rio.

Essas reunifes se tornaram mais formais e resultaram num grupo, porém todas
essas pessoas queriam manter a independéncia do coletivo partilhando a funcéo de

dar as aulas e convidando seus proprios mestres para oficinas esporadicas.

167 O irmao de treinél Grego, Alexandro Papageorgiou, também se tornou praticante de capoeira
angola e hoje é responsavel pelo nicleo do Grupo Oke Ard, de contramestre Reny, em Atenas, cuja
sede localiza-se em Paris, na Franca.

168 Ratdo (Roman Herzton) atualmente vive na ilha de Horta, em Acores, onde fundou o primeiro
grupo da ilha: Capoeira Porto Pim.
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O primeiro evento teve mestre indio, do Grupo Capoeira Angola Dobrada,
como convidado; em seguida, ocorreu um evento com mestre Perna, do Grupo
Irméos Guerreiros.

Depois de um més, Mathias despediu-se porque acabou seu intercambio.
Diferentemente dos outros angoleiros desse coletivo, treinél Grego decidiu organizar
um trabalho com a referéncia formal de mestre Perna.

Mestre Perna aceitou mediante o compromisso de que o professor Tijolo,
responsavel por um nucleo do Grupo Irmaos Guerreiros da cidade de Porto fosse
convidado uma vez por més para ministrar oficinas em Lisboa.

A principio todos os outros membros do grupo se opuseram a ideia de ter uma
Unica referéncia e treinél Grego acabou por ficar sozinho, até que um dia chegaram
10 pessoas de diferentes nacionalidades que queriam treinar. Era um grupo de
estudantes de intercambio Erasmus que moravam proximos ao espaco onde 0s
treinos aconteciam.

Assim, desde o principio, o grupo foi formado por muitos estrangeiros.

Treinéis Grego e Pintinha ja estavam namorando a distancia quando decidiram
morar juntos em Lisboa. Treinél Pintinha assumiu a lideranga do nudcleo, uma vez
que treinél Grego conquistou seu titulo apenas no final de 2014.

Desde entdo, a questdao da autoridade imposta pela treinél Pintinha causou
conflitos para os membros que, ao mesmo tempo em que ndo queriam se subordinar
a sua autoridade, viam no grupo liderado por ela a Unica possibilidade de realmente
praticar capoeira angola na cidade.

Todos eles participam dos treinos, pagam mensalidades, mas continuam com
suas referéncias originais usando cada qual o uniforme de seus respectivos grupos.

Dessa configuragdo inicial, apenas Nica e Jordi ainda frequentam o nucleo,
sendo a grande maioria dos atuais membros estudantes de intercambio do
Programa Erasmus?6® (European Region Action Scheme for the Mobility of University
Students).

169 O Programa Erasmus foi criado em 1987 para possibilitar a mobilidade académica (de discentes e
docentes) do ensino superior dos paises membros da Unido Europeia. O nome se deve a uma
homenagem feita ao filésofo holandés Erasmus de Roterdam, que teria deixado sua fortuna a
Universidade de Basiléia, cujo objetivo é possibilitar "aos jovens participantes poderem viver algum
tempo noutro pais, aprender uma lingua estrangeira e desenvolver suas capacidades de adaptacéao,
caracteristicas muito apreciadas no mercado de trabalho"
(<http://ec.europa.eu/news/culture/120203_pt.htm>. Consultado em 05/03/2015).
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Quando eu conheci o nucleo o que me chamou atencédofoi o fato de que entre
17 pessoas havia dois gregos, dois portugueses, dois franceses, dois italianos, dois
alemdes, duas austriacas, um brasileiro, um finlandés, uma venezuelana, um
peruano e um argentino. Essa configuracéo fazia com que as aulas fossem dadas
em muitas linguas: treinéis Grego e Pintinha, juntos, conseguem comunicar-se nas
linguas inglesa, portuguésa, grega, aleméa e espanhola.

Normalmente, quando as aulas de capoeira angola dos ndcleos europeus sao
ministradas por nativos a lingua local € utilizada, tendo o portugués como lingua
ritual.

O nucleo de Lisboa torna-se um nuacleo peculiar pelo fato de que a lingua mais
utilizada durante as atividades € o inglés, apesar de o nucleo estar localizado em um
pais cuja lingua nativa € o portugués.

Um ambiente extremamente cosmopolita se evidencia mediante a diversidade
de linguas que se ouve durante as aulas. Em vez do inglés, do alem&o e do grego,
ao final das aulas, Pintinha pedia que todos se deitassem para fazer flexao
abdominal e entdo cada um deveria contar até dez em sua lingua nativa para a
realizacéo dos exercicios°.

O nucleo recebe muitos praticantes de capoeira angola da Europa, 0s quais
aproveitam do programa Erasmus para passar algum tempo em Portugal a fim de
aprender a capoeira ou aprimorar 0s conhecimentos ja adquiridos da lingua

portuguesa e por vezes sobre a cultura brasileiral’t; todavia, no caso lisboeta muitos

170 Jodo da Mata escreveu, em 2013, uma tese sobre a somaterapia na qual tratou de dois grupos
sediados em Lisboa nos anos de 2009 e 2010. Os grupos se reuniam entre os bairros de Mouraria e
Bairro Alto, lugares centrais e boémios do centro de Lisboa, exatamente onde o nucleo do Grupo
Irméos Guerreiros mantiveram seus espacos. O interessante € que Mata também evidencia o fato de
que nos dois grupos ndo havia a presenca de portugueses e era majoritariamente formado por
estudantes estrangeiros em intercambio Erasmus.

11Encontrei na dissertagdo de mestrado de Moral (2014) realizada em Valéncia, um relato de um
"pesquisador-capoeirista" espanhol dizendo sobre sua aproximacgdo a cultura brasileira pela via do
programa Erasmus em Porto, cidade de Portugal:

En el afio 2010 realicé una beca ERASMUS en la Fculdad de Bellas Artes
de Porto en Portugal, donde mejoré mi portugués y conoci y entrené con
otros grupos de capoeira. En Portugal encontré un clima entre capoeiristas
mas cercano y distendido (aunque esta percepcion puede que fuera
debido a mi estatus de extranjero) que me permiti® entrenar con
profesores diferentes sin que ello supusier a ningln conflicto. En este
época mi visidn sobre la capoeira cambié readicalmente. Ademas del
carater marcial y deportivo que assumia como el estado proprio de la
capoeira, pude profundizar en su cervo cultural encontrando un lugar en el
que desarrollarme como sujeito, donde se imbricaban toda une seria de
cuestiones histéricas, politicas, éticas y estéticas que marcaron
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deles acabam por restringir suas relacées com os grupos formados pelos estudantes
do Erasmus e passam a praticar e aprimorar o inglés mais do que o portugués e a
cultura brasileira.

A frequéncia de estudantes estrangeiros transformou a sigla Erasmus em uma
categoria nativa da capoeira angola lisboeta que designa o carater temporério dos
praticantes do nucleo.

Esta categoria de sujeito € associada a jovens estrangeiros que passam seis
meses ou um ano na cidade em busca de novas experiéncias mantendo sua lingua
nativa e suas referéncias nacionais "enraizadas", mas que pautam suas a¢fes na

busca pelo contato com outras culturas. Como diz Apiah (1998, p. 02):

[...] mundo no qual todos s&o cosmopolitas enraizados, todos tém um
lugar seu, com suas peculiaridades culturais, mas sentem prazer em
estar em outros lugares diferentes, com pessoas diferentes e de
lugares diferentes (APPIAH, 1998, p. 02).

Os "angoleiros erasmus" sdo vistos segundo duas caracteristicas principais,
uma positiva: por suscitar o desejo de conhecer pessoas provenientes de diversas
regides e aprender suas culturas distintas; e uma negativa, a curta estada em
determinado lugar, o que impossibilita o desenvolvimento de um grupo coeso com
angoleiros experientes.

O ndcleo lisboeta do Grupo Irmaos Guerreiros, apesar de ter completado
qguatro anos de existéncia, ainda ndo tem alunos que representem essa linhagem
vestindo a camiseta do grupo devido a alta rotatividade de seus membros.

E interessante pensar que, mesmo sendo a capital europeia mais proxima
culturalmente do Brasil, Lisboa talvez seja a Unica delas que ndo tem uma cena
consideravel de capoeira angola. Atualmente podemos relacionar esta auséncia de

ndcleos de capoeira angola em Portugal a crise vivida pelo governo portugués que

profundamente a la sociedad brasilefia. La experiencia que hizo posible
este cambio de percepcion fue debido a que, como el lecho cultural Brasil
y Portugal es compartido, pude encontrar aspectos culturales mas
diversos y acessibles. Esto me permitié convivir de forma directa y cercana
durante el tiempo que estuve de ERASMUS con muchos elementos
desconocidos o mal conocidos de la capoeira (MORAL, 2014, p. 7).

O mesmo pode ser dito em relacdo a muitos outros capoeiristas-estudantes europeus que passam
por Portugal via Programa ERASMUS. Outro exemplo desse caso € o polaco Pavel, que, depois de
um estagio ERASMUS em Lisboa praticando capoeira no ndcleo do Grupo Irméos Guerreiros,
retornou ao seu pais e se tornou membro do ndcleo Zimba-Varsévia.



256

vivencia, além de outros problemas,o0 aumento significativo de desemprego e
reducdo da renda dos trabalhadores. Mas, nas décadas anteriores, como escrevem
Falcdo (2004) e Nascimento (2015), a chegada de capoeiristas da capoeira
regional/contemporanea foi significativa. Os dois portugueses que frequentam o
nacleo, Paulo e Mané, aprenderam capoeira angola enquanto moravam fora de
Portugal, o primeiro na Espanha e Franca e o segundo em Londres.

Parece coerente dizer que a capoeira angola de Lisbhoa tem menos de
portugués ou brasileiro do que algo supranacional facilitado pelas politicas
associadas a Unido Europeia.

N&o so o treinél Grego, que chegou a Lisboa em virtude de uma transferéncia
no interior da Unido Européia, mas também a grande maioria dos seus alunos sao
vinculados a instituicbes da Unido Europeia que promovem a mobilidade de
estudantes de universidades dos seus paises membros.

Essa questdo da mobilidade dos Erasmus desperta sentimentos diversos na

treinél Pintinha, sobre isso ela diz:

[...] Por um lado € 6timo porque os Erasmus vem para cé para viver os melhores momentos
de suas vidas, para muitos é a primeira vez que sairam de casa e eles chegam com muita
energia positiva e vontade de fazer amigos e trocar informacdes, sabe? Mas também eles
chegam e a gente acaba se apegando porque para mim e Sifis [treinél Grego] sdo nossos
anicos amigos, as nossas relagdes aqui sdo da capoeira angola e depois de um ano 0s
erasmus vao embora porque acaba o tempo deles e a bolsa de estudos e tudo isso... ai eles
vao embora...Mas também tem uma coisa legal nisso, sabe? Porque muitos dos Erasmus
gue chegam, falam da gente para outros Erasmus e quando eles chegam aqui ja procuram a
gente para treinar. Teve mesmo casos que comecaram algumas brincadeiras de capoeira
angola em seus paises e quem sabe isso pode virar um grupo no futuro [risos]. Aconteceu
mesmo de alguns Erasmus criarem uma relacdo tdo boa com a gente que quando eles
voltam para seus paises procuram a capoeira angola e comecam a treinar la. [...] Ah! eu
lembro de uma vez que foi muito legal, que um grupo de Erasmus passou por aqui e eram
da Italia e da Alemanha e, no ano seguinte, a gente combinou e se encontrou no evento la
em Bremen na sede do grupo, com mestre Perna. Foi muito legal e a gente matou a
saudade [risos] (Entrevista com treinél PINTINHA, Lisboa, 2013).

A principal publicidade do nucleo lisboeta tornou-se a pagina do "Erasmus Life
Lisboa", que divulga atividades aos estudantes europeus em mobilidade académica

do Programa Erasmus, oferecendo 10% de desconto na pratica capoeira angola!’2.

2<http://www.erasmuslifelisboa.com/irmaos-guerreiros-lisboa/>. Consultado em 05/04/2015.
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8.3. NUCLEO ZIMBA EM VARSOVIA-POLONIA

Dois aspectos que chama a atencdo ao analisar as trajetérias de vida de
capoeiristas polacos sdo as memorias relacionadas as suas infancias e os contextos
politicos do pais, as guerras contra 0 nazismo e o governo comunista.

Agnie (Agnieszka Grynkiewicz), psicologa de 44 anos de idade, é a
responsavel local do ndcleo Zimba de Varsodvia e minha principal interlocutora. Em

sua narrativa encontrei tais elementos referentes a essas experiéncias:

Ao contrario do Brasil, onde as criangas brincam de "policia e ladrdo”™ ou como nas
brincadeiras das aulas de capoeira, quando elas fazem os papéis de "escravo e feitor"!"?,
agui a gente brincava de guerra entre "polaco e alemao", como os polacos eram presos e
amarrados nas ruas.

Outra forte referéncia da infancia de Agnie, assim como a de outros
capoeiristas entrevistados em Varsovia, foi o regime comunista soviético e sua
ideologia laica.

Agnie conta que nas escolas, durante as aulas de Educacéo Fisica, os
professores dispunham as criancas sentadas em circulo e diziam-lhes para fechar
os olhos e pedir a Deus um doce. Quando elas abriam os olhos, ndo havia nada e,
entdo, os professores diziam "veem? Deus ndo da nada porgue ele néo existe". Em
seguida, pediam-lhes que fechassem os olhos novamente e pedissem um doce ao
Estado comunista e, quando abriam os olhos, havia um doce na frente de cada
crianca e, entdo, os professores diziam "veem? O Estado comunista existe e lhes da
0 que precisam!"

Apesar disso, Segundo Prasmowska (2012 apud Nascimento, 2015), durante o
regime comunista a sociedade polaca ainda mantinha uma forte ligacdo com a Igreja
Catolica e seus valores. Apdés a morte de Stalin, houve um arrefecimento do regime
e o Estado comunista polaco abriu-se, gradativamente, as culturas ocidentais e 0s
lideres comunistas passaram a debater com o Vaticano visando amenizar a ameaca
gue o episcopado polaco poderia representar para manutencéo do regime comunista

no pais.

173 Como escreve Nascimento (2015. p. 267), a novela brasileira Escrava Isaura foi transmitida na
Polénia durante o regime comunista e tratava-se de uma histéria de luta do povo subalterno
submetido ao imperialismo do capital internacional na América Latina.


https://www.facebook.com/agrynkiewicz?fref=nf
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Em 1978, o polaco Karol Woijtila, Jodo Paulo Il, assume o papado e contribui
para esmorecer o regime comunista. No final de 1989, o regime comunista cai e
surge a Republica da Polonia.

Ainda segundo Prasmowska (2012), a Igreja Catdlica manteve-se atenta as
possibilidades de o novo regime democratico voltar-se contra suas bases e seu
poderio junto a sociedade.

Como veremos, a capoeira foi introduzida na Polénia na década de 1990 por
meio da divulgagcédo do filme Only the Stronger (Esporte Sangrento) e interpretada
como um esporte de luta violento e, posteriormente, a capoeira foi inscrita no campo
espiritual/religioso como uma pratica new agepor intermédio de duas interpretacdes
distintas: 1° A da Igreja Catdlica que a inseria no conjunto chamado de new age
como uma ameaca demoniaca; e 2° pela juventude universitaria que, abandonando
a concepcao de esporte de luta associada a capoeira regional/contemporanea,
entraram em contato com a capoeira angola tomando-a como uma manifestacéo
cultural que compunha um estilo de "vida alternativo".

O responsavel pelo inicio da capoeira na Poldnia foi Adam Faba, em 1994. Ele
criou o Grupo Aguia Branca, depois se filiou ao Grupo Magia, sediado em Berlim, e,
em seguida, criou um grupo em parceria com outros brasileiros, chamado Uniao
Internacional de Capoeira Regional (UNICAR).

Atualmente, existem muitos grupos de capoeira regional/contemporanea na
Polbnia e trés grupos de capoeira angola. A maioria desses grupos descende de
Adam Fabal’4.

A trajetdéria de Adam é interessante para enfatizar a concepc¢ao polaca sobre a
capoeira relacionada aos esportes de luta e a formacdo do mercado da capoeira
nesse pais. Utilizo um trecho da fala do proprio Adam extraido da tese de
Nascimento (2015):

Eu tinha um gindsio com musculagdo com amigos, onde tinha muitos
espacos e eu dava aulas de Karaté. L& eu treinei capoeira com esses
movimentos que aprendi na Holanda. Na musculacdo chegaram sete
jovens que assistiram esse filme Only The Strong, vocé conhece
esse filme? Entdo eles falaram, vocé conhece esse estilo? Eu falei
eu ndo conheco, sou treinador de Karaté, conhe¢co um pouco.
Queremos treinar com vocé, queremos pagar. Eu falei ndo precisa
pagar, pode treinar comigo e fazer capoeira juntos. Depois de trés

174 Segundo Nascimento (2015), Adam Faba se vé como um profeta da capoeira, tendo como missdo
disseminar os seus valores pelo pais.
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meses chegou oitenta pessoas, eu precisei alugar sala. Depois eu
conversei com responsavel do Karaté da Cracévia e falei que é boa
ideia, eu acho, convidar brasileiros e comecar capoeira porque temos
estrutura do Karaté. Essa estrutura pode ajudar, na Polonia, a fazer
crescer a capoeira. Porque esse estilo € muito legal, eu peguei
muitas coisas boas para o Karaté. Porque na Holanda, eu treinei
capoeira sO para Karaté, eu ndo pensei que eu quero fazer capoeira,
ndo. Eu ndo interessei com a mdasica, eu tinha outra visdo nessa
época, eu treinei porque eu gueria pegar movimentos bons para o
meu Karaté (Entrevista com ADAM FABA in NASCIMENTO, 2015,

p. 250).

Quando fala da sua escolha pela capoeira regional e ndo pela Capoeira

Angola, Adam diz:

Eu adoro Capoeira Angola, eu gosto. Eu sempre quando tenho
oportunidade de patrticipar de roda de Angola eu participo. Na Bahia
visitei academias de Angola. Mas minha origem no Karaté, meu
comeco com mestre Ném, depois mestre Nelsinho e esse estilo
Regional é mais parecido com minha histéria no Karaté, mais luta.
N&o comecei a propagar Angola na Polénia por causa das minhas
capacidades, adoro fazer roda de Angola, mas eu comecei com
Regional, é minha origem (NASCIMENTO, 2015, p. 257).

Adam Faba viajou para Berlim e se uniu a um brasileiro, mestre Nelsinho do
Grupo Magia. Adam comecgou a organizar eventos de capoeira na Pol6nia e a
convidar mestres brasileiros, até que ele proprio foi para a Bahia e la decidiu,
juntamente com outros mestres (Tamarim, Traira, Marinheiro, Zambi e Saguin) criar
a UNICAR, em 2004.

Adam Faba vé sua entrada no mercado transnacional da capoeira como uma
"acado missionaria”, ele diz: "muitos me convidaram para dar aulas [...] temos perto
de 30 nucleos na Polbnia, eu ndo posso visitar todos, eu visito dez por ano. Quando
eu tinha mais saude eu trabalhei como apoéstolo da capoeira” (NASCIMENTO, 2015,
p. 252-3).

No final da década de 1990, surgia o Grupo Beribazu em Varsovia
e,diferentemente da UNICAR, esse grupo foi implantado por brasileiros levados a
Polbnia pela Embaixada brasileira. A principal referéncia do Beribazu na Pol6nia é
mestre John (Jodo Carlos).

Em 2005, surge a Federacdo de Capoeira Polaca e um dos motivos dessa
criacao foi justamente a proliferagdo de grupos sem lideranca legitimada. Como diz

Cigano, um capoeirista ex-aluno de Adam Faba:
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A gente criou essa federacdo porque nesse tempo, aqui na Polbnia,
teve muita bagunca. Muitos alunos pensou assim: que o aluno
treinou mais ou menos um ano € era bastante e abriu um grupo. Foi
muito, nessa cidade onde eu moro, foi mais ou menos quinze grupos.
Nessa cidade onde eu moro, criou-se o grupo Capoeira Sem Nome,
esse era 0 nome. Esse cara que criou esse grupo ele treinou com
Adam na UNICAR, nem um ano. Ele falou com Adam que ele quer
dar aulas nessa cidade e perguntou a ele se ele pode permitir. Foi
muitas coisas assim, por isso a gente queria criar e criou essa
federacdo. Essa federagdo ainda existe e tem mais grupos que
participa. Muitas dessas coisas que eu falei terminou sozinho,
naturalmente, por isso a gente ndo faz mais nada com essa
federacao (CIGANO in NASCIMENTO, 2015, p. 267).

Um dos grupos que nasceu nesse periodo foi formado por ex-membros da
UNICAR e do Grupo Beribazu, sua particularidade em relagdo a todos os outros é
que ele foi formado com o intuito exclusivo de praticar apenas capoeira angola.

Os motivos pelos quais o0s alunos sairam dos grupos de capoeira
regional/contemporanea e formaram um grupo de capoeira angola sao explicados de
diferentes formas pelos angoleiros. Em termos gerais, 0s motivos sdo a violéncia
exacerbada e os valores rigidos que lhes pareciam militares.

Em uma descrigédo do grupo UNICAR de Adam, Nascimento (2015) nos oferece

uma amostra do que era entendido como militarizacdo da capoeira:

No final da roda, quando a aula esta para terminar, todo o grupo se
perfila. Adam profere - enfatico e altivo - algumas palavras sobre o
treino, sobre a capoeira, sobre as suas visfes filoséficas ou mesmo
sobre avisos praticos e é tocado finalmente, com honras, o hino da
Capoeira Regional, momento em que os praticantes, em tom solicito
e respeitoso, baixam os olhares, localizam a méo direita sobre o lado
esquerdo do peito, escutam o hino e executam, no final, com uma
pujanca e forca disciplinar espartana, a habitual saudagao: “Salve
capoeiral” As maos erguem-se, os corpos perfilam-se, os olhares
concentram-se para ritualizar o fim de mais um dia de
treino(NASCIMENTO, 2015, p. 273).

8.3.1. A capoeira entre o esporte, areligiosidade e a cultura alternativa

Agnie, a responsavel local pelo ndcleo Zimba-Varsovia, fez parte da UNICAR
de mestre Adam e diz que naguele grupo a capoeira angola era tratada com um
conhecimento muito especial e mistico, restrito apenas para alguns alunos mais

experientes:
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Olha, era uma capoeira muito militar, muito agresséo. Ai algumas pessoas foram ao Brasil e
trouxeram ideia diferente da capoeira. Eracapoeira angola. A primeira vez que eu vi capoeira
angola foi no Cracovia no evento da capoeira regional. Eu fui para ver a capoeira angola do
mestre Laércio que vem de Berlim e eles disse que iniciantes ndo podia treinar capoeira
angola, era s6 para avancados. A gente sé podia treinar capoeira regional. Eu s6 podia
assistir a aula e eu percebi que era 0 que eu gqueria, ainda mais quando o amigo Maciej
falouda capoeira angola e religido candomblé, uma coisa meio mistica. A gente viu que tinha
outras coisas interessante ali que a capoeira que a gente conhecia como luta violenta
(Entrevista com AGNIESZKA, Varsovia, 2014).

Tal concepcado acerca da capoeira angola correspondia a certa aura espiritual
para cujo conhecimento poucos dos mais velhos e iniciados estariam preparados.

E possivel perceber esta aura espiritual pela qual a capoeira era concebida na
Polbnia, se tomarmos como exemplo a revista catblica que passou a circular na
Polbnia a partir de 2012, chamada O Exorcista (O Egzorcysta).
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Figura 33 - Revista O Egzorcysta, dedicada ao Brasil e suas praticas religiosas afro-descendentes, n. 07,
2013

No numero 07, de 2013, a revista foi dedicada ao Brasil em razdo de um
encontro mundial da juventude catélica que aconteceu no Rio de Janeiro, naquele
ano, e contou com a presenca do papa Francisco.

Desde o primeiro numero em 2012, a revista argumenta que uma onda de
manifestagcbes demoniacas invadia a Polonia apds a abertura do regime comunista,
em 1989, na forma de atividades new age. Ao elencar essas atividades, a revista
aponta para os perigos de algumas atividades, entre elas a ioga e acapoeira.
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Nesse numero, h& dois artigos dedicados a capoeira escritos por um ex-
praticante de capoeira, Dominick Palka.

Em um deles, A capoeira € s6 um esporte? (Czy cappoeira tylko sport?), o
autor relata dores no corpo, falta de auto-estima e fortes depressbes como
consequentes das influéncias demoniacas que recebia através dos "espiritos da
capoeira" e conta que teve de passar por longas sessdes de exorcismo que
perduraram mais de 300 horas para livrar-se dessa possessao.

No segundo artigo, Danca em homenagem aos idolos (Taniec na cze$c
batwanow), Palka escreve a relacdo entre capoeira e candomblé e na forma como
seus adeptos cultuam espiritos malignos.

A revista ndo era conhecida pelos integrantes do nucleo Zimba, até que
consegui a ajuda de "Dragao" (Lukasz Keska), um dos membros do nucleo, para a
traducdo dos artigos.Dragdo indicou-meoutro membro do ndcleo, cujo apelido é
"Criador"t’> (Michal Siembab). Criador tem 39 anos de idade, formado em
Engenharia da Computacéo, foi catdlico fervoroso, segundo suas proprias palavras,
desde o nascimento até os 27 anos de idade, quando se divorciou de sua esposa,;
aos 20 anos, aproximadamente em 2000, foi exorcizado porque, em uma das
reunides do grupo carismatico, teria tido uma crise e falado em linguas estranhas.

Criador conta que comecou a praticar capoeira regional/contemporanea aos 27
anos, enquanto era catoélico, e que isso passou a ser um problema para 0s seus
pares carismaticos.

Quando eu pergunto como foi sua relagédo com a capoeira diz:

I've always considered capoeira as a fighting sport and only aftersome years of practice, |
got in touch with capoeira Angola and Ichanged my mind, because the spiritual-African
caracter of the angola is stronger. Even though | can’t feel anything really spiritual inside
capoeira angola, | only feel very good during the rituals, | feel in peace and this is really good
for me, | feel | can forget all my problems [...] For me, at the moment capoeira isn’t a religion,
It is quite difficult toexplain for mel think it can be describe as a ritual part of a bigger cult.
Anyway, | think I'm too inexperienced to feel something really spiritual in capoeira angola, |
can only say that | feel good when Iparticipate to the ritual moments (Entrevista com
CRIADOR, Varsovia, 2014).

O caso de Criador ndo € comum no nucleo estudado, o seu relato € aqui

utilizado com o intuito de demonstrar a atualidade do discurso catdlico e sua

175 Ao contrario do que fui levado a pensar, seu apelido, "Criador”, nao tem nenhuma conotagdo
religiosa. O termo criador deve-se ao fato de que Michal criou um berimbau elétrico.
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capacidade para caracterizar, mesmo que de forma indireta, o significado em torno
da prética da capoeira na Polénia como algo vinculado a esfera do mistico/espiritual.

Dido (Robert Rembelski) é outro membro do ndcleo Zimba-Varsovia. Sua
concepcao acerca da capoeira angola e religiosidade pode contribuir para o
entendimento da diversidade de concepc¢des sobre a capoeira presente no nucleo.
Dido é conhecido por ser um reverendo da "Igreja do Pastafarianismo" na Pol6nia.'’®

Como o reverendo da Igreja Pastafariana de VarsoOvia, organiza muitas
atividades em prol do reconhecimento oficial de sua religido na Pol6énia. Em 2013,
Dido elaborou o pedido de registro de sua religido no pais, mas foi negado pela
Corte Administrativa Regional de Varsovia, mas, em abril de 2014, Dido e seus
seguidores comemoraram a aceitacdo do pedido junto ao Ministério de
Administracdo Nacional (responsavel pelo registro das religides praticadas no pais).

Ao final de 2014, o Ministério de Administracdo da Poldnia negou o pedido de
registro oficial do pastafarianismo como religido.

Para Dido, a capoeira angola e o pastafarianismo possuem caracteristicas
semelhantes: ambas sdo formas de reunir pessoas de distantes localidades por
meio de eventos que rednem jovens com um mesmo perfil alternativo, ambas
possuem um discurso politico avesso a hegemonia da igreja catdlica e as injusticas
sociais provenientes de herangas culturais colonialistas.

Voltemos a trajetéria de Agnie e formacdo do nucleo Zimba-Varsovia.Agnie
iniciou na Capoeira Angola com seu amigo, Maciej Rosalski.

Maciej tem 36 anos de idade, € natural de Varsovia e foi estudante de Filosofia
e Antropologia; atualmente atua profissionalmente como coreégrafo de dancas afro-
brasileiras em Salvador, no Brasil.

Em 2005, Maciej decidiu passar duas semanas no Brasil para conhecer melhor

as origens da capoeira. Como ele nao falava portugués, ficou na casa de um dos

176 Trata-se de uma "religido" cujo nome refere-se a juncdo do termo "pasta" (massa) e
"rastafarianismo" desenvolvida a partir de um protesto do cientista americano Bob Henderson, em
2005, a decisdo do conselho educacional de uma escola de Dover, no Kansas, que determinava aos
professores a inclusdo do ensino da "teoria criacionista” como alternativa as explica¢cdes da "teoria
evolucionista" de Darwin. A ideia é que os argumentos que serviam para a inclusdo do criacionismo
no projeto pedagogico também serviriam para a inclusdo da teoria do rastafarianismo e, assim,
deslegitimar o ensino do criacionismo a partir da legitimacéo do pastafarianismo. O pastafarianismo
foi disseminado por criticos do papel que a religido ocupa na sociedade em diversos paises e seus
membros tém ganhado processos em torno do reconhecimento de direitos relacionados ao credo. Ver
<http://www.bbc.com/news/world-europe-14135523> e
<http://www.bbc.co.uk/portuguese/noticias/2013/08/130806_religioes_curiosas_cc>. Consultado em
14/08/2015.
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mestres do grupo Beribazu, mestre Falc&do. Este o levou auma de suas alunas, que
falava inglés, para servir de intérprete. E foi essa aluna (uma estudante de
Antropologia que fazia pesquisas sobre velhos mestres de capoeira) que apresentou
alguns mestres de Capoeira Angola e alguns terreiros de candomblé ao Macie;j.

Quando voltou a Polbnia, o grupo Beribazu do qual fazia parte organizou um
evento e convidou um mestre de capoeira angola de Salvador, mestre Lua Rasta.

A partir desse momento, Maciej e alguns de seus colegas comecaram a
organizar treinos de capoeira angola, o que trouxe como consequéncia conflitos com
0 mestre do grupo Beribazu, em Varsdvia, e seu afastamento do grupo de capoeira
regional/contemporénea.Mestre Lua Rasta havia falado muito sobre a capoeira
angola e seu aspecto mais magico: sua relacdo com o mundo dos espiritos e do
candomblé,segundo Maciej.

Os treinos e rodas de que Maciej e 0s capoeiristas polacos participavam
passaram a ser entendidos a partir de uma oposicao basilar entre a "capoeira
regional/contemporanea esportivizada" e a "capoeira angola mistica". Essa leitura
produziu o que Maciej chama de loucura new age da capoeira angola daquele

periodo:

[...] nessa época eu e amigos faziamos uma capoeira angola de imaginac¢éo, uma loucura
cheia de coisas, parecia mesmo uma coisa meio new age e tal [risos] era mesmo grotesco.
Agnieska e Agata e outros foi alguns anos de loucura new age... Era uma viagem de uma
galera muito hippie, sabe? A capoeira angola era entendida como uma roda livre onde cada
um tinha que se expressar de forma mais diferente possivel... Expressar suas
individualidades (Entrevista com MACIEJ, Salvador, 2013).

Depois de dois anos, em 2007, Maciej consegue uma bolsa de estudos e
retorna a Salvador para um intercambio estudantil quando inicia seu aprendizado
com mestre Moraes (GCAP) e mestre René (ACANNE).

Na metade de 2007, Maciej retorna a VarsOvia e organiza um grupo de
capoeira angola. O grupo foi formado por Agnie, Agata, Dziki e alguns outros
capoeiristas que abandonaram o0s grupos de capoeira regional/contemporanea.
Nesse periodo, nascia também outro grupo de capoeira angola organizado na
cidade de Thérun'’’, onde Maciej participou de uma oficina com mestre Rosalvo de
Berlim, do Grupo de Capoeira Angola Jangada.

177 Organizado por Montes. Ele conheceu capoeira angola por intermédio de uma oficina de mestre
Rogério em 2000.
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As pessoas que se aproximavam do grupo eram estudantes de Artes e das
Ciéncias Humanas que ndo concordavam com a énfase dada a luta pelos
capoeiristas regionais, isso contribuiu para uma concepc¢ao da capoeira angola mais
libertaria pautada na criatividade e expressao corporal.

Nesse periodo, 0 grupo se instalou no endereco que permanece hoje, no bairro
chamado Praga. Toda a regido mais central de Varsoévia foi destruida durante as
guerras e reconstruida na década de 1960, seguindo os mesmo padrbes
arquiteténicos. O bairro de Praga, por ser distante do centro da cidade, foi um dos
poucos bairros que nao foram destruidos e manteve sua arquitetura antiga, tido
como um dos mais tradicionais da cidade.

Trata-se de uma casa com banheiro, cozinha, quartos e uma ampla sala onde
sdo organizados encontros e reunifes de capoeira angola e de diversas outras

manifestacfes artisticas e culturais tidas como alternativas:

Figura 34 - Espaco do Nucleo de Capoeira Angola Zimba Varsoévia, no Bairro de Praga. Sala de reunido
(esq.) e sala de treinos e rodas (dir.) (acervo Zimba-Varsoévia)

Para manter o aluguel da academia, o0 grupo passou a sublocar o espaco para
outras atividades que também fazem parte desse estilo altrnativo, tais como:
"contato improvisacdo", "percussao e dancas africanas”, "ioga", "acro-ioga',
"kalaripayatt”, "shiatsu", "terapias corporais”, "teatro corporal”, "desenho intuitivo” e
"movimentacao criativa".Ap0s 0 espacgo e 0 grupo terem sido organizados, Maciej e
alguns dos alunos mais velhos passaram a viajar para Berlim e participar de aulas
com mestre Rosalvo, da Academia Jangada.

O grupo de Maciej foi constituido formalmente como uma ONG chamada Grupo
de Capoeira Angola Warsaw (Varsévia em Inglés), mas, informalmente, todos se
referiam ao grupo como "Grupo de Capoeira Angola Jenada".
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"Jenada” € um termo polaco associado ao mundo da arte e da performance
relacionado a uma imitacdo pouco convincente, como uma parddia que causa certo
constrangimento publico. Interessante que esse termo foi utilizado pela aproximacao
ao nome do grupo de capoeira angola que tornou-se referéncia para aquele grupo
de capoeira emergente: o "Grupo de Capoeira Angola Jangada”, de Berlim.

Segundo Maciej, apds as primeiras oficinas no grupo Jangada, suas aulas
passaram ser mais rigidas e um novo comportamento passou a ser adotado na
tentativa de fugir dessa concepc¢ao de jenada, ou loucura new age e hippie.

Em um dos eventos de capoeira angola de mestre Rosalvo, Maciej conheceu
mestre Poloca, do grupo Nzinga, e decidiu que sua referéncia tradicional da capoeira
angola seria ele.

Conversando com mestre Poloca, Maciej percebe que uma forma de conseguir
a seriedade almejada seria organizar eventos locais em Varsd@via e convidar mestres
tradicionais da capoeira angola. Assim, Varsovia passou a fazer parte do circuito do
mercado transnacional da capoeira angola.

Os eventos comecaram a ocorrer em Varsdévia, primeiro com mestre Rosalvo e
mestre Laércio, ambos da cidade de Berlim e, quando conseguiram apoio financeiro
junto a Secretaria da Cultura da municipalidade de Varsévia, convidaram mestre
Poloca diretamente de Salvador, no Brasil.

Paralelamente a essa aproximacao, Maciej organizou uma oficina de danca de
candomblé ministrada pelo brasileiro Augusto Omolu’®.

A principio, a ideia de ter um mestre ndo foi bem aceita pelos membros do
grupo pelo fato de este ser uma autoridade que dissiparia a expressividade cotidiana
da dindmica grupal.

Nesse periodo, Dziki, outro dos membros do Grupo de Capoeira Angola
Warsaw, viajou para o Brasil e passou algumas semanas com mestre Roberval.
Nesta viagem, ele decidiu que esse mestre seria sua referéncia e, quando retornou a
Varsovia, conseguiu que o0s préoximos eventos organizados pelo Grupo Capoeira

Angola Warsaw tivesse mestre Roberval como convidado.

178 Augusto Omolu era professor de danca da fundacdo Cultural da Bahia e fez parte do Grupo
Parafolclérico de Emilia Biancardi na década de 70 em Salvador. Conheceu Augusto Barba e tornou-
se colaborador em seu grupo teatral dinamarqués, mundialmente reconhecido: "Odin Theatre"
(SANTOS, 2012). Realizava muitas oficinas de danga de orixas pela Europa e durante uma de suas
turnés, Maciej Rozalski, fundador do grupo de capoeira Warsaw, o convidou para uma oficina em
Varsovia. Em 2012, Augusto Omolu foi brutalmente assassinado em Salvador, durante uma tentativa
de assalto.
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Apés algum periodo de negacéo da ideia de filiarem-se a um grupo tradicional,
a ideia tornou-se plenamente aceita, mas um novo clima de disputa interna se
implantou no grupo em torno de qual mestre e grupo seriam a melhor opcéo. Por
fim, havia aqueles que escolheram mestre Poloca, aqueles que escolheram mestre
Roberval e outros que ndo se sentiram identificados a nenhum deles.

Em julho de 2012, Agnie e outros membros do Grupo Capoeira Angola Warsaw
participam do XIX Encontro Internacional Filhos de Angola, em Berlim, no qual
conheceram mestre Boca do Rio, que havia sido convidado para realizar uma das
oficinas.

Agnie conta que ja nesse periodo havia rumores de que mestre Boca do Rio
pensava em voltar a morar no Brasil e decidiram que, naquele ano, seria a Unica
oportunidade de organizarem um evento em VarsoOvia com sua presenca.

No primeiro evento que organizaram com mestre Boca do Rio em Varsovia, ele
permaneceu um més dando aulas todos os dias e, nos anos que seguiram a 2012, o
mestre foi convidado ao menos oito vezes para eventos e em cada um deles ficava,
ao menos, duas semanas ministrando aulas para adultos e criancas. Nesse
momento, a escolha passou a ser entre mestre Roberval, mestre Poloca e mestre
Boca do Rio.

No inicio de 2013, mestre Boca do Rio havia adotado o nucleo como "grupo de
estudo”. No mesmo ano, mestre Boca do Rio retorna a Varsdvia e passa dois meses
com o0s angoleiros polacos. Mestre Boca do Rio passou a dedicar grande parte de
seu tempo as viagens a Polonia e o grupo decidiu por adota-lo como referéncia,
restava o reconhecimento oficial do mestre para tornar-se um nucleo do Grupo

Zimba.Nas palavras de Agnie:

[...] todos os trés mestres sdo muito bons, mas nem todo os da gente gostaram dos mesmos
mestres, mas todos gostavam de Boca. Depois... NOs encontrava tudo que buscava de um
mestre... Estava & no mestre Boca do Rio: tem um grupo com pessoas aqui ha Europa e em
Salvador que conhece ele e respeita ele; tem uma sede no Brasil com trabalho social muito
bem, e também tem muito conhecimento da cultura afro-brasileira. E o que é muito
importante € que ele tem vontade de ensinar a gente, ele € um mestre que tem muito tempo
para dedicar aos alunos de Varsévia ele vem e fica muito tempo ensinando cheio de
atencdo mesmo, de manh@, de tarde e de noite (Entrevista com AGNIE, Varsdvia, 2014).

Em 2014, o grupo de estudo Zimba-Varsovia tornou-se Nucleo Zimba-Varsovia
e, em fevereiro desse mesmo ano, dez membros do nucleo dessa cidade viajaram

para Salvador a fim de participar do evento internacional do Grupo Zimba.
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Agnie conta que, durante todos 0s anos em que estavam sem mestre, sentia
gue seus esfor¢cos eram desconsiderados e seu trabalho com a capoeira angola era
deslegitimado, beirando mesmo o0 anonimato para a comunidade da capoeira angola
europeia. Quando participavam dos eventos em Berlim, sempre tinham uma
participacdo andnima.Essa posicéo foi alterada apds o nascimento do nucleo Zimba
Varsdvia. Isso é claramente notado pelo convite que recebeu para participar do
encontro das angoleiras europeias em 2014, representando a nova geracdo das

mulheres angoleiras na Europa junto com algumas ja consagradas:

Capoeira nng 1]

11.04.-21.04.2014

CMestra Di, Angola Mae
CMestra Susy, Grupo Vadiacao
CMestra Gege, FICA Salvader

Brisa, menine quem foi seu Mestre. London. 68

Juliel capoeira Angola Neottingham. 68

Cehile. erupo Nzinga de Capoeira Angela. Londaon

Heta. capoeira Angola Center Turku, Finland

Trenel Lisa. capoeira Angola 0slo. Norway

Trenel Asa. rica Stocknolm. Sweden

Cristina. srupe zimba. Spain

Lala. crupe Dendé de Maré Barcelona. Spain
AgnieszKa. erupe Zimba Warszawa. Polen

Professora Lisetle. capoeira School Haariem. Holland

Figura 35 - Evento em Berlim das mulheres da Capoeira Angola. Agnie e Cristina foram convidadas para
participar como representante do Grupo Zimba

Por meio das estatisticas fornecidas por Agnie é possivel perceber a
notoriedade que a formacdo do nucleo Zimba em Varsévial’”® obteve junto a

comunidade de angoleiros na Europa:

179 Mais do que a presenga de um ou outro mestre, acredito que o que traz maior notoriedade ao
nacleo é o fato de ter entrado no sistema de linhagem como um nucleo oficial de um grupo
tradicional, uma vez que todos os mestres aqui relatados possuem equivalentes niveis de statuse
prestigio.
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Data Mestres | Membros | Participantes | Participantes | Participantes Nacionalidades
do ndcleo | regionaleiros | angoleiros regionaleiros
de Varsévia | estrangeiros | estrangeiros
2009 Laércio 13 A e Polacos
2010 Poloca N e e D D
2011 Roberval 12 | - 1 | e Aleméo
2012 Poloca 13 1 1 | Polaco e
Aleméo
2012 Bocado | | seeeeem | mmeeeee | e e
Rio 12
2013 Boca do 13 | e | e [ e e
margo Rio
2013 Boca do 12 | - 2 1 Polacos e Francés
junho Rio
2013 Boca do 16 Croatas, Franceses
setembro Rio | | - 5 | e e Finlandeses
2014 Boca do Alemaes, Ingleses,
(Zimba) Rio P 12 | e Noruegueses e
Franceses

Figura 36 - indice de capoeiristas nos eventos organizados pelos angoleiros de Varsévia dos ultimos

anos

Vemos que houve um significativo aumento no numero de participantes

angoleiros europeus no primeiro evento organizado em VarsoOvia apos a formacao

oficial do nucleo do Grupo Zimba, em 2014.

Assim, como a relacdo entre mestre Boca do Rio e os membros do nucleo de

Varsévia produz uma sensacdo de bem-estar e de legitimidade diante da
comunidade de capoeira angola europeia, em mestre Boca do Rio essa relacao
produz uma sensacao de elevagao social correspondente.

Conversando com mestre Boca do Rio sobre a sensacdo de formar um nuacleo
de seu Grupo na Polbnia,ele narra uma recepcéo organizada pelos seus alunos em

Varsovia:

Sempre que eu chego ao aeroporto de Varsdvia tem alguém para me esperar. Uma vez, eu
estava saindo do aeroporto e vi um carrdo, uma limusine né? Um carro super chique! Ai eu
brinquei com eles que o carro era para mim... Cara, eu fiz meu trabalho e tudo e fui embora,
normal. Quando eu voltei para Varsovia em outro evento, eles me disseram que tinha uma
surpresa e me levaram para uma limusine. Eu entrei na onda, fingindo que acreditava e
cheguei perto do carrdo e sai dando risada... Mas cara, era verdade! Eles me disseram:
"ndo, mestre, € verdade, o carro é para te levar vamos embora que o carro esta aqui para
vocé" [risos]. Agora imagine?! imagine?! Eles ndo sdo ricos e mesmo assim fizeram uma
vaquinha para conseguir uma limusine para me receber, cara!? Sé porque eu falei que
nunca tinha visto um carrdo daquele antes... Eu parecia um diplomata, cara [risos]
(Entrevista com mestre BOCA DO RIO, Salvador, 2015).
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Na perspectiva de mestre Boca do Rio, esse tipo de recepcdo é sentida como
um indicio de ascenséao social e de reconhecimento do seu saber, uma posicdo que

nao alcancaria nunca em seu proprio pais.

Figura 37 - Membros do nucleo Zimba de Varsévia recebendo mestre Boca do Rio com Limusine (fotos
do acervo nucleo Zimba-Varsdvia)

8.4. NUCLEO ZIMBA EM PARIS-FRANCA

Granada (s/d e 2013) descreve a capoeira angola de Paris a partir da
Associacdo de Capoeira Angola Kolorse seu posicionamento etnopolitico.

Na Associacdo Kolors ndo ha brasileiros; o grupo € composto de franceses
parisienses e franceses vindos do interior do pais e dos estados ultramarinos. O
lider desta associagdo se chama Jocelyn Chaubo, um francés vindo da Martinica.
Ele se autoidentifica como negro, utiliza o cabelo estilo rastafari, uma grande barba e
vestimentas africanas, reforgcando a influéncia afrocéntrica na conformacéo de seu
estilo de vida.

Jocelyn faz criticas a Franca, dizendo que em seu pais existe uma separacéo
entre imigrantes e “franciliens”. Jocelyn diz que a capoeira Ihe mostrou que os
negros lutaram pela prépria vida nas colénias, ndo aceitaram a escraviddo e,
portanto, ele deveria fazer o mesmo com a capoeira nos dias de hoje.

Em 2005, ele comega a organizar manifestagdes de carater “racial”’, dizendo

gue é importante fazer este tipo de manifestacdo, pois a negritude ainda nao esta
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afirmada na Franca, e que a capoeira deve informar as pessoas desta mentira que é
a superioridade europeia.

Os discursos de Jocelyn fazem parte da gradativa ressignificacdo da
capoeiraangolaocorrida em Paris iniciada por seus professores e que decorrem
do"discurso afrocéntrico".

A capoeira na Franca foi inserida entre os nativos em um ambiente politico
vinculado, sobretudo, as questdes étnicas e migratorias. Essa peculiaridade fez com
gue sua pratica fosse tomada como uma ferramenta de critica a sociedade francesa
(VASSALO, 2003; GRANADA, 2004, 2014 e BRITO 2010).

O 4pice do volume de imigracdo na Franca deu-se na década de 1960, com
mais de 300 mil imigrantes, segundo Institut National d'études Démographiques
(INED). Ja no final da década de 2000, havia mais de cinco milhdes de imigrantes e
filhos de imigrantes (cerca de 10% do total de habitantes franceses), tendo vindo
aproximadamente a metade deles do norte da Africa (30,6%), da Africa subsaariana
(12,3%) ou da Turquia (4,6%). Em Paris, encontra-se mais de 40% desses trés
grupos que se concentram em bairros periféricos da cidade.

O nucleo Zimba parisiense nasceu em 2014 e é 0 mais recente dentre todos os
nacleos do grupo. Ele desenvolveu-se a partir do discurso étnico politico que, como
veremos, marca a trajetoria capoeiristica de professor Ben, o lider local do nucleo.

Professor Ben foi aluno do professor francés Grand (Paul Régnier) que, por sua
vez, assim como Jocelyn da Associacdo Kolors,foi aluno do mestre brasileiro Beija
Flor (Gilberto Quini). Este ultimo foi o primeiro capoeirista a criar um grupo na
Franca, em 1988, quando deixou Santos-SP e rumou para Paris, onde criou a
Associacdo de Capoeira Paname (ACP).

Professor Grand foi um ativista pelas causas sociais considerado pelo jornal
Libérationcomo um militante anti-globalizacdo profissional’®®.A sua pratica em

relacdo a capoeira sempre esteve relacionada com sua perspectiva politica:

"La capoeira, pour moi, c'est une maniére d'utiliser en France une
culture étrangére pour créer un groupe au sein duquel la
discrimination n'existe pas. Il s'agit d'opposer des cultures, des
identités face a la consommation et au fric. La capoeira, c'est ma
facon & moi d'ouvrir des espaces, de créer des petites fles de
résistance, des petites bulles contre I'Empire", dit-il [Grand] en

180<http://www.liberation.fr/portrait/2001/01/30/profession-antiliberale_352795>. Consultado em
07/12/2015.
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empruntant ce dernier terme au Monde diplomatique. Etre «anti»,
c'est aussi passer un aprés-midi et une soirée par semaine dans un
gymnase, a créer, en tenue de sport et instrument de musique en
main, "une autre citoyenneté, plus ouverte", dit-il. (LIBERATION,
2001).

O Brasil, para Grand, tem uma dupla importancia em sua trajetoria politica: 1° é
o local de origem da pratica cultural que escolheu para servir de ferramenta politica;
e 2° pelo fato de que foi no Brasil que teve seu batismo na politica, em 1991, quando
viajou a Sdo Paulo para realizacdo de parte de seus estudos sobre Meteorologia e
meio ambiente e se deparou com manifestacées do Movimento Negro brasileiro
reivindicando a reparacao da divida histérica do Estado brasileiro com a populacéo
afro-descendente das favelas. Grand situa tal divida em uma escala mais ampla que
a do Estado brasileiro, dizendo: "Aprés tout, s'il existe des pays pouvres du Sud
aujourd’hui, c'est bien parce que la richesse des Etats du Nord s'est en partie
construite sur la traite des Noirs" (idem).

Professor Grand fundou uma associacdo sem fins lucrativos para ensinar
capoeira em bairros da periferia de Paris com jovens de familias de imigrantes, no Xl
arrondissement: "Associacdo Arco-iris".

No final da década de 1990,professor Grand decide atuar somente na capoeira
angola e organiza um evento em Paris convidando mestre Sombra e mestre Jo&o
Grande. O evento organizado por ele foi a primeira aproximacao significativa do
grupo com a tradicdo da capoeira angola soteropolitana.

Em 2007,a Associagdo Arco-iris se diluiu, professor Grand muda-se
definitivamente para Salvador-BA e dois de seus parceiros de associa¢cdo continuam
seu trabalho: Jocelyn Chaubo da "Association Kolors",ja citado anteriormente, e
Benjamin Restor (descendente de guadalupense e aluno de Grand), que fundou o
"Mouvement Ebéne".

O posicionamento etnopolitico de ambos é notério pelos seus nomes: "Kolors"
(explicitamente associados a uma questdo racial, cor da pele) e "Ebéne" que,
representa uma mescla entre o nome do seu fundador (Ben) e a madeira de
"ébano”, termo utilizado para referir-se aos ex-escravos ou mesticos de Guadalupe,
departamento ultramarino da Franca situado na América, onde a mae de Ben

nasceu.
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O Mouvement Ebéne funcionou por anos sem um vinculo com uma referéncia
no mundo da capoeira angola, até 2014, quando passou a fazer parte do grupo de
mestre Boca do Rio.

Duas pessoas foram importantes para o estabelecimento da relacdo entre
professor Ben e mestre Boca do Rio: o treinélEverson e professor Claude Monteau.

TreinélEverson (Everson Donizeti Ledo dos Anjos) € um advogado brasileiro
gue mudou-se para a Monpelier, na Franca, onde montou um nucleo da FICA. Sua
relacdo com mestre Cobra Mansa comec¢ou quando soube que ele seria o convidado
de um evento em Londres organizado pelo aleméo Jan Gloeckner que, na ocasiao,
era aluno de mestre Rosalvo de Berlim. Jan havia se mudado para Londres a fim de
trabalhar e fundou 14 um nucleo do Grupo de Capoeira Angola Vadiagéo (GCAV)!8L,

TreinélEverson, entdo, passa uma semana de janeiro de 2001 treinando com
mestre Cobra Mansa em Londres e é convidado a passar um periodo em
Washington, na sede da FICA, na ocasido. Em 2002, treinél Everson participa do
evento internacional da FICA, em Washington, cujos convidados eram os ex-alunos
de mestre Moraes: mestres Valmir, Marco Aurélio, Braga e Boca do Rio. Foi nessa
ocasido que treinél Everson conhece mestre Boca do Rio, durante o primeiro evento
internacional no qual mestre Boca do Rio participou.

A partir do ano seguinte, treinél Everson organizou dois eventos por ano nos
qguais mestre Cobra Mansa e outros mestres da linhagem de mestre Moraes eram
convidados e em 2004 ele passou a representar a FICA efetivamente em Monpelier.

Em 2003, mestre Boca do Rio participou de eventos em Berlim e na Suécia,
organizados pelo Grupo Vadia¢do de mestre Rosalvo, dos quais Everson participou.
Um dos primeiros eventos em que mestre Boca do Rio participou durante sua estada

na Europa foi organizado por treinél Everson em Monpelier, em 2008.

181 Esse grupo se tornou Grupo de Capoeira Angola London (GCAL) e anos mais tarde, com as
seguidas oficinas de mestre Cobra Mansa, acabou se tornando o nucleo FICA-Londres.



274

= 11° Rencontre Internationale
Y de
Capoeira Angola _&, ‘S)D)@,@

www.ficamontpellier.org >
17 -
- (\@(«' =

-
-

Salon du Belvédére

CORUM de Montpellier
* Rk K

Du jeudi 30 avril 18h

au dimanche 03 mai 18h

Info : 04 67 42 92 57 ot 06 25 58 42 69

Figura 38 - evento organizado por treinélEverson FICA Monpelier em 2008

Foi nesse evento que o francés Claude conheceu mestre Boca do Rio
pessoalmente.

Claude ja tinha algum conhecimento acerca da capoeira. Ele havia treinado
durante algum tempo capoeira regional/contemporanea em Monpelier, enquanto
terminava seus ensinos fundamentais. Ao se formar, iniciou uma viagem pelo mundo
durante 13 meses. Um dos paises que conheceu foi o Brasil. Viajou a Salvador e 14
viu a capoeira angola pela primeira vez. Quando retornou a Franca, Claude estava
decidido a estudar psicologia e a praticar capoeira angola. Descobriu que em Lyon
poderia encontrar as duas coisas e mudou-se para la.

Na Université Lumiére Lyon 2, inicia seus estudos em psicologia e se
especializa em psicomotricidade. Paralelamente comeca a praticar capoeira angola
no GCAC (Grupo de Capoeira Angola Cabula). Forma-se apds alguns anos
elaborando um trabalho de conclusdo de curso usando a capoeira angola como
alternativa de comunicacéao entre terapeuta e portadores de disturbios psicologicos.

Claude acredita que alguns problemas de ordem psicologica que afetam uma
pessoa adulta podem ter suas razfes na falta de experiéncias corporais que
deveriam ter vivenciado em sua infancia. Assim, explorar movimentos corporais que
nao foram realizados naquela fase da vida poderia fortalecer a estrutura basica do
sujeito e amenizar-lhe os problemas. Segundo ele, a capoeira angola propiciaria

esses movimentos:
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Aqui, na Franca, os adultos ndo conseguem brincar, sé brincar, no ludico... anh... As
criancas sdo naturalmente ltdicas... Eu hdo me solto nunca como uma crianca, alias, aqui
[na Franca], mesmo uma crianca, que nunca fez capoeira angola, ndo se solta como uma
que ja faz. Os jogos ludicos das criancas daqui ndo tém o potencial de criatividade e
liberdade corporal que a capoeira angola tem.

Eu mesmo, depois de anos de pratica, tenho dificuldade de jogar, eu ndo consigo encontrar
0 jogo, eu ndo consigo estar realmente no ladico, que ndo seja mental, cerebral, fico
pensando: “esse movimento, esse movimento, ba, ba, ba...” procurar o jogo, o ludico, € a

7

minha maior busca. Isso € verdadeiramente uma pesquisa pra gente daqui da Franca,
porque isso ndo existe aqui e isso acaba sendo muito terapéutico até pra quem nao tem
problemas graves (Entrevista com CLAUDE, Montelimar, 2009).

Depois que se formou em Lyon, Claude mudou-se para Montelimar, onde
reuniu algumas pessoas da regido e fundou o grupo RODA de Capoeira Angola.
Mas estava decidido a se aproximar de um mestre e se filiar a um grupo tradicional.
Claude diz que ndo encontrava um mestre com o qual se identificasse, até que viu
os filmes com mestre Boca do Rio e imaginou que ele poderia ser seu mestre.

Um desses filmes foi o da somaterapia no qual mestre Boca do Rio aparece
defendendo a seguinte ideia "o que € terapéutico € a capoeira angola em si e ndo a
somaterapia". Quando soube que mestre Boca do Rio iria para Monpelier para o
evento da Fica organizado por treinél Everson, Claude percebeu uma oportunidade
de conhecé-lo e a aproveitou.

Apoés o evento, mestre Boca do Rio passou a ser convidado para eventos em
Montelimar constantemente. No comeco de 2010, entdo, mestre Boca do Rio decide
coordenar o trabalho de Claude, ndo como Grupo Zimba, mas como um grupo de
estudos sob sua orientacéo.

Desde o final de 2008, Claude realizou nove eventos com mestre Boca do Rio
no espaco Tempo Soleil, na cidade de Montelimar.

Mestre Boca do Rio dizia que faltavam algumas coisas do grupo de angoleiro
emergentes liderado por Claude, a principal delas era providenciar mais do que uma
Unica aula de capoeira angola por semana.

Em poucos meses, Claude consegue mais um horario no espaco Tempo
Soleil.Durante uma das oficinas de mestre Boca do Rio em Montelimar, Claude me

explica:

[...] os angoleiros brasileiros ttm medo que a capoeira angola é feita de qualquer jeito, eles
pensam: um francesinho vai aproveitar da capoeira angola e dar aula sem ter nenhum
fundamento. Eu entendo isso. E por isso que € preciso filiar com grupo tradicional de um
mestre brasileiro, mas ndo penso em unir a qualquer mestre, estou ha cinco anos
procurando porque preciso me identificar pessoalmente com ele (idem).
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Entretanto, apesar desta identificacdo, o nucleo ndo perdurou. As exigéncias
de mestre Boca do Rio passaram a ser vistas como excessivas e 0 vinculo néo se
concretizou.

Entretanto, foi por causa das oficinas organizadas por Claude em Montelimar
gue professor Ben conheceu mestre Boca do Rio pessoalmente e passou a segui-lo.

Professor Ben havia visto mestre Boca do Rio no filme francés de Vincent
Cassel (Danse Guérrier), em 2001. E em 2002, ainda na Associacdo Arco-iris de
professor Grand, quando Ben e mais quatro alunos de Grand foram para Salvador
treinar com o mestre Moraes no GCAP, o conheceram e passaram a admira-lo, diz
Ben. Quando Ben criou sua prépria Associacao, Association Mouvement Ebéne, em
2007, passou a buscar uma referéncia e, apdés um ano, soube das oficinas de
mestre Boca do Rio em Montelimar e se pos a frequenta-la'®?,

Ao final de 2008, o Mouvement Ebene de Paris se dedicou a organizar suas
préprias oficinas com mestre Boca do Rio, em Paris, ao menos duas vezes ao ano.
Professor Ben, continuando a frequentar as oficinas de Montelimar, encontrava-se
com seu futuro mestre cerca de seis vezes ao ano. Depois de quatro anos de
constantes mobilidades, professor Ben tornou-se parte do Grupo Zimba e o

Mouvement Ebéne tornou-se apenas o nome juridico do nucleo Zimba-Paris.

RENCONTRE DE CAPOIERA ANGOLA A PARIS

Sb RUE DE PICPUS
) 75012 PARIS

SAMEDITI | DIMANCHE I2
12H - 22H TOH - 17H30
PAF : bDE = 2 JOURS

SAMEDI 8
ET DIMANCHE 9
JUIN 2013

60 POUR LE3 2 JOURS. 35 € LA JOURNEE
PEMIET A EMPORTER VOTRE SNSTRUMENT |
EBENE CAPORIRAGCMAILCOM / O6 8O 73 82 70

RA-ANCOLAFR

Figura 39 - Primeiro cartaz antes de se tornar Zimba com o simbolo do Ebéne abaixo como organizagao
do evento (esq.); o segundo cartaz de 2014 ja com os dois simbolos da Ebéne e do Zimba abaixo (dir.)
(arte de Nicoleta Formiga)

182 A primeira vez que encontrei um membro do Mouvement Ebéne foi em 2009 em uma das oficinas
em Montelimar. Tratava-se de Kisito, um dos atuais responsaveis pelas aulas do Nucleo Zimba-Paris
ao lado de professor Ben. Apds 3 anos, encontrei Ben algumas vezes em eventos na Franga, durante
minha segunda estada na Europa.
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O nucleo Zimba-Paris é formado por cerca de quinze pessoas, entre as quais
cerca de cinco mulheres. Todos entre os 20 e 35 anos de idade e com formacgéao
escolar de nivel superior. Alguns sdo estrangeiros (Nicole, da Grécia; Fionn Smithe
Luca Cavarretta,da Inglaterra; Francisca Espinoza, do Chile), mas a maioria é
formada por franceses de familias de imigrantes (Ben, de familia Guadalupense;
Joel da Cunha, de familia brasileira; Salomé Roth, de familia libanesa; Anais Ahlam
de familia arabe - cuja origem ndo é conhecida por ela - e Kisito Massengo, de
familia congolesa). O nlcleo ndo possui um espaco préprio € mantém suas
atividades em um clube que subloca suas salas por dia, Sport Bercy, no 12¢me

arrondissement parisiense no bairro Bercy.

Figura 40 - Local de treino do Nucleo-Zimba Paris, 12éme, Clube Sport Bercy

8.4.1. Os parisienses e 0 "Coletivo Capoeira Liberdade Palestina”

Como vimos, o carater etnopolitico da capoeira angola francesa expande e
referéncia discursiva afrocéntrica até as diversas comunidades afro-americanas dos
departamentos ultramarinos franceses de Guadalupe e Martinica. Além disso, é
possivel perceber uma aproximacdo dessa referéncia as comunidades étnicas que
nao sao parte da diaspora africana retratada até o momento. Como veremos, tal
referéncia € expandida ao "povo palestino”, afetando, contudo, a capoeira angola
europeia e o Grupo Zimba parisiense.

Salomé Roth, filha de mée francesa e pai libanés, foi a Ultima a integrar o
Grupo Zimba-Paris. Conheceu a capoeira em uma de suas viagens pelo Brasil e, ao
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retornar a Franca, procurou um Grupo de Capoeira Regional e se fez membro. Para
ela, a capoeira € algo como uma sociedade paralela formada por pessoas que se
reconhecem, independentemente de suas origens, culturas e mesmo de suas
linguas maternas.

Salomé faz seu doutorado em Literatura Latina sobre alguns textos de
teatr6logos cubanos e, em sua primeira viagem a Cuba, mesmo tendo muitas outras
experiéncias em outros paises, sentiu-se completamente deslocada a ponto de
pensar em retornar a Franca e abandonar sua pesquisa. Seu convivio com 0s
cubanos melhorou apenas quando descobriu um grupo de capoeira local e passou a
frequenta-lo. A capoeira, segundo Salomé, foi a Unica forma de romper com as
barreiras culturais, raciais e de classe social entre ela e seus interlocutores
cubanos.Depois dessa viagem, Salomé retornou a Paris e se aproximou ainda mais
da capoeira. Entretanto, sentia que as pessoas as quais formavam o grupo de
capoeira regional/contemporéanea do qual fazia parte ndo tinham muita afinidade,
além da prépria capoeira.

Havia o que ela chamou de "brasilidade estereotipada” com demonstracfes de
virilidade, preconceitos em termos sociais e politicos.

Ela passou a procurar outros grupos e estudar sobre capoeira. Desse modo
conheceu a capoeira angola, em livros e trabalhos académicos. Decidiu procurar um
grupo de capoeira angola em Paris e encontrou o0 Mouvement Ebéne, de professor
Ben.

Salomé diz ter-se identificado por completo com o grupo, uma vez que as
pessoas frequentam os mesmo lugares que ela e ttm 0s mesmos interesses acerca
de outras culturas e politica.Dois elementos caracterizam a pratica da capoeira
angola para Salomé: 1° a sociabilidade local (com o grupo parisiense) e 2° a
sociabilidade global que Ihe permite integrar-se em contextos socioculturais
estrangeiros com maior facilidade.

Além do caso narrado por Salomé sobre sua estada em Cuba facilitada pela
capoeira, outro caso bem particular da potencialidade intercultural da capoeira
ocorreu na Palestina.

Sua avo0 era palestina e Salomé sempre quis se aproximar de suas raizes
culturais, mas nunca p6de acessar mais do que os espacos fruidos por turistas, diz

ela.Salomé conta que o contato mais significativo ocorrido com "suas raizes" foi em
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2013 quando soube, por meio das pessoas do nucleo Zimba-Paris, sobre o Coletivo
de Capoeira Liberdade Palestina (CCLP).

Nesse ano, o CCLP organizou um evento em Ramalah-Cisjordania, e solicitava
dois professores de capoeira e capoeiristas para dar projecdo as condi¢cdes das
criancas e adolescentes da cidade.

Salomé e sua companheira de capoeira Angola, Anais Ahlam, interessaram-se
pelo projeto e decidiram fazer parte dele. Tratava-se de um evento intitulado de
Capoeira Palestina: da resisténcia a escravidédo para a resisténcia a ocupacao's,

Anais, assim como Salomé, é francesa de descendéncia arabe. Ambas dizem
ter visto nesse evento de capoeira uma oportunidade de se engajar em busca de
suas raizes.

Os dois professores de capoeira angola que responderam a demanda do CCLP
foram o professor Jorge Goia (somaterapeuta brasileiro que desenvolve um trabalho
com capoeira angola em Londres) e treinél Toca (Luiz Anténio Feliciano, do nucleo
da FICA em Berlim).

Para as duas angoleiras do nucleo Zimba-Paris, a viagem foi interessante
porque lhes permitiu ter acesso a espacgos e contextos fora dos locais mais turisticos
e conhecer parte da real condicdo do povo da Palestina. Depois dessa viagem, e por
influéncia de Salomé e Anais, 0 grupo realiza pequenos eventos com rodas e
debates dedicado a discutir a condicdo do povo palestino no dia 29 de novembro
(dia Internacional de Solidariedade com o Povo Palestino). Nessas ocasides, mais
do que capoeira angola, exposi¢cdes fotograficas, cinematograficas seguidas de

discussodes sobre a Palestina sao realizadas.

Figura 41 - Roda de capoeira no Dia Internacional de Solidariedade com o Povo Palestino, em Paris
(esq.). Anais, Salomé, treinél Toca e professor Goia em um local destruido por ataque israelense em
Ramalah (fotos de Salomé Roth)

18<https://capoeirapalestine.wordpress.com/about/>. Consultdo em 22/11/2014.
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Apos a viagem, Salomé diz sentir-se mais proxima de suas raizes:

Nessa viagem para a Palestina encontrei pessoas e vi locais que nunca encontraria fora da
capoeira. Entrei em contato com um sofrimento e com uma realidade que faz parte do
passado de minha familia que nunca se falou em minha casa. Nunca me senti conectada
com aquelas questfes, eu nem sabia ao certo que acontecia la. Na verdade, sentia como se
a Palestina nem fizesse parte de minhas raizes, mas agora?! [...] sei que essa experiéncia
s6 foi possivel por conta da capoeira... Assim como ocorreu em Cuba (Entrevista com
SALOME, Paris, 2014).

Durante o processo de reflexdo levado a cabo pelos dialogos com mestres de
capoeira angola baseados na referéncia discursiva afrocéntrica, a saber, a
necessidade de "resgatar e manter a identidade étnica ancestral africana da
capoeira angola", muitos capoeiristas passam a dar maior importancia as suas
historias pessoais vinculadas a deslocamentos migratérios e buscam conectar-se
com elas, sobretudo quando envolvem contextos de opressao. Nesse caso, além
desse estimulo, esse "resgate de conexdao com as raizes ancestrais" de Salomé
ocorreu por intermédio de circuitos da propria capoeira.

Anais Ahlam atua como professora de Historia em uma escola da periferia de
Paris e muitos de seus alunos séo imigrantes ou filhos de imigrantes arabes.

Depois dessa experiéncia e motivada pelos acontecimentos que envolveram o
ataque terrorista a editora da revista Charlie Hebdo!®4, Anais decide escrever uma
carta e enviar para mestre Boca do Rio via “e-mail’, semanas antes de mestre Boca
do Rio viajar a Paris para a realizagdo de um evento no nucleo francés do Grupo
Zimba. A ideia é propor ao mestre que realize uma oficina na escola em que
trabalha, evidenciando sua perspectiva acerca do potencial educacional da capoeira
junto as comunidades formadas por minorias étnicas e socialmente desfavorecidas.
Trata-se de uma perspectiva na qual a capoeira € entendida como uma ferramenta
de intervencgé&o social que, tomando a sua funcionalidade junto as comunidades afro-
descendentes brasileiras, passa a ser vista como funcional também para as
comunidades arabes parisienses.

Aqui reproduzo o e-mail de Anais, em sua integra:

184 A Revista Charlie Ebdo é uma revista de histéria em quadrinhos que ficou conhecida por suas
satiras politicas com figuras religiosas, como Maomé e Jesus Cristo. Nesse ocorrido, ao qual Anais se
refere, doze franceses foram assassinados por dois terroristas muculmanos e acarretou um
movimento na Franga que se estendeu pelas redes sociais chamado de "Je suis Charlie".
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Mestre Boca do Rio!

Eu Ihe escrevo porque gostaria que vocé me ajudase.

Eu sou professora de Historia e Francés numa escola secundaria do suburbio Parisiense. E
um subdrbio muito pobre e dificil: na minha escola secundaria onde as pessoas jovens
aprendem um trabalho, a comunidade educacional é confrontada com a pobreza e com a
vulnerabilidade destas pessoas jovens. NOs temos poucos recursos para trabalhar, os
alunos nas classes sdo muito numerosos, a gente ndo pode trazer toda a atencdo
necesséria para eles. Alguns ja séo delinquentes. Ha fechaduras (stickups). Brigas na faca.
Brigas entre faixas (tiras) de distritos diferentes. A maioria dos adolescentes que nédo fazem
coisas estupidas também sofre dessa violéncia.

Quando teve os ataques terroristas em Paris que eu falei com eles. Eles me falaram: o que
chegou é normal. "Os franceses procuraram isso". Eu ouvi eles falando por primeira vez
coisas que eu sabia que eles pensavam: "ndés ndo somos franceses, 0s brancos nos
compra. Eles menosprezam nossas religides, nos deixam apodrecer em nossos distritos...
Senhora, volta pra terra, que sua Franga mestiza ndo existe. Olhe na classe, na escola, ao
distrito? H& s6 pretos e arabes. NOs odiamos a Franca: os brancos nos olham fazendo o
trabalho sujo, em locais de construgdo (trabalhos), trabalhos dificeis um pouco como no
tempo da escraviddo. E eles estdo com os pés na mesa, como no tempo de colbnias,
esperam eles que o trabalho é feito. Senhora, vocé sabe muito bem que todos os homens
(pessoas) nascem livres e iguais, mas é falso. Os brancos nos compra, sente superior, eles
odeiam os pretos, os arabes, 0s mugulmanos ".

Em resumo, meus alunos sdo mesmos racistas. Por outro lado, eles ndo sdo estupidos e
sdo capaz de mudar, de deixar 0os seus preconceitos. Desde entdo, eu tento fazer eles
pensar regularmente nessas coisas. Que ha coisas que ndo sdo justas mesmas, mas
também coisas que sao (é um problema) da responsabilidade deles/delas. Que no pais de
origem que é sonhado e é idealizado, ndo sdo sempre bem recebidos. Eles admitem e
dizem que ndo sdo arabe, porque eles moraram na Frangca. Na Franca, eles tém a
impressao que eles ndo sdo franceses. Eles dizem: "nds sentimos desarraigados, senhora."
Eu lhes falo "Sim, eu sei".

Entéo eu Ihes falo que como muitos deles vao fazer a sua vida na Franga, eles vao ter que
lutar. Investir a sua cidadania francesa. Que ninguém tem o direito para lhes falar que eles
ndo sdo franceses, que de fato, as pessoas sempre serdo injustas (aqui, os pretos e
africanos de norte e arabes tem controles permanentes da policia), mas que eles tém que
lutar para se ajustar na sociedade inteligentemente porque muitos vao fazer a sua vida na
Franca. N@o ser delinqliente, ndo se deixar levar até o extremismo religioso. Faca
associacdes para fazer reconhecer as injusticas ou escrever para expressar a sua revolta,
as suas personalidades mestizas: podem ser transformados a dor deles/delas e o banimento
deles/delas em riqueza se néo destruye eles. Eu |hes falo muito sinceramente palavras que
eu mesma ouvi:

"isso ndo e justo, mas vocé terq que combater que os outros duas vezes mais porque alguns
terdo prejuicios por causa de sua cara, sua cor. Vocé tera que fazer que quando vocé abrir a
boca, as pessoas perdem estes preconceitos : vocéis vems com seus cadernos e canetas
em classe, vocéis trabalham, vocéis aprendem um trabalho para se tornar adultos libres".
Um dos terroristas de Paris [da Revista Charlie Ebdé] estudou em nossa escola secundaria:
ele levou judeus de refém num supermercado e matou alguns. Ele viveu no distrito onde
vive a maioria de meus alunos. Alguns conheceram ele. A gente ndo quer que 0S NOSS0S
jovens saiam mal e seguem este exemplo ruim, este exemplo que esté fortalecendo s6 o
medo para o preto de pessoas francés e da Maghreb.

Logo, eu tenho que estudar a escraviddo com o0 meus jovens, as coldnias francesas, como
se trabalhava nas planta¢des, o trafico de escravos. A memodria dos escravos também esta
no programa: como 0s escravos passaram uma heranga da vida deles/delas por séculos. Eu
ndo quero que o Odio se instale mais nesta ocasido, € assim para mim um desafio
educacional.
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Seria uma iniciacdo de duas horas na capoeira angola que leva esta memoéria. Se vocé
aceita, eu gostaria que vocé entre na minha escola, a sexta-feira pela manha, 6 de fevereiro,
gue vocé faca uma iniciacdo nas pessoas jovens, e que vocé discute com eles.

Talvez que eu estou errado, mas eu sempre pensei que a capoeira faz bem porque ela
permite expressar este desarraigamento. Porque € beleza, esforco e porque ela pode
permitir expressar de modo positivo a violéncia e transformar os sentimentos negativos. No
Brasil, me parece que também é uma afirmacado da heranca cultural dos brasileiros pretos e
mesticos que souberam como atrair as pessoas de todas as cores e juntar todos eles? Vocé
também é muito pacifista em sua aproximacao, amigavel, aquiete, nunca desprezativo. Vocé
ndo é um racista apesar do que vocé pdde sofrer (e eu me lembro quando a policia segurou
(reteve) a vocé na Franca quando vocé veio para um estagio: assim vocé sabe bem o que é
o racismo na moda francesa!. Ainda que vocé é puro e ainda que vocé fala poucos estas
coisas, falar com estas pessoas jovens do seu percurso gue ndo provavelmente nao foi facil,
as escolhas que vocé fez, os esfor¢cos que vocé fez para se tornar um artista reconhecido no
mundo inteiro, poderia fazer bem a eles. Também falar sobre suas brigas para ajudar aos
jovens em situacao dificil no Brasil, contra as discriminagdes, isso poderia fazer também so
bem a eles. Eu tento lhes dar rastos (pistas) para expressar o mal deles/delas de um modo
positivo: pela escritura por exemplo. Mas se vocé pode |Ihes dar outros rastos (pistas),
responsavilizar eles também, seria extraordinario.

O seu aluno, Celso, me falou, sobre a colocacao (presenc¢a) da capoeira num distrito dificil
de Salvador, ele falou que é bom, mas que ndo € uma solugdo milagrosa. Eu protesto: um
aluno francés-angolano me falou:

"meu pai ndo tem muito que fazer nesse momento, se vocé precisar de um tradutor, ele
propoe vir; a capoeira vem do meu lugar, 14 da Angola ".

Isso ja € um milagre!! Porque eu nunca vejo os pais (parentes) nas reunides, e até menos 0s
pais (homens)!

Entdo, eu protesto, a capoeira faz bem milagres sim: milagres pequenos do tipo desses que
eu gostaria de ver diariamente.

Algumas pessoas do grupo estariam disponiveis para vir: Joel, Salomé, Nicoletta, o Pierre e
outros, certamente, e eu cumprimento a sua compreensdo da situacdo. Um professor de
educacao fisica quer vir ajudar moldar (supervisione) minha classe. Um supervisor (guarda)
sugestionou fazer uma coleta na escola secundéaria para pagar. Eu recusei porque 0s
professores e 0s supervisores (guardas) jA compram presentes para as viagens escolares,
paga pelos alunos que estdo sem documentos. Assim eu proponho seja eu quem paga a
vocé porque é seu trabalho e tudo trabalho merece salario.

De qualquer maneira, se for a escola secundéria que tinha pagado vocé, vocé ndo teria visto
a cor do dinheiro (prata) antes de 6 meses porque a escola secundaria ndo tem mais
dinheiro (prata) agora.

Assim eu espero que vocé aceitara este projeto:
- fazer uma iniciagdo a capoeira para as pessoas jovens — discutir a memoria dos escravos
com eles - discutir com eles brigas positivas, sua rota (curso).

Duas horas com eles seriam bastante para vocé? Eu posso tentar pedir trés talvez.
Se uma reunido com vocé marcaum ou dois deles pelo menos, entdo nés ganhamos
(ganhado)! Eu também posso tentar fazer deste momento um momento de facilidade de uso
(alegria) e propor que os pais (parentes), fazer bolos.

Espero ansiosamente por sua resposta (e-mail enviado por ANAIS ao mestre Boca do Rio).

Essa carta expressa a concepcéo de Anais acerca do potencial "milagroso” da
capoeira angola para a formacéo da cidadania de adolescentes nascidos na Franca
e de origem africana ou arabe, os chamados por Anais de "desraigados"

(desenraizados).
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A propria Anais disse-me que essa é a sua condigcdo, "desraigada". Ela se
entende como uma francesa com tracos arabes e que, no entanto, ndo conhecia
muito de suas origens étnicas e passou por crises dessa hatureza.

Trata-se de uma concepcédo acerca do potencial politico da capoeira na luta
contra opressdes capaz de ampliar a relacdo veiculada pelo discurso afrocéntrico
para toda e qualquer forma de opressdo. Esse é também o discurso do Coletivo

Capoeira Liberdade Palestina:

O CFCP [CCLP] leva muito a sério a histéria da capoeira de
resisténcia contra a escravidao e, portanto, se esforca para criar uma
dindmica na qual a luta constante por liberdade permanece central a
nossa pratica. Nesse sentido, nés reconhecemos que a capoeira €
um ato politico em si mesmo. E ao praticar capoeira, estamos nos
identificando com um conjunto de valores que rejeitam toda e
qualquer forma de opresséo [...]*%°

Em 2013, o discurso da CCLP alcancou a Europa e, por via dele, retornou a
realidade atual da periferia parisiense. A carta de Anais direcionada ao mestre Boca
do Rio representa a possibilidade de estender a referéncia discursiva afrocéntrica a
essa realidade.

Anais e seus companheiros do nucleo Zimba Paris buscam, agora, lidar com as
questdes pungentes da imigracdo arabe para a Franca, pelomesmo tipo de
deslocamento e adequacao simbdlica, instrumentalizando a capoeira como uma
ferramenta politica e educacional.

Ao comparar a situacdo dos franceses nascidos em paises arabes aos afro-
descendentes brasileiros usando o termo desenraizado®, Anais e o nlcleo Zimba-
Paris parecem indicar a possibilidade de entender a capoeira nao simplesmente
como uma manifestacéo, produto do desenraizamento, mas como uma ferramenta
para gerenciar desenraizamentos e, talvez, criar novas raizesem contextos

cosmopolitas.

18<https://capoeirapalestine.wordpress.com/about/>. Consultado em 22/11/2014.
186 "Desraigados”, como escreve Anais na carta direcionada ao mestre Boca do Rio, parece ser um
equivoco ocasionado pela fusdo da palavra da lingua espanhola "desarraigado” com "desenraizado".



284

9. O RETORNO DE MESTRE BOCA DO RIO AO BRASIL

Mestre Boca do Rio sempre fez questdo de deixar claro aos seus alunos que
seu projeto de imigracdo seria provisério e que seu retorno estaria condicionado a
obtencao de condic¢des financeiras suficientes para criar melhores condi¢des de vida
para sua familia e seu grupo de capoeira no Brasil. Seus alunos brasileiros
duvidavam de seu retorno.

Como veremos, mestre Boca do Rio esteve no Brasil algumas vezes durante o
periodo em que viveu na Europa e, nessas Vvisitas, expressava seu
descontentamento em relacdo ao seu projeto inicial, ao mesmo tempo no qual
elaborava novas estratégias, sempre afirmando seu retorno iminente.

Além de perceber que néo seria possivel acumular dinheiro na Europa, ele se
deparou com as consequéncias de seu afastamento para a organiza¢ao interna do
Grupo Zimba no Brasil.

Resumidamente, essas visitas |he mostravam que seu projeto inicial se
distanciava cada vez mais de sua realidade e que novas estratégias deveriam ser
postas em préatica.

Vejamos agora, algumas dessas visitas, alguns aspectos dessa reelaboracao

de estratégias e seu retorno definitivo ao Brasil.

9.1. NO BRASIL DE PASSAGEM

Apés a fixacdo de mestre Boca do Rio na Espanha, em 2007, ele pode visitar o
Brasil somente em 2009. Retornou sozinho e ficou apenas o tempo necessario para
realizar suas obrigacdes religiosas com o candomblé e isso lhe tomou todo o tempo
de sua estada, ndo dando muita atencdo aos nucleos do Grupo Zimba do sul do
pais.

Em seguida de ter reconhecido que seu projeto de migracdo ndo pbde ser
realizado plenamente, mestre Boca do Rio passou a dar ainda mais credibilidade
aos seus orixas protetores (que lhe dizia repetidamente que ele encontraria 0 que
procurava l& mesmo em sua terra) e abandonou seu objetivo de ganhar dinheiro
antes de retornar ao Brasil. A mudanca nao foi ocasionada por sua vontade, mas

pela condicdona qual se viu frente aos condicionantes estruturais relacionados ao
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mercado de trabalho espanhol que n&o lhe ofereceu reais condigbes para acumular
dinheiro suficiente e comprar um espaco proprio para sua academia em Salvador.

No inicio de 2011, mestre Boca do Rio retorna mais uma vez ao Brasil e, nessa
ocasido, dedicou algum tempo ao seu grupo, passando cerca de uma semana em
cada um deles (Salvador, Curitiba e Porto Alegre), realizando reunides e debates
com os responsdveis pelos nucleos e os alunos.

Durante esses encontros, uma questdo surgiu: alguns dos novos membros do
grupo Zimba nao conheciam o mestre que seguiam. Alguns deles foram cativados
pelo carisma do mestre, mas outros se incomodaram com suas exigéncias,
exigéncias essas que nao eram impostas aos alunos por alguns dos treinéis que
ficaram responsaveis pelo trabalho nos nucleos brasileiros. Surgia, assim, a primeira
consequéncia percebida como indesejada de seu projeto de imigracao.

Mestre Boca do Rio entendia os novos membros de seu grupo, mesmo que
nao os conhecesse, como seus alunos e como tal deveriam seguir 0S seus
fundamentos. Com a auséncia do mestre, alguns dos treinéis brasileiros nao
seguiram as mesmas posturas que mestre Boca do Rio havia asseverado acerca do
funcionamento do grupo. Alguns dos novatos nao se identificaram com a posturade
mestre Boca do Rio, o que acarretou conflitos internos. Nessa ocasido, uma das
frases que mais se ouvia de mestre Boca do Rio era: Eu quero qualidade e néo

quantidade... A porta de entrada é a mesma da saida, se nao quer de meu jeito saia:

Eu quero o grupo Zimba como eu sonhei, com qualidade e ndo quantidade. O que eu busco
€ ndo depender disso para viver, por isso estou fazendo tudo isso. Eu prefiro dois alunos
bons vestindo a camiseta do Zimba quequinze desleixados. Ou faz como eu quero ou saia!
A porta de entrada é a mesma da saida, saia (Entrevista com mestre BOCA DO RIO,
Curitiba, 2011).

Esse conflito se deu, em maior ou menor escala, em todos os trés nucleos
brasileiros do grupo.

Apesar de ser exigente com todos os nucleos, o mestre cobrava mais de seus
alunos soteropolitanos, pois eram quem mantinham a sede do grupo.

Manoel, Jorge e Ricardo eram os treinéis responsaveis pelo trabalho em
Salvador, mas uma série de acontecimentos em relacdo a organizacdo das
atividades os separou apoés a saida de mestre Boca do Rio do Brasil. Treinél Ricardo
acabou por afastar-se do grupo, dizendo que voltaria apenas quando seu mestre

voltasse:
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[...] o mestre é quem dé& a palavra final, a gente gostando ou ndo gostando se o mestre fala

a” é “a” entendeu? Mesmo se a gente discordar e deixar claro pra ele, a gente acata ao “a
do mestre. Sem ele aqui fica dificil porque todos nés [treinéis] ttm mais ou menos a mesma
idade de capoeira, a mesma autoridade e todos pensam diferente um do outro, ai fica dificil
chegar a um consenso mesmo, qualquer que seja a atividade (Entrevista com treinél
RICARDO, Salvador, 2012).

A guestdo dos conflitos surge como consequencia do afastamento do mestre
das atividades cotidianas do grupo. Treinél Manoel, por exemplo, sempre teve um
grande comprometimento com as questdes sociais que envolveram a capoeira
angola, mas ele ndo tinha muito interesse em manter alguns fundamentos que
julgava ser supérfluos, tal como o uso do uniforme do grupo. Para ele, a manutencao
dos valores de mestre Boca do Rio passava muito mais pelas questbes sociais do
que pelo uso do uniforme. Ele e seus alunos ndo compartilhavam da necessidade de
usa-lo cotidianamente.

J& para treinél Jorge, a identidade do grupo por meio do uso do uniforme era
algo imprescindivel.

O uso do espaco do Grupo Zimba na comunidade do Bate facho para reunides
extra-capoeiristicas também tornou-se uma questao conflitiva para os responsaveis
pela sede do grupo Zimba em Salvador. Treinél Manoel achava que o espaco
poderia ser usado para reunifes recreativas e descontraidas e treinél Jorge
discordava desse tipo de utilizagdo, deixando claro sua postura mais rigida em
relacdo aos propésitos do espaco, apenas para aulas e atividades diretamente
relacionadas a capoeira angola.

Treinél Manoel mantinha uma postura que dizia condizente com o que
acreditava ser a esséncia da capoeira angola que havia aprendido de mestre Boca
do Rio:

Eu continuo fazendo o que acredito que deve ser feito com a capoeira, entendeu? A origem
da capoeira é na comunidade e com as criancas de 1a, € de la que sai os capoeiristas do
futuro e eu acho que outras coisas existem, claro, mas o mais importante é isso, entendeu?
E a esséncia da capoeira angola, manter a atividade na comunidade, independente de
uniforme ou outras coisas assim (Entrevista com treinél MANOEL, Salvador, 2012).

Apesar da consciéncia de que tais desentendimentos teriam sido causados
pela auséncia do mestre, treinél Jorge entendia as necessidades financeiras de

mestre Boca do Rio:
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Mestre Boca do Rio sempre fez questéo de criar seus filhos, entendeu? Os filhos que suas
mulheres abandonaram, ele sempre foi um guerreiro. E nés sabemos que as condi¢des no
Brasil ndo sdo boas para criar uma familia, ainda mais sem dinheiro. Eu apoio as iniciativas
de Boca de querer melhorar de vida, o cara merece! Eu sei que daqui a pouco ele vai voltar.
Enquanto isso, a gente aqui tem que continuar tentando manter o Grupo Zimba forte, do
jeito que der, até que ele volte. Eu vou fazer a minha parte trabalhando pelo grupo o quanto
eu puder, mas eu ndo posso responder pelos outros treinéis do grupo, entendeu?
(Entrevista com treinél JORGE, Salvador, 2012).

Os conflitos acabaram por enfraquecer o vinculo entre os treinéis da sede do
Grupo Zimba, em Salvador e, como consequéncia, o numero de alunos
gradativamente diminuia.

Nos outros nucleos do sul do Brasil as questdes existiam, mas ndo eram tao
pungentes, e a perspectiva de mestre Boca do Rio parece condizer com o que a fala

de treinél Ricardo aponta:

E complicado, porque Salvador é a sede do grupo e quando eu sai tudo funcionava bem, os
treinéis de Salvador sdo muito bons mesmo, todos eles, sdo os melhores do grupo, séo
preparados, mas alguma coisa aconteceu quando eu ndo estava aqui que eu nao sei direito
o que foi. Esta € mais uma razdo para eu querer voltar, porque o Grupo Zimba é a minha
ideologia de vida, entendeu?Sem ele o resto ndo faz sentido, cara. Os nucleos de Curitiba e
Porto Alegre se mantém estaveis, do jeito que sempre foi, entendeu? Eu cobro mais de
Salvador mesmo porque aqui foi onde eu ensinei tudo para os treinéis, desde sempre... E
isso... Aqui é a sede do grupo, cara?! Eu acho que em Curitiba e Porto Alegre, mesmo
sendo ndcleos que tém menos alunos e menos atividades, a coisa ndo piorou quando eu sai
do Brasil porque eles sempre foram habituados com a minha distancia. Mas em Salvador,
mesmo eles sendo muito bons, eu sempre organizava tudo, claro que em parceria com 0s
treinéis, mas eu sempre decidia o que fazer, entendeu? Agora ja ndo estou aqui e tudo fica
assim, de um jeito que eu nao quero... eu tenho que voltar (Entrevista com treinél
RICARDO, Salvador, 2012)

As razbes para os problemas que o Grupo Zimba enfrentava nessa ocasiao
deviam-se a saida de mestre Boca do Rio do Brasil, o que, contraditoriamente, tinha
sido motivada pela intencdo de melhorar as condi¢cdes de funcionamento do grupo
com a aquisicdo de um espago proprio.

Durante as visitas, mestre Boca do Rio expressava seu desprazer ao ver seu
grupo enfraquecido e atribuia isso a falta de dedicacdo aos membros de seu grupo.

A ideia de retornar ao Brasil havia sido tomada. Mestre Boca do Rio sentia que
deveria retomar suas atividades na sede do grupo e dar mais atengdo aos nucleos
do sul do pais. Restava agora reelaborar sua estratégia.



288

O primeiro passo foi pensar na organizagao de um evento para 0 ano seguinte,

em 2012. No inicio de 2012, ocorreu o0 1° encontro nacional do grupo.

T ENCONTRO NACIONAL DO GRUPO
DE CAPOEIRA ANGOLA ZIMEBA:
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Figura 42 - cartaz do 1° Encontro Nacional do Zimba, em Salvador, 2014

Mestre Boca do Rio chegou a Salvador algumas semanas antes do evento.
Uma semana ap0s sua chegada, sua irmé foi assassinada com tiros perto de sua
casa.

Toda sua familia agradeceu o fato de que ele estava aqui no Brasil para cuidar
de tudo, pois sua mée nao tinha condi¢cdes financeiras para tal. Mestre Boca do Rio
se afastou do grupo Zimba mais uma vez e permaneceu retirado em seu terreiro de
candomblé até o evento. Apesar da extrema vontade de voltar ao Brasil, a violéncia
o fazia pensar na possibilidade de residir permanentemente na Espanha com seus
filhos.

Ele agora pensava em duas coisas: na melhor forma possivel de acumular
dinheiro para adquirir o espaco de capoeira no Brasil e reestruturar o Grupo Zimba e
assegurar boas condi¢des de vida para seus filhos.

As alternativas pensadas foram: 1° permanecer na Espanha até conseguir a
cidadania espanhola plena e retornar ao Brasil com sua familia; e 2° uma vez no
Brasil, seus filhos assumiriam o0s nucleos do sul do pais, fugindo da violéncia
soteropolitana em regides que ele julga ser "quase-Brasil" (intermediario entre um

Brasil "puro” e Europa): Curitiba e Porto Alegre.
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Morar no Brasil e viajar pelo mundo passou a ser a estratégia pensada para
alcancar seus objetivos, a aquisicdo de condicbes de mobilidade internacional livre a

partir da aquisicdo de um passaporte europeu passou a ser sua meta:

A Unica maneira de eu ficar livre para ir e vir € conseguindo a cidadania e sé saio da
Espanha quando conseguir esta cidadania plena, o passaporte da Unido Europeia,
entendeu?Ai vou ficar livre para ir e vir. Essa vai ser minha abolicdo, minha libertacdo dessa
escraviddo! Ai eu vou poder ir ao Japao ou Estados Unidos sem problema, como cidadéo
europeu.Quer dizer, a libertacdo mesmo vai ser ganhar em Euro e gastar em Real. Ai vou
poder lutar pelo meu espacgo pro Zimba no Brasil e pensar em cuidar de minha familia no
Brasil mesmo, mandando meus filhos pra Curitiba e Porto Alegre (Entrevista com mestre
BOCA DO RIO, Santiago de Compostela, 2013).

O evento ocorreu com cerca de 15 participantes de cada nucleo do sul do
Brasil. As reunides focaram na discusséo sobre o retorno definitivo do mestre ao
Brasil e, através da fala de mestre Boca do Rio sobre seu desagrado com a violéncia
de Salvador,surge uma disputa pelas melhores condi¢cdes que cada nucleo poderia
oferecer para atrair o mestre a sua cidade.

Durante o evento em fevereiro de 2012, em Salvador, os policias do estado da
Bahia estavam em greve e somente no bairro do Pituagl, na comunidade onde
mestre Boca do Rio tem sua casa, houve cinco assassinatos e diversos arrastoes.

Algumas pessoas dos nucleos ja comecaram a pensar na elaboracdo de
projetos nos quais o mestre poderia trabalhar.

Uma alternativa que pareceu muito atraente para o mestre surgiu no nucleo de
Curitiba. Propuseram-lhe a possibilidade de uma microempresa de jardinagem, uma
vez que seu projeto passava pela aquisicdo de um trabalho que lhe fornecesse uma
alternativa de renda e, assim, evitar depender do niumero de mensalidade e de
alunos de seu grupo de capoeira angola para sobreviver.

Mestre Boca do Rio, por sua vez, ndo descartava de todo a ideia de morar no
sul do Brasil, sobretudo quando era abordado o tema das condi¢des de violéncia em
Salvador, em seguida voltava atras e dizia que deveria ficar na sua terra.

Apesar de todas as dificuldades que mestre Boca do Rio vivenciava, para sua
familia e vizinhos, ele tornou-se uma pessoa rica pelo fato de seus filhos estarem
morando e estudando na Espanha e se apresentarem bem vestidos quando visitam
o Brasil.

Mestre Boca do Rio, por sua vez, presenteia seus sobrinhos sempre que pode

e quando ndo o faz é cobrado por isso. Nos meses que fiquei em sua casa
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presenciei seus irmaos e sobrinhos passando em sua casa todos os dias lhe
pedindo dinheiro, roupas, sapatos e presentes de qualquer espécie.

Mestre Boca do Rio diz que o mesmo acontece no terreiro de candomblé. Ele
diz ser muito dificil fazé-los entender que o fato de estar morando na Europa nao
significa estar rico e que, no sentido de uma segurancga financeira, sua situacéo é
pior do que quando morava no Brasil, uma vez que tinha um vinculo empregaticio
com a escola Casa Via Magia e o projeto social Axé da prefeitura de Salvador.

Em 2013, nasce o nucleo do Zimba em Varsovia e em 2014 o nucleo de Paris.
Assim, uma forte conexdo foi construida entre mestre Boca do Rio e a Europa,
trazendo concretude ao seu projeto de viver no Brasil e manter-se conectado ao

mercado transnacional da capoeira angola.

9.2. O RETORNO DEFINITIVO

Todas essas questdes vivenciadas por mestre Boca do Rio,nos anos 2012 e
2013, refletiram-se no evento que ele comegcou a organizar, ainda na Espanha,
pensando em sua chegada ao Brasil:

Bem eu estou aqui tentando me programar pra realizar o evento e também pra voltar
finalmente pra minha terra... Bem eu estou pensando em vérias coisas na minha volta. Uma
€ se da pra vocés ir verificando pra mim um carro e este carro tem que ser uma kombi que
tenha uma condi¢do boa de uso e que seja barata, pois eu preciso de uma kombi ou um
carro grande porgue eu necessito pra carregar instrumentos, fazer transportes e entéo eu
pensei que este carro pra comecar as coisas aina minha terra é bem melhor pra mim ao
invés de um carro pequeno e também porque eu quero trabalhar de jardineiro ai e entdo eu
necessito de um carro que seja Gtil entende? Eu devo estar indo inicio de novembro deste
ano [2013].E também em relacdo ao evento do proximo ano, eu fiz uma listas de pessoas
pra participar do evento e a ideia e fazer uma mesa redonda com os mestres pra discutir a
capoeiragem de hoje em dia e entdo eu pensei em:M.Jair Moura, M. Fredy Abreu, M.
Augusto Januario, M. Curié, M. Lua de Bobo, M. Ciro e M. Brand&o.Pra participar do evento
nas aulas:Contramestra Gege, M. Augusto Januario e Boca do Rio.Tema do evento:A
internacionalizacdo da capoeiragem: a visdo dos mestres antigos sobre esta nova geragao
de mestre (Mestre Boca do Rio, Santiago de Compostela, via e-mail, grupo virtual de
discusséo Google, 2013).
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Os "ganhos e perdas" que mestre Boca do Rio estava pensando foram tratados
no evento em termos negativos como a "perda da conexdo com a tradicao”, e em
termos positivos como a "expansédo da capoeira angola tradicional”.

O lado negativo daquilo que foi chamado de "internacionalizacdo da capoeira”
foi sustentado por argumentos relacionados a formacéo de profissionais de capoeira
no estrangeiros que seriam despreparados: sejam brasileiros que, ao rumar para
outros paises em busca de melhores condi¢cdes de vida, se depararam coma
escassez no mercado de trabalho formal e encontraram uma oportunidade no
mercado de trabalho da capoeira, porém sem a devida experiéncia e
reconhecimento da comunidade capoeiristica; sejam estrangeiros que, apoés
conhecer apenas uma infima parte da capoeira durante curtas estadas no Brasil ou
por meio de filmes e documentérios, iniciam grupos independentes de grupos e
mestres tradicionais brasileiros.

O lado positivo da "internacionalizacdo" da capoeira foi descrito a partir de
argumentos sobre a disseminacédo de grupos tradicionais que teriam se fortalecido
por intermédio da formagdo de nucleos fora do Brasil. Como foi o relato de
contramestra Gegé. Contramestra Gegé argumentou que mesmo sendo brasileira,
aprendeu capoeira angola nos EUA depois que mestre Cobra Mansa fundou a FICA
nesse pais, além disso, contramestra Gegé atentou para o fato de que a
globalizacdo da capoeira contribuiu para a melhoria da posicdo da mulher nesse

universo.
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Com o debate, fica claro que o desagrado dos mestres e contramestres de
capoeira angola contemporanea refere-se a ruptura de rela¢des sociais do sistema
de linhagem, que, por sua vez, realiza um controle de qualidade da formacéo desses
profissionais para os nucleos internacionais.

O grande beneficio desse tipo de organizagdo social transnacional se da de
duas maneiras diferentes: 1° pela valorizagdo de mestres antigos que, na maioria
dos casos, ndo teriam outra forma de ganhar a vida ndo fosse o mercado
transnacional de capoeira angola; e 2° certa distribuicdo de renda que é efetuada
por intermédio dessa conexdo entre regibes mais ricas e outras mais pobres, na
medida em que, além de fornecer uma renda extra aos mestres, os ndcleos de
capoeira angola formados nas regiées mais ricas contribuem para a realizacdo de
projetos socio-educativos com criancas de comunidades carentes brasileiras.

Existem alguns casos em que 0s nlcleos estrangeiros acabam por servir,
inclusive, como entrada de jovens advindos de comunidades carentes de Salvador
no mercado de trabalho da capoeira angola (nacional e internacional), a medida que
se cria uma demanda por angoleiros formados tradicionalmente em locais onde
surgem nucleos conectados com sedes soteropolitanas.

Podemos ver essa dinamica de fluxos financeiros por meio de projetos
desenvolvidos por mestre Boca do Rio e os nucleos do sul do Brasil e da Europa.

No final de 2014, o grupo Zimba realizou o Projeto "Trés Ideias Criativas":
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Figura 44 - cartaz do projeto "lll Ideias Criativas" desenvolvido pelo Grupo Zimba junto a comunidades
carentes de Salvador, 2014



293

Esse projeto ndo foi diretamente financiado por nucleos do Grupo Zimba
sediados em regides mais ricas, entretanto, é possivel dizer que € produto de um
capital humano advindo de tais regifes. Trata-se de um projeto concebido pelo
grupo Zimba-Salvador e elaborado e formalizado por duas angoleiras do nucleo
Zimba-Curitiba: Flavia Diniz e Angela Ribeiro.

Essas duas angoleiras fazem suas pesquisas de doutorado estudando a
capoeira angola em Salvador: Flavia na area de Etnomusicologia e Angela na area
de Artes Cénicas. Ambas foram responsaveis pela traducdo de ideias de lideres
locais do grupo Zimba-Salvador para a linguagem administrativa do estado.

A relacdo que mestre Boca do Rio estabeleceu com o sul do Brasil dotou seu
grupo de um capital intelectual por meio do qual tornou-se possivel a captacdo de
verba publica para a realizacdo dos projetos sociais do grupo Zimba.

O projeto contou com 20 mil reais para realizar atividades artisticas e
educativas vinculadas a cultura afro-brasileira atendendo criancas da comunidade
de Pituacu e Bate-Facho em Salvador. Entre as atividades havia cursos de culinaria,
musica, danca e linguas estrangeiras. O projeto funcionou até o final de 2014.

Em abril de 2015, o nucleo Zimba-Varsdvia lancou, em parceria com mestre
Boca do Rio, um projeto de arrecadacdo de fundos voltado para atender as
demandas financeiras necessarias a continuidade do projeto socio-educativo:
"Projeto Mulequétu"8’,

Os membros polacos do Grupo Zimba elaboraram camisetas, bolsas, "dobrdes"
e "baquetas” com uma logomarca do Zimba e do Projeto Mulequétu e mestre Boca
do Rio confeccionou berimbaus e cartilhas com canc¢des de capoeira angola, além
de disponibilizar o CD do Grupo Zimba para ser usado no projeto. Esses artigos
foram oferecidos como brindes em retribuicdo as doacgdes.

Agnie tem familiaridade com a criagdo de websites e diversas ferramentas
disponiveis na Internet, como Weebly e Indiegogo que funcionam como um meio de
arrecadar dinheiro (Crowndfunding) virtualmente.

Assim, diferentemente do que ocorreu no projeto "Trés ldeias Criativas", que
baseou sua busca de fundos publicos junto a instituicbes estatais, o "Projeto

Mulequétu” visou arrecadar fundos junto a doadores privados, sobretudo membros

187 Trata-se de um estrangeirismo da expressdo "moleque é tu" contida em um canto da capoeira: "é
tu que é moleque, moleque é tu..."
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da comunidade transnacional da capoeira angola, que realizaram depdsitos com
cartdo de crédito.

O projeto visava arrecadar 1800 Euros eatingiu 0 montante de 1900 Euros em
dois meses. Esse dinheiro foi doado por diferentes angoleiros de muitas partes da

Europa e EUA, sobretudo Pol6nia, Inglaterra, Franca, Estados Unidos e Alemanha.
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Figura 45 - pagina do "Projeto Mulequétu" e estatistica de arrecadagcdo com quantias em Euros,
localidades dos doadores e nimero de visitas a pagina do Weebly!88

Como indicamos em outras partes desta tese, o projeto de mestre Boca do Rio
insere sua familia no circuito da capoeira angola e, pensando nisso, providenciou
para que seu filho adotivo, André Boquinha, fosse para Curitiba e seu filho Suel
fosse para Porto Alegre. Os estimulos principais para essa mobilidade forama fuga
da violéncia de Salvador e a expectativa de que o sul do Brasil pudesse propiciar a
ascensdo social de seus filhos por via do acesso a melhores escolas e
Universidades.

Aqui € possivel perceber que a educagdo formal passa a ser entendida pelo
mestre Boca do Rio como uma possibilidade de ascensao social para osseus filhos,
marcando uma transformacéo geracional em sua familia em termos de campo de
possibilidades, porém, propiciado pelo circuito nacional do Grupo de Capoeira
Angola Zimba.

188 Ver <http://mulequetu.weebly.com/contribuadonate.html>. Consultado em 30/05/2015.
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Podemos ver também que essa € uma ideia instaurada no GCAP, quando
mestre Moraes e mestre Cobra Mansa insistiam, desde a década de 1980, na
necessidade de escolarizacdo dos angoleiros para fazer frente aos capoeiristas
regionais de classe média que monopolizavam os espacos de debate académico
sobre capoeira.

O projeto de conseguir o dinheiro para comprar o espago para a sede continua

em vigor, mas agora por meio de novas estratégias.

O meu pensamento era ganhar um dinheiro e voltar para o Brasil e comprar o0 espago, mas
la em Santiago, eu trabalhava e ganhava 600 Euros, ndo faltava nada em casa porque a
gente tinha muita ajuda do governo, entendeu? Porque era eu e mais cinco. Quem quer vir
para ganhar dinheiro ndo traz familia, ai que eu me lenhei. Mas ndo tinha como deixar
ninguém no Brasil, entendeu? E tudo que eu ganhava ia para as contas da casa e mesmo o
gue eu ganhava em eventos eu acabava gastando porque eu hdo podia viajar tanto, porque
eu trabalhava. As vezes eu tinha que mentir pro meu chefe e dizer que eu tinha que ir pra
Madri para fazer um papel[documento] pra poder viajar para eventos e, mesmo assim, nao
ganhava muito dinheiro pra guardar, entendeu? Entdo, ndo deu para juntar dinheiro para
comprar 0 espagco no Brasil como era meu pensamento. Ai tive que mudar e pensar em
outro modo de conseguir isso, e uma das coisas que aconteceram e melhorou um pouco foi
quando decidi mesmo a criar os nucleos na Franca e na Poldnia (Entrevista com mestre
Boca do Rio, Salvador, 2015).

Mestre Boca do Rio passou a focar suas estratégias a partir do que chama de
conquistas recentes: a formacao de jardineiro e paisagista que obteve na Espanha,
a criacdo dos nucleos do Grupo Zimba na Europa, a aquisicdo de sua cidadania
espanhola e, a Ultima estratégia adotada em seu projeto de vida, a sua entrada na
Universidade para estudar Educacéo Fisica.

Com a ajuda de Agnie, mestre Boca do Rio aprendeu a criar websites e criou,
ele mesmo,a pagina para sua microempresa de jardinagem chamada "Folha
Verde"'8%, Com Agnie e outros membros do ndcleo Zimba-Varsévia, mestre Boca do
Rio criou e organizou novos websitespara 0 Grupo Zimba com multiplos links
especificos para cada nucleo e para informagbes como “"candomblé”, "mulheres da
capoeira”, "mestres ancestrais" etc.

O ndcleo Zimba-Varsévia compromete-se, assim como o nucleo Zimba-Paris, a
organizar eventos (em Paris e em Varsovia), sendo que em cada um deles séo

arrecadados 1000 Euros e repassados ao mestre como "ajuda” ou "caché".

18<http://folhaverdebahia.blogspot.com.br/>. Consultado em 10/03/2015.
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As viagens do mestre sao facilitadas por conta de seu passaporte europeu que,
como o proprio mestre argumenta, possibilita: viajar para fora do Brasil onde a
capoeira é valorizada e morar no Brasil onde ndo somos nada, mas também nao
gastamos muito [...] ganhar em Euro e gastar em Real é a libertacdo da condicédo de
pobreza do mestre de capoeira angola.

A ideia elaborada ao retornar ao Brasil consistia em realizar duas viagens por
ano, sendo que em cada uma delas renderia cerca de 3000 mil Euros!®, o que
propiciaria a arrecadacdo de verba suficiente para comprar o terreno e construir o
espaco da sede do Grupo Zimba em poucos anos.

Entretanto, o projeto de realizar duas viagens por ano foi alterado devido asua
entrada na Universidade. Agora ele pode realizar apenas uma viagem por ano,
durante as férias escolares®®.

Essas questbes acerca das estratégias de mestre Boca do Rio sdo entendidas
inseridas em um quadro de continuidade da tradigéo, tendo como base seus mestres

de capoeira angola:

Eu estou dando continuidade ao que aprendi em minha vida de angoleiro, quando olho pra
tras vejo que alcancei muita coisa, mas também ndo quero parar, quero muito mais,
entendeu? Essa coisa de circular pelo mundo é uma coisa de todos os capoeiristas e que
funciona como um meio de alcancar aquilo que a gente tem direito, entendeu? V& o mestre
Cobrinha, ele ficou nos EUA e conseguiu o passaporte americano para poder circular para
onde quiser no mundo, onde tem os nucleos da FICA onde convidam ele para eventos. Ele
viaja sem problemas, ele tem seu espaco la em Valéncia, |4 no quilombo e circula pelo
mundo. E como o Cobrinha fala: "eu moro no mundo e passo na minha casa de visita". E
isso, entendeu? Capoeirista ndo tem morada fixa, entendeu? Agora com a Universidade eu
nao posso circular muito por ai,pelo menos nos proximos 4 anos eu vou circular somente
uma vez por ano. E pra vocé ver como é que é as coisas, até mesmo o Cobrinha deu uma
acalmada nas viagens porque agora ele esta fazendo o doutorado (Entrevista com mestre
BOCA DO RIO, Salvador, 2015).

Vemos que, como em outras das muitas re-elaboracdes pelas quais seu projeto
de vida foi recorrentemente atualizado, mestre Boca do Rio continua tendo como

parametro ou referéncia de suas escolhas os ensinamentos advindos de seus

190 A dindmica de pagamento dos mestres para a realizacdo de oficinas descrito por Everson Ledo
corresponde a dinamica descrita por mestre Boca do Rio: mestres que moram no Brasil sdo melhor
remunerados do que aqueles mestres que moram na Europa. Mestre Boca do Rio diz que morando
na Europa ele recebe cerca de 500 Euros por evento, e morando no Brasil sua remuneracéo passa a
ser 1000 Euros.

9IA alternativa de mestre Boca do Rio para suprir essa limitacdo foi enviar o treinél Jorge para
realizar oficinas nos eventos promovidos pelos nucleos Zimba de Varsévia e Paris, e, assim,
propiciando visibilidade internacional e inserindo mais um de seus discipulos no mercado da capoeira
angola transnacional.
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mestres de capoeira angola, como mestre Moraes e mestre Cobra Mansa, seguindo
nas trilhas abertas por eles, ampliando a rede de contatos estabelecidos por eles e
inserindo novos angoleiros nesse circuito transnacional, dando continuidade a logica

do sistema de linhagem da capoeira angola transnacional.
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CONCLUSAO

Esta tese teve como objetivo descrever e analisar o fenébmeno de difusédo e
transnacionalizagdo da capoeira angola atrelado as dimensfes econfmicas e
politicas vistas a partir da perspectiva nativa.

Em primeiro lugar, evidenciou-se o processo de elaboracdo de discursos
tradicionais de linhagens especificas (em meio a disputas e diferentes
agenciamentos internos e externos ao universo capoeiristico) que estabeleceu um
"centro” (geografico e simbdlico) legitimo de poder no universo da capoeira angola
transnacional.

Vimos que nas primeiras décadas do século XX, o estado da Bahia foi definido
como a regido geogréfica relacionada a pureza da tradicdo da capoeira e que, tal
atribuicdo, deve-se, em grande parte, a uma divisdo entre "dois Brasis": um
consequéncia da manutencdo de logicas culturais nativa e afrobrasileira
(norte/nordeste) e outro consequéncia da miscigenacdo decorrente da imigracao
européia (sudeste/sul). Vimos também que nesse periodo a capoeira divide-se em
duas vertentes, uma vinculada a pureza africana (capoeira angola de mestre
Pastinha) e outra relacionada a miscigenacado caracteristica da identidade nacional
brasileira (capoeira regional de mestre Bimba).

Em um segundo momento, a partir da década de 1950, a difusdo da capoeira
alcancava o sudeste brasileiro e como decorréncia da ligacdo entre capoeira
regional e identidade brasileira, a capoeira angola foi obscurecida ao passo que a
capoeira regional tornou-se a "capoeira nacional". Nessa fase do processo da
difusdo da capoeira, a desvalorizacdo da vertente angola é percebida, sobretudo,
pelo enfraquecimento da moralidade que venho definindo como sendo a base da
"logica angoleira”. Aqui, ao contrario, prevalece um discurso vinculado a uma légica
formal do estado entendida como tributaria de valores sdOcio-organizacionais
eurocéntricos fruto de um processo de "embranquecimento” da cultura afrobrasileira.

Em um terceiro momento, com a abertura do regime politico brasileiro na
década de 1980, a capoeira angola ganha espaco fazendo frente ao discurso
nacionalista pela via etnopolitica do Movimento Negro. Essa etapa do processo de
difusdo da capoeira é marcada pelo ponta-pé inicial do fendmeno de
transnacionalizacdo atrelado ao discurso afrocéntrico norte-americano. Aqui uma
nova disputa simbdlica pelo poder de legitimar uma tradicdo especifica € travada no

interior da propria capoeira angola, destacando-se a linhagem de mestre Pastinha,
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pela via de mestre Moraes e mestre Cobra Mansa. Com eles, a moralidade
afrocéntrica da capoeira angola torna-se hegemoénica na década de 1980 e por
intermédio deles e seus discipulos chega até os EUA e a Europa.

Na década de 1990 essa moralidade avessa ao eurocentrismo difunde-se
internacionalmente e também nacionalmente (pelos grupos de capoeira angola que
surgiam no sul e sudeste), dando origem a um processo de derivacédo de discursos
politicos adaptadosas demandas sociais e politicas locais, relacionadas ao
feminismo e ao anarquismo da somaterapia. Notemos que o0s discursos mantém o
par de oposicao basilar "explorado e explorador" associado ao processo de
colonizacédo como referéncia.

Numa ultima fase, a atual, todos os discursos anteriores se sobrepdem em
paralelo com uma escala global de difusdo da capoeira angola. Nessa etapa, a
capoeira angola torna-se cosmopolita, presente em todas as grandes "cidades
mundiais" europeias. E possivel perceber a moralidade pautada na recusa ao
eurocentrismo pela valorizacdo de manifestacbes de culturas tradicionais
"periféricas", "ndo-ocidentais" ou "alternativas".

Importante frisar que a configuracdo atual da capoeira angola transnacional
deve-se ao impeto de mestres 0s quais aventuraram-se pelas "cidades mundiais"
em busca de melhores condi¢des de vida, resultando disso oestabelecimento de um
mercado transnacional da capoeira angola. Nesse mercado, os "eventos" tornaram-
se a forca motriz do fenbmeno de difusdo e transnacionalizacdo. Nessa
configuracdo, os mestres buscam criar condi¢cdes para transpor fronteiras nacionais
de forma mais agil, mantendo-se em constante mobilidade por entre diversas
localidades da Europa e do mundo. Assim, ndo se trata mais de projetos de
imigracdo entendidos como saida de um local de origem e adequacéo a um local de
destino, mas sim de projetos de manutencdo de condicbes para uma liberdade de
mobilidade.

Algumas consideracdes devem ser feitas acerca da difusdo da capoeira angola
na atualidade e suas dimensdes politica e econbémica.

Em primeiro lugar, trata-se de uma difuséo espaco-geografica que corresponde
a um processo de transformacao e continuidade passivel de ser compreendido em
termos mercadoldgicos. Discursos produzidos e elaborados por representantes
legitimos encontram em jovens de diferentes partes do globo consumidoresem

busca de elementos culturais que possibilitem construcdes identitarias e estilos de
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vida elaborados sob valores alternativos aqueles tidos como "eurocéntricos". Trata-se
de uma expansdo de um mercado moralizado que demarca o globo
geopoliticamente fazendo possivel entender uma geoeconomia nativa onde a
polaridade "centro e periferia® (ndo mais eurocentrada) delimita o "centro" legitimo
de criacdo, producao e distribuicAo como Salvador-Bahia e diversas "periferias”
formadas por consumidores fixados em sua maioria em paises economicamente
desenvolvidos, sobretudo na Europa.

Em segundo lugar, vemos que esse mercado da capoeira angola € mantido por
um sistema politico nativo ancorado também na mesma moralidade supracitada. As
identidades transnacionais se sustentam mediante conexdes,via mestre, com
determinadas linhagens e grupos tradicionais legitimos, nas quais a Bahia torna-se o
"centro" e a Europa a "periferia”.

Assim, oprocesso de transnacionalizacdo da capoeira angola opera segundo
uma moralidade que ordena as dimensfes social, econbémica e politica, ou a

"geoeconomia politica nativa", representada no seguinte quadro:

BAHIA

ABRANGENCIA GEOGRAFICA DISTRIBUICAO DO PODER
DO MERCADO CONSUMIDOR

REFERENCIAS DISCURSIVAS TRADICIONAIS SISTEMA DE LINHAGEM TRANSNACIONAL

Figura 46 - Esquema da geoeconomia politica angoleira.

A medida que novas referéncias discursivas sdo elaboradas, novos mercados
séo instaurados em uma relacdo dialética entre cultura de origem e cultura local. Tal
"geoeconomia politica angoleira” corresponde a dois movimentos, aparentemente
opostos, porém fundamentalmente complementares: um corresponde ao movimento
centrifugo de referéncias discursivas pelo mundo e outro correspondente ao
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movimento centripeto de grupos de capoeiristas emergentes para o interior do
sistema de linhagem tradicional, cuja sede encontra-se, em Ultima instancia, na
Bahia-Brasil.

E relevante afirmar que, ndo obstante a capoeira angola ter sua face
mercadologica e, como tal, inserida no sistema capitalista transnacional, esse
mercado ndo se encarcera aos ditames de uma logica capitalistade mercantilizagdo
da cultura segundo a qual haveria uma alienacdo entre o produto e seu contexto
original de producdo.

Ao contrario, vemos que as relacdes sociais estabelecidas no sistema de
linhagem transnacional da capoeira angola funcionam mediante uma ldgica de
pertencimento identitario na qual as trocas financeiras sdo fundamentadas no
principio de reciprocidade no qual as relacdes sociais entre mestres e alunos séo
mantidas. Nessas trocas financeiras os termos "ajuda” ou "caché" sao preferidos ao
termo "pagamento” enquanto uma forma de purificar o poder poluidor do dinheiro
guando vinculado a relacdes afetivas e identitarias.

Vemos que tais "ajudas" sdo 0os meios pelos quais muitos mestres sobrevivem,
melhoram as condi¢des de seu grupo e desenvolvem seu trabalho social junto as
criancas afro-descendentes de comunidades carentes.

Ao considerar a atuacdo de mestres de capoeira angola relacionada ao
estatuto de "profissional” que atua no mercado transnacional € possivel enxergar
uma derivacdo da moralidade basilar da légica angoleira: a aversao a processos
estatais que sdo vistos como impostos de cima para baixo e, assim, também
inseridos na grande divisdo "exploradores e explorados" ou "expropriadores e
expropriados”. No debate sobre a profissionalizagcéo da capoeira, o "Estado” encarna
a figura do "expropriador”, tolhendo a liberdade de autogestdo dos mestres de
capoeira angola. Nessa mesma oOtica sao entendidas as acdes da "Academia”,
sobretudo na figura do Conselho Federal de Educacao Fisica, que busca ditar as
caracteristicas que um mestre de capoeira deve possuir para atuar no mercado de
trabalho.

Dessa forma, o profissional legitimado para atuar no mercado transnacional da
capoeira angola é reconhecido pelos mestres das linhagens de capoeira angola da
qual pertence segundo critérios nativos: "trabalho de capoeira”, ou seja, a formacao
de um grupo, a formacdo de novos formadores de capoeira angola (treinéis e

contramestres) e a participacdo ativa no circuito de "eventos" nacionais e
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internacionais, participando como convidados em eventos de mestres inseridos em
sua linhagem, assim como organizando e convidando outros mestres de suas
linhagens para deles participar.

Em termos identitarios vemos que mediante um processo de entrada no
sistema de linhagem, "outros" (europeus) tornam-se "nés" (angoleiros) legitimos e
reconhecidos no interior de uma comunidade imaginada transnacional. Nessa
comunidade imaginada transnacional, o0s membros europeus participam ativamente
dadindmica deelaboracdo de discursos tornados tradicionais inserindo neles suas
demandas locais. Tal dindmica explicaria o fendbmeno contemporaneo da capoeira

angola descrito de modo perspicaz e honesto por mestre Augusto Januario:

A capoeira angola que a gente vé hoje é importada, depois que a
gente exportou esse produto, a gente comprou esse produto
refinado. A capoeira, hoje, brasileira, diga-se de passagem, ela tem
uma conotagdo estrangeira (mestre AUGUSTO JANUARIO in
Mandinga em Manhattan, 45', 2006).

Por outro lado, vemos que oscapoeiristas estrangeiros adentram no universo
da capoeira angola por meio da aderéncia a moralidade nativa estabelecida pelos
mestres das linhagens tradicionais. Podemos entender esse processo a partir das
palavras de mestre Moraes, ao falarsobre os meios pelosquais 0s estrangeiros

tornam-se angoleiros:

[...] p6, o cara pode ser aleméo, o problema todo é que ele precisa
abrir m&o desses conceitos palpaveis e se envolver nos subjetivos.
Ai o Tierno Bokar diz que “se queres saber o que eu sou, esquece 0
que tu sabes e aprende o que eu sei”. O que é isso? E vocé
esquecer todos os elementos que caracterizam o seu direito, seja la
0 que for, de insercdo na sociedade, e adotar a cultura do outro
também como verdadeira (Entrevista com mestre MORAES in
MAGALHAES, 2010, p. 33).

Assim, ao pensar em dinamicas da globalizacdo por intermédio do processo de
transnacionalizacdo da capoeira angola, vemos que a capoeira angola é um
exemplo de que ldgicas culturais tradicionais “periféricas"” inventam formas
especificas de se inserir no mercado das "cidades mundiais" sem abrir mao de seu
posicionamento  soOcio-politico, contribuindo para a configuracdo de um
"cosmopolitismo enraizado"e invertendo a hierarquia da geoeconomia politica legada

pelo colonialismo.
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Apéds a andlise de alguns nucleos de capoeira angola europeus e de seus
processos de construcao identitaria vemos que a moralidade pautada na resisténcia
ao poder cultural, econdmico e politico eurocéntrico faz da capoeira angola uma
microferramenta politica transnacional, podendo ser apropriada e adequada por
diferentes sujeitos em diversos contextos nos quais hajam relagbes sociais
percebidas localmente como decorréncia de injusticas sociais, econdomicas e
politicas de abrangéncia global.

Dessa forma, entender o processo de transnacionalizacdo da capoeira angola
e sua ldgica nativa de funcionamento permite perceber uma dindmica de construcéo
identitaria transnacional resultante de uma sensibilizacdo global em torno de
guestbes sociais, politcas e econbmicasque coloca em condicdo de
interdependéncia sujeitos e contextos antes tomados como antagbnicos,
transcendendo fronteiras entre "global" e "local", "nacional” e "internacional" e

mesmo entre "nos" e os "outros".
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