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RESUMO

ALMEIDA, Ludmilla de L. Identidades na Roda: didlogos com a Capoeira Angola e com as
narrativas de suas/seus praticantes. 2014. 153 f. Dissertacdo (Mestrado em Educacgéo) —
Faculdade de Educacéo, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2014

Este trabalho tem como proposta pensar os processos identitarios da afrodidspora, a
partir dos dialogos com a Capoeira Angola e as narrativas de suas/seus praticantes.
Apresentamos a Capoeira Angola como pratica cultural de matriz africana, significada por um
processo historico de luta e resisténcia das populacGes negras na didspora. Procuramos
discutir quais identidades sdo reivindicadas, tecidas e enunciadas nessa pratica, com especial
atencdo as identidades angoleiras, as identidades negras e ao pertencimento etnicorracial
enunciado por suas/seus praticantes. O processo historico de escravizacdo das populacBes
negras no Brasil resultou na discriminacdo racial de mulheres e homens negras/os e na
visibilizacdo estereotipada das suas praticas e epistemologias, produzindo diferenciaces
hierarquicas. A cultura como enunciacdo e diferenca permite através do ato enunciativo, a
producdo de novos sentidos e significados para as populagcdes negras, que ressignificam suas
identidades e tensionam as ldgicas e racionalidades hegemonicas. As identidades séo
compreendidas como processos de identificagdo, permitidos pelo dinamismo da cultura e
pelas préaticas discursivas. O agenciamento coletivo reivindica outras identificacdes, de modo
que o ato enunciativo pode produzir novos sentidos para as significagdes atribuidas as
populacgdes negras, sendo a linguagem um importante mecanismo de circulacdo da palavra e o
indicador mais sensivel de transformac@es sociais.

Palavras-chave: Processos Identitarios. Afrodidspora. Capoeira Angola. Narrativas.



ABSTRACT

ALMEIDA, Ludmilla de L. Identities in the “Roda . dialogues with Capoeira Angola and
with the narratives of its practitioners. 2014. 153 f. Dissertacdo (Mestrado em Educacao) —
Faculdade de Educacéo, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2014

This work aims thinking identity processes African diaspora, from the dialogues with
Capoeira Angola and the narratives of his / hers practisers. The Capoeira Angola is presented
as a cultural practice of African origin, signified by a historical process of struggle and
resistance of the populations of black ethnicity in the diaspora. We seek to discuss what
identities are claimed, woven and classified in this practice, with special attention to
“angoleiras” identities, the black identity and belonging “etnicorracial” enunciated by his/hers
practisers. The historical process of enslavement of blacks in Brazil resulted in racial
discrimination and black women / men and stereotypical visualization of their practices and
epistemologies, producing hierarchical differentiation. Culture as enunciation and difference
allows through the enunciative act, the production of new meanings and feelings for the black
population, which resignify their identities and tighten the hegemonic logics and rationalities.
Identities are understood as processes of identification, allowed by the dynamism of culture
and the discursive practices. The collective agency claims other identifications, so the
enunciative act can produce new feelings to the meanings attributed to black populations,
being the language an important mechanism of circulation of the word and the most sensitive
indicator of social changes.

Key words: identity processes, African Diaspora, Capoeira Angola, narratives.
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VAMOS LA BRINCAR NA RODA!

Vamos |4 brincar na roda

No jogo do embolador

Nessa roda de mandinga

Es 0 meu que Deus mandou

Os seus olhos ja me dizem

Que eu sou o ganhador

Quero ver rodar na roda

Na roda viver o rodar

Na roda vou dar uma volta, ai meu Deus

Vou ver o mundo girar

Na volta que o mundo deu

Na volta que 0 mundo da

Se eu vencer nesta roda

Na outra da pra levar, camaradinho...
Brincando na roda - Mestre Moraes

No ano de 2002 decidi atender a uma vontade que parece ter me acompanhado desde
pequena. Lembro-me de sempre flertar com a capoeira e com as rodas que via nas ruas.
Lembro também que na época da escola, me falaram que tinha uma aula de Capoeira Angola
num espago proximo. Mas quando me alertaram que era uma capoeira “diferente”, mais lenta,
tratei com desdém... S6 com 18 anos, comecei a procurar no bairro em gque morava na época
(Centro — RJ), um espaco que tivesse aula de capoeira. Bati em algumas portas e assisti
algumas aulas. Por fim, comecei a fazer aula num espaco na Lapa, que concentra varias
atividades fisicas, chamado ACM — Associacgdo Cristd de Mocos. La conheci o Mestre Tigrdo
(Marcelo) que dava aula para um grupo pequeno, entre criancas e adultos. Senti-me
confortdvel em meio as criancas. Talvez por ser menos “vergonhoso” e “mais facil” comecar
a aprender com elas; talvez por ja significar um prenuncio do caminho que iria seguir.

Tigrdo fazia parte de um grupo de Capoeira Regional chamado I.LU.N.A. — Irmaos
Unidos das Nacdes Africanas —, grupo do qual ndo cheguei a fazer parte de fato, ja que minha
vivéncia na capoeira até entdo, se limitava as aulas que eu frequentava na ACM. Treinei la
pouco menos de um ano e aprendi muitas coisas com o Mestre. Mas a vida tomou outros
rumos.

Meu encontro com a Capoeira Angola aconteceu em outubro de 2003, em uma

Universidade em Ipanema. La era um dos espacos em que o Mestre Claudio Nascimento (na
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época, Mestre Chaminé) ensinava capoeira. Posso dizer que daquele momento em diante, a
vida mudou completamente.

Eu estava no primeiro semestre da faculdade de Filosofia e tinha que fazer um
“malabarismo” para sair da aula de capoeira em Ipanema e ir para a aula no IFCS (Instituto de
Filosofia e Ciéncias Sociais), no Centro, pois eram em horérios muito préximos. O resultado
foi a reprovagdo em uma das disciplinas da faculdade e a crescente disciplina na Capoeira
Angola — tenséo que perdurou por todo o periodo da licenciatura, com diversas conciliacdes e
concessdes para continuar treinando capoeira e cursando a faculdade. Era o inicio dos
conflitos presentes entre os saberes cientificos e 0s saberes “populares”, que me empurravam
em direcdes opostas e me forcavam a fazer negociacbes. Um pouco mais tarde, percebi que
esses saberes poderiam caminhar juntos.

O Grupo de Capoeira Angola Volta ao Mundo, foi fundado pelo Mestre Claudio no
inicio dos anos 90. Formado em educacéo fisica e danca, o Mestre Claudio trabalha no ensino
da Capoeira Angola ndo sé para adultos, mas também para criancas, atuando em diversas
escolas. Dentro deste contexto, num grupo onde a capoeira sempre foi ensinada com énfase
no seu lado ladico, como luta, danca e brincadeira, fui estimulada a participar das aulas nas
escolas com as criangas desde 0 meu inicio nessa pratica. Posso dizer entdo, que meu
aprendizado na Capoeira Angola foi um dialogo entre o ensinar e o aprender com as criancas.

Essa trajetoria me fez ser hoje professora de capoeira em trés escolas do Rio de
Janeiro e entrar para o Mestrado em Educacdo, pensando a Capoeira Angola como um
contexto educativo que influencia os modos de vida e de conhecimento de suas/suas
praticantes e pensando a importancia da educagédo, nos diversos cotidianos, como um campo
politico de atuacdo para as transformacdes sociais.

A producéo desta pesquisa gira em torno das minhas inquietaces engquanto angoleira,
educadora e mulher negra. Enquanto mulher negra, por ter que lutar cotidianamente contra o
racismo e o0 machismo: herangas coloniais que comprometem e violentam vidas. Enquanto
educadora, por perceber como a perspectiva da diferenca, como um signo de exclusdo
imposto pela racionalidade hegemonica, pode prejudicar o autoconhecimento, as
oportunidades e os processos identitarios de criancas e adultos, marcadas/os por algum signo
de discriminacdo. E enquanto angoleira, por perceber que mesmo numa pratica de matriz
africana, que representa a luta e resisténcia das populagdes negras na didspora, a discussao
racial traz dados de complexidade.

A motivacdo que me guiava no inicio do mestrado, versava sobre a minha pratica com

a capoeira nas escolas. Observar como a capoeira poderia influenciar positivamente os
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processos identitarios de alunas/os negras/negros, imersas/os em praticas culturais de origem
negra, além de colaborar com outras perspectivas educacionais para a sociedade, me
incentivava a producdo desse conhecimento. Porém, ap0s uma discussao sobre a préatica dos
apelidos na Capoeira Angola, levantada por um mestre da Bahia chamado Moraes, comecei a
observar outros aspectos na capoeira. A discussdo se referia a forma depreciativa e
discriminatoria com que alguns apelidos circulavam nessa pratica, sobretudo, para as/os
praticantes negras/os, que recebiam muitas vezes apelidos racistas. Isso me motivou a
desenvolver uma pesquisa sobre os apelidos e consequentemente perceber que, por estar
inserida no contexto de discriminacdo racial que forjou as bases da nossa sociedade, a
Capoeira Angola poderia reproduzir algumas formas de discriminagé&o.

Ampliando essa discussdo, comecei a perceber outros aspectos. Antes, eu acreditava
que o fato das pessoas enunciarem com orgulho o pertencimento a comunidade angoleira,
significava, entre outras questdes, uma identificacdo com o pertencimento etnicorracial negro.
Acreditava que mesmo as/os praticantes de pele clara, sem os sinais fenotipicos referentes a
etnia negra, poderiam se posicionar como negras/negros politicamente, tendo em vista a forte
influencia da identidade negra na Capoeira Angola. Minha surpresa foi me deparar com
angoleiras e angoleiros que mesmo tendo os sinais fenotipicos da etnia negra, ndo se
identificavam como tais. Assim, o que eu compreendia da Capoeira Angola como uma cultura
capaz de promover sentidos bem significativos sobre estas e tantas outras questdes, foi
alterado para a compreensdo de que, mais do que a capoeira em si, ha as/os praticantes; que
reinscrevem essa cultura e ressignificam seus usos, de acordo com as necessidades
contingentes.

Quero dizer com isso, que as significaces atribuidas a Capoeira Angola nos dias de
hoje, dependem muito dos usos que as/os praticantes fazem dela. Embora a capoeira seja
marcada por uma trajetdria de luta e resisténcia das populacdes negras na diaspora e esse
discurso seja fortemente reiterado, nem sempre o discurso se converte em pratica. Percebo
que pertencer a uma pratica de cultura negra, ndo determina necessariamente o envolvimento
destas/destes praticantes de forma militante e consciente nas questdes referentes as
transformagdes sociais, como a luta antirracista, por exemplo.

Foram estes questionamentos que motivaram o desenvolvimento dessa pesquisa € 0
interesse em saber: quais identidades sdo enunciadas, reivindicadas e tecidas na préatica da
Capoeira Angola; pensando ainda, o que isso enuncia ou denuncia da sociedade brasileira e

como isso pode contribuir na luta contra o racismo.
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Pensar as identidades presentes na Roda € um dos principais objetivos desta pesquisa,
que vai se debrucar sobre os processos identitarios afrodidsporicos manifestados na, ou pela
Capoeira Angola, através de suas/seus praticantes. Identificar e compreender essas
identidades na complexidade de suas formacGes é o desafio que assumo, ciente da diversidade
de identidades produzidas nos discursos e ciente de que estes discursos influenciam néo s6 os
processos identitarios, como 0s processos educativos de sujeitos em interacdo. Deste modo,
busco construir uma escrita atenta a esta pluralidade de identidades, inclusive a pluralidade de
identidades negras, forjadas nas transformacdes sociais e refletidas na Capoeira Angola.

Compreendo a Capoeira Angola enquanto um campo privilegiado de saberes, por onde
circulam histérias, trajetorias e conhecimentos. Enquanto manifestacdo da diaspora africana
no Brasil, acredito ser relevante o estudo dessa pratica no campo da educacao — considerando
a necessidade da implementacdo de diferentes perspectivas educacionais que contribuam para
a compreensdo da pluralidade étnica de nosso pais —, para dar visibilidade a outras redes de
conhecimento, para trazer a perspectiva da diferenca como poténcia inventiva e
transformadora, e para o reconhecimento da presenca e do legado africano, ressignificado nos
modos de vida da populacéo brasileira.

Acredito na importancia de se atentar para “pluralidade de formas de conhecimento,
além do conhecimento cientifico” (SANTOS, 2010, p. 54), que apontam a diversidade de
“epistemologias do mundo” e valorizam a presenca e o didlogo entre esses saberes de uma
forma horizontal. Compartilho dos ensinamentos de Santos (2010, p. 50) sobre a necessidade
de “um pensamento alternativo de alternativas”, um pensamento poés-abissal, capaz de
descentrar através da resisténcia politica e epistemoldgica o poderio do conhecimento
dominante. Para o autor, o pensamento moderno ocidental € um pensamento abissal, uma
epistemologia dominante imposta pelo colonialismo, que divide através de “linhas radicais
(...) a realidade social em dois universos distintos: o universo ‘deste lado da linha’ e o
universo ‘do outro lado da linha’. A divisao ¢ tal que o ‘outro lado da linha’ desaparece
enquanto realidade, torna-se inexistente e € mesmo produzido como inexistente.” (SANTOS,
2010, p. 32)

A producgdo da ndo existéncia das epistemologias de matriz africana, contribui para o
imaginario racista que ainda opera na sociedade. Por isso, ao trazer a Capoeira Angola para
esse didlogo no campo da educacdo, trago as presencas e epistemologias dessa cultura,
compreendendo a importancia da diversidade de conhecimentos e das redes em que sdo

tecidos, como nos alerta Santos (2010, p. 53):
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O pensamento pos-abissal pode ser sumariado como um aprender com o Sul usando
uma epistemologia do Sul. Confronta a monocultura da ciéncia moderna com uma
ecologia de saberes. E uma ecologia, porque se baseia no reconhecimento da
pluralidade de conhecimentos heterogéneos (sendo um deles a ciéncia moderna) e
interacOes sustentaveis e dinamicas entre eles sem comprometer a sua autonomia. A
ecologia de saberes baseia-se na ideia de que o conhecimento é interconhecimento.

A ecologia de saberes nos ajuda a pensar as diversas formas pelas quais o
conhecimento circula e é produzido. O conhecimento é tecido nas préaticas e nas interacGes
entre sujeitos sociais que se relacionam de diferentes modos, de acordo com 0 contexto
especifico em que se encontram. Diferentes relacdes sociais e culturais resultam em diferentes
redes de conhecimento, indicando ndo s6 a pluralidade destes, mas a forma como se
relacionam dialogicamente.

Nesse sentido, considero a Roda de capoeira como um espago de epistemologias, por
onde circulam trajetorias, historias, memdrias e por onde convergem muitos dos ensinamentos
e aprendizados desta pratica. Compreendendo que a Capoeira Angola reflete ndo s6 as
experiéncias desse cotidiano, mas de toda a complexidade de relagbes que encontramos nos
demais cotidianos vividos; fato que me leva pensar a capoeira ndo s6 como a pequena, mas
também, como a grande roda da vida. Deste modo, a roda que estou propondo, € uma roda de
discussao, de encontros e de dialogos que irdo refletir ndo s6 o contexto da Capoeira Angola,
mas a sociedade como um todo.

Porém, colocar as ldentidades na Roda se configura um desafio nesta pesquisa.
Enquanto pesquisadora negra e angoleira, percebo o conflito se materializando nas diferentes
vozes que, hoje, se contradizem no meu “dialogismo interno”. Desconstruir verdades que
antes eram certezas para mim, foi o que possibilitou e despertou a abertura deste dialogo.

No primeiro capitulo, apresento algumas noc¢des e pensamentos que irdo nos guiar por
todo o texto. Trago um pouco da trajetdria da capoeira e suas formas de atuacdo no Rio de
Janeiro, para a compreensdao do contexto politico e histérico do qual emerge. Apresento a
perspectiva da pesquisa no campo dos cotidianos, como uma caminhada que se realiza em
conjunto. O conhecimento é produzido em rede. Por isso, ao realizar uma pesquisa com 0
cotidiano da Capoeira Angola, faz-se imprescindivel trazer as/os praticantes como
protagonistas, com suas histérias de vida e seus enunciados: narrativas que se relacionam
dialogicamente, indicando que as experiéncias subjetivas, sdo também coletivas.

No segundo capitulo, proponho uma discussdo sobre os processos identitarios da
afrodidspora, como praticas discursivas mediadas pelas relacbes de poder na sociedade. As

narrativas das/dos praticantes enunciam o0 racismo presente na sociedade e as estruturas
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discriminatorias que dificultam os processos identitarios de mulheres e homens negras/os. A
perspectiva da identificagdo amplia a nogdo de identidade, articulando os processos
identitarios as praticas discursivas; 0 que nos permite a emergéncia de atos enunciativos que
desestabilizam as identidades normativas. Os usos politicos que grupos subalternizados
historicamente, como as populagfes negras, podem fazer das chamadas “culturas populares”,
estabelecem lacos de comunidade e solidariedade na afrodiaspora. Deste modo, iremos
observar como a Capoeira Angola influencia os processos identitarios das suas/seus
praticantes.

No terceiro capitulo, trago uma discussdo sobre quais identidades sdo tecidas e
enunciadas, a partir do discurso de reivindicagdo da identidade angoleira. Apresento um
pouco do processo de construcdo desta identidade em Salvador, na perspectiva de uma
linhagem especifica de Capoeira Angola e trago a discussdo sobre quais significados séo
atribuidos a identidade angoleira, entre as/os praticantes do Rio de Janeiro. Busco discutir
também, as relacBes desta identidade com Africa e a forma como a imagem de Africa pode
contribuir com os processos identitarios. Trago ainda, a discussao sobre qual pertencimento
etnicorracial é enunciado nas narrativas das/dos praticantes; compreendendo que 0S processos
identitarios, em uma sociedade racializada como o Brasil, estdo intrinsecamente relacionados
com este pertencimento.

Por fim, no quarto capitulo, trago a discussdo sobre como 0s processos identitarios sao
influenciados e produzidos na linguagem. Discuto as praticas de nomea¢do como processos de
diferenciacdo, que imprimem marcas simbolicas e determinantes para 0S processos
identitarios. A linguagem pode tanto contribuir com a producdo de estereétipos que
autorizam e naturalizam préaticas racistas, como pode subverter essa Idgica, ao permitir novos
significados nos atos enunciativos. Sob esta perspectiva, trago uma discussao sobre a pratica
dos apelidos na Capoeira Angola, pensando com as/os praticantes, quais sentidos estdo sendo
produzidos nesta linguagem.

Destaco que numa pesquisa que tem como proposta pensar as identidades enunciadas,
reivindicadas e tecidas na Capoeira Angola, ndo poderia identificar as/os praticantes com
nomes ficticios. Todos os nomes e apelidos que aparecem neste trabalho, sdo os nomes e
apelidos pelos quais sdo conhecidos/as na capoeira e permitiram ser chamados/as. Acredito
gue numa discussdo que aponta os problemas decorrentes do racismo e a complexidade dos
processos identitarios da afrodiaspora, visibilizar as/os praticantes é visibilizar além destas

questdes, a Capoeira Angola e sua importancia para a sociedade.



16

Ciente da impossibilidade de oferecer todas as respostas numa pesquisa com 0S
cotidianos e suas/seus praticantes, espero que esta leitura desperte ainda mais perguntas. E
ciente das varias formas de interpretacdo e abordagem que esta tematica possa ter, coloco as

identidades para dialogarem na roda; lembrando que a minha identidade esta na roda também.



17

1 QUANDO EU VENHO DE LUANDA, EU NAO VENHO SO: ENCONTROS COM A
CAPOEIRA ANGOLA E O CAMINHAR COM DA PESQUISA

1é!

Ah que saudade

Sinto do meu grande mestre

Se aqui ele estivesse

Isso ndo acontecia

Todos vocés

Trazem no peito uma paixao

Mas paix&o igual & minha

Isso ndo existe mais

Trago no peito

A marca da escravidao

Dos acoites nas senzalas

Das noites de solidédo

Era o banzo, doencga de nostalgia

Negro vivo pela sorte

Ou morto na travessia

Saudade eu tenho

Do lugar onde morava

Saudade eu tenho

Do reinado que reinava

Mesmo sem poder ter casa

Transformei em ladainha, camara...
Ladainha - Mestre Angolinha e Mestre Neco

Narrar as histérias do mundo, as historias alheias, o cotidiano ndo vivido, nunca é
tarefa descomprometida, aleatéria ou imparcial. Ao narrarmos a vida, mesmo a que
consideramos estar a parte — a vida do Outro, o pais do Outro, a realidade do Outro -, nos
posicionamos sobre um sem nimero de assuntos que consideramos conhecer ou ter autoridade
para falar sobre. Colocamos nosso olhar da/na historia, nossas impressées, com um certo
conforto. Aumentamos, facilmente, um ponto no conto. Exercemos nossa existéncia e
verbalizamos praticas muitas das vezes indiziveis, que nos esforcamos para traduzir e
comunica-las em palavras a um “auditério social” (BAKHTIN, 2006) quase sempre definido.

No entanto, quando a pesquisa que nos propomos desenvolver, estd totalmente
relacionada com o cotidiano no qual estamos diretamente inseridas, ha um certo desconforto

no conforto. N&o iremos narrar a vida alheia, as histdrias alheias, aquilo que esta solto e
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“distante” no mundo. Iremos narrar 0 que nos alimenta, que nos traduz, que nos transforma,
que nos reinventa; iremos, de algum modo, narrar nossa propria vida.

A tarefa da pesquisadora, aqui se assemelha & concepcdo descrita por Passos (2012)*
sobre o processo de deslocamento que se da no momento em que o visitante do museu se
aproxima e se afasta da tela em exposigéo, para transitar entre o campo das ideias e 0 campo
dos materiais que compde a obra de arte. Como num “movimento pendular”, o observador
transforma uma coisa em outra: “ideias em materiais e materiais em ideias” (PASSOS, 2012,
p. 19). Do mesmo modo, a pesquisadora’ no campo das Ciéncias Humanas e Sociais, a0
narrar os sentidos de uma observacdo das telas da vida, promove uma transformacao mégica
ao traduzir o que foi observado em palavras e mais ainda, quando “a materialidade [dessas]
palavras torna-se relagdo dialogica” (PASSOS, 2012, p. 19).

Passos (2012, p. 19), entretanto, alerta-nos que nossa condicao “é bem mais delicada
do que a dos observadores das telas, ja que nos, pesquisadores, somos parte da pintura que
narramos, e a0 mesmo tempo em que a narramos, pode ser (sempre €) que estejamos sendo
narrados”. Creio deste modo, que as narrativas que se seguirdo neste trabalho, sdo também
narrativas da minha propria vida. Narrativas carregadas pela minha voz, mas também pelas
outras vozes que compde o discurso da pesquisa e se completam dialogicamente.

Encaro este primeiro capitulo, ndo apenas como uma narrativa sobre a Capoeira
Angola e a possibilidade de caminhar com suas/seus praticantes, mas como uma abertura para
0 cenario das muitas narrativas que circulam no cotidiano da Capoeira Angola e a0 mesmo
tempo, em outras Rodas do mundo. Tendo em vista as voltas que o mundo deu e as volta que

o mundo d4, dito comum dentro da capoeira, construo esta escrita atenta a um dos conceitos

Em De Encuentro como Metodologia de Investigacione, Passos se refere a uma descri¢do feita pelo artista
plastico Vik Muniz: “Quem vai a um museu, segue em direcéo a pintura e de repente para (...). Olhando para o
quadro, se der um passo para tras ele vé a imagem, a ideia. Se der um passo para frente e se aproximar, a ideia
se perde e ele sO vé os materiais. Al, ele se afasta de novo e vé a ideia; se aproxima e vé os materiais. O
momento em que uma coisa se transforma em outra ¢ 0 momento mais bonito. Aquele ¢ um momento magico”
(2012, p. 19).

2 Assumo ao longo do texto, a flexibilizagdo das palavras no género feminino. Isso ndo significa que esteja me
direcionado apenas a mulheres nessa enunciagdo, visto que o texto se orienta a todas e todos que o desejarem
ler. Afirmo esta escolha enquanto um posicionamento politico que sinaliza e tensiona as desigualdades de
género presentes em nossa sociedade e propde, por este motivo, 0 emprego das palavras no género feminino, se
referindo a homens e mulheres. A lingua portuguesa tratou de ratificar essas desigualdades na comunicacéo
verbal, ao impor o uso das palavras no género masculino, independente do sexo a quem ela se refere. No dia 03
de abril de 2012, a Presidenta Dilma Rousseff sancionou a Lei n® 12.605, que "determina o emprego
obrigatorio da flexdo de género para nomear profissdo ou grau em diplomas" — o que torna possivel, por
exemplo, a flexdo da palavra presidente, para presidenta. Mas o caminho ainda é longo. Reconhego que todas
e todos nés, criadas sobre esta estrutura social e linguistica, teremos dificuldades para fugir dela e por isso, em
alguns momentos do texto, usarei o recurso da barra (/) para me referir a ambos os géneros. Mas assumo a
tentativa de uma escrita comprometida com esta transformagédo linguistica e social (mesmo que com algumas
dificuldades pelo caminho), e consequentemente, com a almejada equidade de géneros.
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da vasta teoria de Mikhail Bakhtin acerca da linguagem: o conceito de dialogismo. Nas
palavras de Leite sobre dialogismo em Bakhtin (2011, p. 52) “(...) todo enunciado/texto
existe, necessariamente, em relacdo, ou para relacdo de outros enunciados, ou seja, todo
discurso traz algo do discurso de outrem e ao mesmo tempo é realizado e absorvido para
outros e por outros.”. Uma escrita dialdgica assume, portanto, a pluralidade de vozes que
constituem uma pesquisa. Ainda segundo Leite (2011, p. 55):

(...) um enunciado, ou discurso é permeado por discursos ou enunciados que o
antecedem, e como consequéncia em alguma instancia o reproduz, e que esses
discursos ou enunciados antecedentes ndo pertenciam exatamente a uma pessoa, mas
sim ao meio social que esse individuo pertencia, pois quem se pronuncia, pronuncia
a voz de uma sociedade, que as vezes longinqua esta no tempo e no espago.

Ao trazer as narrativas da Capoeira Angola e suas/seus praticantes, tento trazer a
perspectiva de que todo enunciado se produz nas interagfes sociais e nas redes de
significacbes que esta interacdo instaura. Os enunciados das praticantes e da capoeira nédo
correspondem apenas a0 momento presente — embora se presentifiqguem nele — mas a toda
uma cadeia dialdgica e discursiva, em que um enunciado é composto de diferentes
enunciados, que muitas das vezes possuem raizes longinquas e profundas, fontes diversas e
diferentes contextos de enunciacdo. Nas voltas que o mundo deu e ainda vai dar, 0s
enunciados se comunicam uns com 0S outros, nos outros, sempre respondendo a enunciados
anteriores:

Cada enunciado deve ser visto antes de tudo como uma ‘resposta’ aos enunciados
precedentes de um determinado campo: ela os rejeita, confirma, completa, baseia-se
neles, subtende-os como conhecidos, de certo modo os leva em conta. Porque o
enunciado ocupa uma posicdo definida em uma dada esfera de comunicagdo, em
uma dada questdo, em um dado assunto, etc. E impossivel alguém definir sua
posicdo sem correlaciona-las com outras posicdes. Por isso, cada enunciado é pleno

de variadas atitudes responsivas a outros enunciados, de doutra esfera da
comunicaco discursiva. (BAKHTIN, apud MEDEIROS, p. 3, grifo meu)®.

A atitude responsiva a que se refere Bakhtin é também o jogo da pesquisa. Ao
escrever/enunciar nos interessa comunicar nossos estudos, 0 que pensamos e 0 modo como

pensamos e elaboramos, a um “auditorio social” (BAKHTIN, 2006) definido: escrevemos,

¥ Por ndo dispor da 42 edicdo (2003) de Estética da criagdo verbal, opto pelo uso da citacio como esta em
MEDEIROS, considerando mais apropriada esta traducdo. Na versdo de que disponho 22 edicdo, 1997, a
citagdo esta assim traduzida: “O enunciado deve ser considerado acima de tudo como uma resposta a
enunciados anteriores dentro de uma dada esfera (a palavra ‘resposta’ ¢ empregada aqui no sentido lato):
refuta-os, confirma-os, completa-os, baseia-se neles, supfe-nos conhecidos e, de um modo ou de outro, conta
com eles. N&o se pode esquecer que o enunciado ocupa uma posi¢do definida numa dada esfera da
comunicacdo verbal relativa a um dado problema, a uma dada questdo, etc. N&do podemos determinar nossa
posicao sem correlaciona-la com outras posigdes. E por esta razdo que o enunciado é repleto de reagdes-
respostas a outros enunciados numa dada esfera da comunicagéo verbal.” (BAKHTIN, 1997, p. 316).
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dirigimos nossa palavra, respondemos, a alguém. Vemos “a ‘cidade e o mundo’ através do
prisma do meio social concreto que nos engloba” (BAKHTIN, 2006, p. 114-115) e através
deste contexto, temos um ‘“horizonte social” “que determina a criacdo ideoldgica do grupo
social e da época a que pertencemos, um horizonte contemporaneo da nossa literatura, da
nossa ciéncia, da nossa moral, do nosso direito.” (BAKHTIN, 2006, p. 115). Essa ideia
pressupde que ha sempre uma interlocutora em potencial para estabelecermos nosso canal, ou
ponte (BAKHTIN, 2006), de dialogo. E que, ao mesmo tempo, enquanto locutoras, assinamos
a autoria da nossa obra: a responsabilidade pelo nosso discurso, que embora seja sempre
dialogico e social, corresponde a minha maneira singular de ver o mundo. O que penso e
enuncio, diz respeito a minha posi¢cdo no mundo, a0 meu horizonte social que me convoca
para pensar e responder sobre as questdes da sociedade, da maneira como eu as valorizo e Ihes
atribuo sentido (BAKHTIN, 1997, 2006).

Responsabilidade e Responsividade s&o nogdes pelas quais Bakhtin (1997) nos ajuda a
ver e nos convoca a participar ativamente do movimento dialégico da pesquisa. Se por um
lado meus enunciados, sempre repletos de outros enunciados, pressupem uma interlocutora,
por outro lado devo estar aberta ao fato de que esta interlocutora, leitora, ouvinte, ird

responder aos meus enunciados na condigédo de locutora:

A compreensdo de uma fala viva, de um enunciado vivo é sempre acompanhada de
uma atitude responsiva ativa (conquanto o grau dessa atividade seja muito variavel);
toda compreensdo é prenhe de resposta e, de uma forma ou de outra, forcosamente a
produz: o ouvinte torna-se o locutor (BAKHTIN, 1997, p. 290).

E isso é justamente o que a locutora deve esperar da leitora:

O locutor postula esta compreensdo responsiva ativa: 0 que ele espera, ndo é uma
compreensdo passiva que, por assim dizer, apenas duplicaria seu pensamento no
espirito do outro, 0 que espera é uma resposta, uma concordancia, uma adesao, uma
objecdo, uma execucao, etc. (BAKHTIN, 1997, p. 291).

Enunciar e ouvir 0s outros enunciados internos e externos ao meu, sera uma atitude de
responsividade e grande responsabilidade neste trabalho; pois ao apresentar as narrativas
surgidas do meu encontro com a Capoeira Angola e suas praticantes, carrego 0s enunciados
vivos de toda uma historia, trajetdria, ancestralidade, cultura: muitas lutas e negociagdes

destes “agentes”, para nos fazermos ouvir nesta sociedade.
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A nogdo de “agéncia” ou ‘“agenciamento”, cunhada nos estudos culturais como a
relacdo entre “identidade, posicdo de sujeito ¢ mudanca social” (SCHMIDT, 2011, p. 33)*,
nos € de grande valia nesse sentido. Os agentes sdo 0s atores sociais que se manifestam no
campo da enunciacdo, intervindo no processo social, cultural e politico, como sujeitos do
discurso e da a¢do, mesmo em meio as politicas de exclusdo de uma heranca colonial, que 0s
tenta silenciar. Assumo, deste modo, a responsabilidade da minha singularidade no/com o
coletivo e na pesquisa que s6 acredito ser possivel realizar na relagdo com 0s outros agentes
sociais, pois “somos cada um com o outro, na irrecusavel continuidade [ou temporalidade] da
histéria” (GERALDI, apud MEDEIRQOS, 2006, p. 3).

Para adentrar o terreiro da Capoeira Angola seguindo os preceitos desta arte, comeco
com uma Ladainha ao “pé do berimbau”. Mas para que eu possa cantar ou ouvir essa
ladainha, € necessario primeiro que se forme a Roda: o circulo sagrado e ancestral por onde
circulam histdrias, trajetorias, conflitos e negocia¢des: modos de ver, ouvir, sentir e traduzir o
mundo.

Esta Roda de simbolos, sentidos, significacdes e mandingas é composta por
singularidades que se unem ao formar o circulo e se tornam protagonistas nas varias funcoes
da Roda-Jogo®: jogadores, tocadores e cantadores. Os/as jogadores (na capoeira, uma dupla)
s30 0s/as que jogam ao centro da roda um jogo corporal e gestual de pergunta e reposta®, que
se manifesta através de golpes, esquivas, convites e todo o repertorio de movimentacdo de um
jogo de Capoeira Angola. Os/as tocadores sdo 0s/as que tocam 0s instrumentos presentes na
maioria das rodas de Capoeira Angola: trés berimbaus, um atabaque, dois pandeiros, um
agogd e um reco-reco. Os/as cantadores se dividem em dois grupos: 0 que canta e 0S que
cantam respondendo ao cantador. Deste modo, o/a cantador/a é quem “puxa” 0 canto’

(ladainha, louvacédo, ou corrido, dependendo do momento da roda) e os/as cantadores sao

*Ver Introducdo de SCHMIDT, em BHABHA: O bazar global e o clube dos cavalheiros ingleses (2011).

% Chamo de Roda-Jogo, nesse momento, a formac&o da roda, com um olhar especifico para os aspectos
pragmaticos que ela deve atender para que se realize o jogo de capoeira.

® Com uma dinamica bem similar & atitude responsiva dos enunciados, se manifestando aqui como os
movimentos que se encadeiam uns nos outros, respondendo perguntas e instaurando outras, formando o
didlogo corporal do jogo.

" No inicio da roda, normalmente, quem “puxa” o canto é quem estd no Gunga, o berimbau mais grave na triade
de berimbaus que compde a “bateria” da Roda de Capoeira Angola - gunga, médio e viola. O Gunga é quem
comanda a roda, “E considerado o instrumento mais importante de uma roda de Capoeira Angola, conduzindo
varios ritos de comunicagdo entre os presentes” (ARAUJO, 2006, p. 26). Porém, em algumas situagdes, quem
“puxa” esse canto inicitico, é 0 jogador/a que estd agachado/a ao pé do berimbau. Ao longo da roda, essa
funcédo do/a cantador/a se alterna entre os tocadores, de modo que quem esta em outros instrumentos da bateria,
pode cantar, assim como o jogador/a, também pode cantar.
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os/as que respondem ao canto entoado pelo/a cantador/a (todas e todos as/os demais
participantes da roda) formando o chamado “coro” da roda. Ao longo desta, estes papéis vao

se alternado.

Roda do Grupo de Capoeira Angola Volta ao Mundo (acervo pessoal)

A Ladainha é o primeiro canto entoado na roda de capoeira e para muitas, € uma
oracdo, um lamento, um sentimento. E uma forma ritualistica de expressar ou transmitir uma
mensagem, que varia de conteudo e intengdo de acordo com o momento, pois “cada momento
€ um momento para uma ladainha”, como nos ensina uma das fundadoras do Grupo Nzinga
de Capoeira Angola, a Mestra Janja®. A ladainha conta as histdrias da capoeira, dos/das
capoeiras (modo como também sdo chamados os/as praticantes), das memdrias que circulam
nesta préatica e do que se cria no momento presente, compartilhando os anseios, as batalhas, as
dores e amores dessa cultura.

Embora a musicalidade ndo seja tema da presente pesquisa, ela ira se fazer ouvir em
alguns momentos, tendo em vista sua funcdo fundamental no ritual da Capoeira Angola: a de

8 Mestra Janja ou Rosangela Costa Aratijo, é além de Mestra do Grupo Nzinga (junto com a Mestra Paulinha e o
Mestre Poloca), Doutora em Educacdo pela Universidade de Sdo Paulo — USP e Professora Adjunta-DE da
Faculdade de Educag&o e do Bacharelado de Estudos de Género e Diversidade - BEGD/NEIM da Universidade
Federal da Bahia, e ird aparecer neste trabalho, ora como Mestra Janja, ora como Aradjo. Sobre seus
ensinamentos e de alguns outros mestres a respeito da Ladainha, ver documentario A Ladainha disponivel em:
http://www.youtube.com/watch?v=wBG9sFGFMgk. No mesmo programa, é possivel assistir a outro
documentario sobre capoeira, 0 Tem Dendé.



http://www.youtube.com/watch?v=wBG9sFGFMqk
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comunicar. Cada canto entoado, cada toque, além de dar o andamento da Roda e 0 Axé — a
energia vital desejada, para que jogo e roda acontecam — tem a funcdo de comunicar
referéncias passadas, presentes, ou mesmo futuras as participantes da roda e a sociedade como
um todo. No documentario A Ladainha, produzido e dirigido por F. Apolo, alguns mestres/as
da capoeira Angola de Salvador (Bahia), falam sobre os mistérios das ladainhas e de todo
universo musical da Capoeira Angola. Mestre Valmir, um dos criadores da Fundacdo
Internacional de Capoeira Angola (FICA), nos indica um possivel caminho da musicalidade

na capoeira,

No que diz respeito ao lado musical da capoeira, acontecia 0 movimento do jogo, o
movimento em si, 0 movimento do gingado. Depois ha a inser¢do dos instrumentos
como forma de disfarce, como forma de tirar aquela conotacéo de luta. E ai vem
também a questdo da musicalidade, que € justamente a questdo da comunicacéo, da
informacdo através da fala, da mensagem, da coisa dita, da coisa oral. (Mestre
Valmir).

A musicalidade ¢ um dos canais por onde circula a palavra — tema de especial
relevancia nesta pesquisa — na Capoeira Angola. A tradicdo oral, vista como ponto de
convergéncia de muitas culturas de matriz africana, materializa-se na palavra e na “profusao
de significados que ela guarda” (PASSOS, 2014, p. 228). Se ao falar (ou cantar) dirigimos
nossa palavra a alguém, apoio-me na perspectiva bakhtiniana de que “A palavra é uma
espécie de ponte lancada entre mim e os outros. Se ela se apoia sobre mim numa extremidade,
na outra apoia-se sobre o meu interlocutor” (BAKHTIN, 2006, p. 115).

A ladainha é, portanto, uma ponte de comunicacgdo ou enunciacdo entre o/a capoeirista
cantador/a, as demais participantes da roda e a sociedade como um todo. Através dela, a/o
capoeirista pode nos ensinar ou relembrar fatos historicos, feitos de grandes capoeiras,
aspectos religiosos da cultura, informacGes relevantes, observaces sobre 0 momento presente
e toda gama de referenciais simbdlicos que podem ser transmitidos no discurso oral da
capoeira. E enquanto narram historias, narram também as proprias historias: falam um pouco
de si e de como traduzem o mundo. Nas palavras de Mestra Janja (no documentario A
Ladainha):

Vocé pode usar 0 espaco da ladainha para manter a memdria de coisas passadas, de
mestres antigos, de situacfes ocorridas ou de situacfes reinventadas dentro da
mitologia. (...) Mas vocé pode também usar aquele momento para estabelecer uma
leitura muito precisa daquela situacdo, daquele evento [a situacdo do jogo, da roda,
ou da sociedade, por exemplo]. (...) Normalmente ela vai significar a relacdo que
aquela pessoa que faz aquela ladainha, tem com a capoeira. Como ela esta
traduzindo, dentro da sua relacdo com a capoeira, as coisas que ela quer dizer,
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gue a capoeira permite a ela dizer, ainda que seja na forma de uma ladainha
(Mestra Janja, grifo meu).

Ao trazer as ladainhas ao longo deste trabalho, enuncio minha forma de traduzir o
mundo. Embora ndo sejam de minha autoria, elas, de algum modo, me permitem estabelecer a
ligagdo ancestral®, a conexfo com meus antepassados, diretos ou indiretos: mulheres e
homens de luta que me possibilitam vivenciar hoje, a Capoeira Angola. Além disso, elas
“puxam” o canto, entoando as tematicas que serdo abordadas em cada capitulo.

Na ladainha que serve de epigrafe a este primeiro capitulo da pesquisa, o cantador
mesmo sem poder ter casa, transforma em ladainha as dores de uma saudade: da casa, do
mestre, das terras de onde fora retirado, do reinado que reinava (indicando que negros/as™
eram traficados/as, independente da posicéo social que ocupavam), de Africa. Chora o banzo,
doenca de nostalgia, que matava de tristeza e saudade, negras/os na condicdo de
escravizadas/os. E nos comunica através das marcas da escraviddo este momento histdrico:
periodo em que populacBes do continente africano foram arrancadas de seus paises de origem
para realizarem trabalhos for¢ados na entdo col6nia portuguesa, delimitando a histéria de
negras e negros no Brasil e tracando, inevitavelmente, os contornos da Capoeira Angola.

A capoeira ndo ser4 aqui analisada do ponto de vista histérico™, porém me utilizo de
alguns dados da historiografia da mesma, para nos possibilitar a compreensdo do contexto
enunciativo que ela se manifesta. A propria origem da capoeira, ainda hoje, € motivo de
discussdo e controvérsia. Contudo, a “questao do comego” enquanto data historica e origem
exata, ndo tem tanta relevancia para o presente trabalho. Muito mais proveitoso sera para o

nosso entendimento, como nos sugere Muniz Sodré, a compreensdo nao do comeco em Si,

° Aqui me inspiro, entre outras coisas, no nome de um CD do GCAP — Grupo de Capoeira Angola Pelourinho —
Ligacio Ancestral. Na contra capa do CD, que foi indicado a0 Grammy Awards 2004, podemos ler: “A
ancestralidade inspira e difunde sabedoria, o fulgor mais brilhante da consciéncia de pertinéncia, a poética
medular de um povo” (Juana Elbein do Santos).

19 Utilizo o termo negro/negra nesta pesquisa, por compreendé-lo como um significante que, no jogo de
significacBes da linguagem em movimento, adquiriu significado politico nas lutas sociais no Brasil.

1 Existem hoje inimeros estudos que d&o conta da historiografia da capoeira. Entre livros, teses, dissertagdes
filmes e documentarios, podemos ter uma vasta andlise, sob diferentes perspectivas, da histéria da capoeira e
de suas/seus praticantes no Brasil. Para citar apenas alguns autores e autoras, temos: Carlos Eugénio Libano
Soares em A Negregada Instituicdo - Os capoeiras na corte Imperial — 1850-1890 (1999), Luiz Sergio Dias em
Quem tem medo da capoeira? (2001), Adrianna Albert Dias em Mandinga, Manha e Malicia (2006), Antonio
Liberac Cardoso Sim&es Pires em Culturas Circulares. A formacgao histdrica da capoeira contemporanea no
Rio de Janeiro (2010), Paulo Andrade Magalh&es Filho em Jogo de Discursos — A disputa por hegemonia na
tradicdo da capoeira angola baiana (2011 dissertacéo e 2012 livro), além de alguns classicos como, Capoeira
Angola ensaio socio-etnografico, de Waldeloir Rego (1968) e Capoeira — Cadernos de Folclore, de Edson
Carneiro (1975).
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mas dos “principios” que nortearam a permanéncia e expansdo desta arte até os dias de hoje:
“conjunto de condigdes e circunstancias historicas e culturais para que aquele jogo tenha se
expandido” (SODRE, apud ABIB, 2004, p. 93).

Ressalto, porém, que sigo a esteira deste e de outros pesquisadores/as como, Araujo e
Lopes, que embora ndo se atenham a discussdo da origem exata da capoeira, compartilham a
compreensdo desta arte enquanto legado africano. Lopes, por exemplo, nos diz que se ainda
h& quem duvide sobre a africanidade da capoeira, 0 mesmo néo se pode dizer sobre a origem
de muitos dos seus elementos caracteristicos como a ‘banda’, a ginga e o berimbau: “(...) o
arco musical conhecido no Brasil como gunga, humbo, rucumbo, urucungo ou berimbau-de-
barriga é reconhecidamente africano, sendo amplamente utilizado pelos Bantos e sempre
citado pelos autores que nos trouxeram impressdes da Africa Austral” (2008, p. 185 e 186)12.

Tudo isto nos indica a presenca das africanidades na capoeira e 0 surgimento desta
arte, como sintese de manifestagcdes corporais, musicais, religiosas e culturais, trazidas pelos
africanos/as escravizados/as e transformadas aqui, em solo brasileiro. Entre jogo, luta e danca
a capoeira surge enquanto fruto de resisténcia negra nas hibridizacbes referentes aos
processos da afrodiaspora no Brasil.

A historia nos conta que a capoeira, assim como varias outras manifestacdes da cultura
negra, foi alvo de grande perseguicdo por parte das autoridades policiais do século XIX.
Temida por representar a forga, organizacdo e resisténcia de negros e negras forros/as e
cativos/as, frente aos abusos do periodo escravista, a capoeiragem foi enquadrada em diversas
resolucdes e deliberacdes™ que culminariam na sua entrada para o Cédigo Penal Brasileiro de
1890.

No contexto historico da época, periodo recém pos-abolicdo que compreendia 0s anos
de 1889 a 1930 aproximadamente, eclodia com mais forca no Brasil, o racismo cientifico:

teorias racistas e eugenistas'* que visavam justificar a impossibilidade de negras e negros se

12 \er o livro Bantos, malés e identidade negra (2008) em que Nei Lopes analisa o preconceito anti-negro na
historiografia brasileira através das atribui¢des inferidas ao segmento arabizado da populacdo cativa e ao
segmento banto, sendo este Gltimo, a origem da maioria da populacéo escravizada no Brasil.

13 A decisdo, hoje chamada de resolucéo, de 31 de Outubro de 1821, foi uma das primeiras repressdes
documentadas impostas pelo império a pratica da capoeira — capoeiragem — determinando: “sobre a execugio
de castigos corporais em pracas publicas a todos 0s negros chamados capoeiras” (VIEIRA, 2004).

! Francis Galton cunhou o termo “Eugenia” na Inglaterra para designar o melhoramento biolégico da raca
humana, através da reproducdo seletiva, tal como a teoria de Darwin para as espécies de animais. Ver como as
teorias eugenistas e o racismo cientifico se deram no Brasil, em trabalhos como: A educagao como ideal
eugénico: o movimento eugenista e o discurso educacional no boletim de eugenia 1929-1933, artigo de
Simone Rocha (2011), Rediscutindo a mesticagem no Brasil. Identidade nacional versus identidade negra,
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inserirem na sociedade “de forma civilizada”, apds longos séculos de escravizagdo. Tais
teorias tiveram representantes brasileiros como Nina Rodrigues (1862-1906), Silvio Romero
(1851-1914), Francisco Oliveira Viana (1883-1951), entre outros, que além de tentarem
atestar cientificamente a possibilidade de desaparecimento das populacdes negras através de
cruzamentos sucessivos entre negros/as e brancas/os, atestavam por invencgdes “pseudo
cientificas”, a propensdo a criminalidade destas populacdes negras e mesticas. Segundo
Magalhaes Filho (2011, p. 19):

De acordo com esse pensamento criminoldgico pseudocientifico, negros e mesticos
teriam uma natural propensdo ao crime, constituindo suas manifesta¢fes culturais
potenciais estimulos a comportamentos béarbaros, primitivos e anti-sociais. Esta
ideologia ensejou uma forte campanha jornalistica, que durante décadas, em defesa
da honra da familia baiana e dos valores civilizatorios europeus, clamava por uma
acdo policial mais rigida contra as manifestacBes culturais populares e de matriz
africana.

Magalhdes Filho segue analisando a questdo, quando cita a pesquisa de Alessandra

Cruz sobre 0 universo do samba:

Basta olhar rapidamente os jornais do periodo para se ver que a elite baiana
ocupava 0 espago da imprensa para expressar seus interesses em construir um
modelo de civilizagdo, que garantisse a “desafricanizagdo” dos costumes. Por
isso sempre se pautou por elaborar leis e coédigos de comportamento que na
pratica representavam a repressdo ao ruido dos atabaques e das manifestaces
religiosas (CRUZ, apud MAGALHAES FILHO, 2011, p. 19-20).

Muitos foram o0s mecanismos e tentativas de desaparecimento e apagamento das
populacdes negras e de suas culturas. Mas apesar de toda repressdo, a capoeira continuou
sendo praticada nos intersticios de uma republica em construcdo (assim como o Samba, 0
Candomblé e outras manifestacdes da cultura negra). E é a partir da década de trinta, entre
conflitos, tensdes e negociagdes, que se desenvolve um novo quadro na histdria da capoeira.
Em meio ao projeto modernizante da era Vargas, que culminaria no Estado Novo, Manoel dos
Reis Machado (1889 - 1974), mais conhecido como Mestre Bimba, cria a Luta Regional
Baiana, na cidade de Salvador. Com a justificativa de que a capoeira — também conhecida por:
capoeiragem, brincadeira de capoeira, brincadeira de angola, vadiacdo — era insuficiente,
frente a toda uma cultura esportiva que comegava a se difundir na Bahia, mestre Bimba cria
uma luta que incorporava a capoeira golpes de batuque, jiu-jitsu, judé, luta greco-romana e

savata, como nos conta Waldeloir Rego (1968).

livro de Kebengele Munanga (2008) e O espetaculo das racas. Cientistas, instituicdes e questdes raciais no
Brasil 1870-1930, livro de Lilia Moritz Schwarcz (1993).
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O que mais tarde se convencionou chamar Capoeira Regional, contribuiu ndo so para a
legalizacdo da prética da capoeira, como para o uso definitivo do termo Capoeira Angola. Em
1941, Vicente Ferreira Pastinha (1899 — 1981), o Mestre Pastinha, funda o Centro Esportivo
de Capoeira Angola (Ceca) no Pelourinho, Salvador®™. Na entrada de sua academia, uma frase
ja indicava sua “filosofia”: “Angola, capoeira mde. Mandinga de escravo em éansia de
liberdade. Seu principio ndo tem método e seu fim é inconcebivel ao mais sabio capoeirista”.

Mestre Pastinha se tornou o grande nome da Capoeira Angola por representar a
preservacdo da tradicdo da capoeiragem e dos antigos mestres de capoeira — 0 que era um dos
objetivos iniciais do Ceca, “uma escola coletiva, que reunisse a velha guarda, ou (...) a
‘galateria’ da capoeira angola” (MAGALHAES FILHO, 2011, p. 69) — em contraponto a
Capoeira Regional. Inserido no contexto histérico da época®®, Pastinha se utiliza do discurso e
de elementos do esporte para construir uma nova imagem da Capoeira Angola com intuito de
valoriza-la; tornando-a mais aceita socialmente. Porém, isso ndo significa dizer que mestre
Pastinha tenha se apoiado na “esportivizagdo” da capoeira. Embora alguns manuscritos do
préprio Mestre Pastinha se refiram a Capoeira Angola enquanto um esporte, acredito, como
muitas praticantes e pesquisadoras do assunto, que isto se deva muito mais ao contexto da

época do que a uma crenga da capoeira como esporte de fato. Segundo Aradjo (2004, p. 123)

A prépria auséncia de uma estrutura de apresentacdo desportiva como fizera Mestre
Bimba, estruturando a Capoeira Regional através das sequéncias dos movimentos e
suas etapas de aprendizagem, (...) leva-nos a propor a relatividade sobre o uso que o
Mestre fazia deste termo, talvez impresso pela primeira vez no cotidiano de um pais
no transito da construcdo de sua identidade nacional, inclusive passando pelo
entendimento sobre o corporal e esportivo.

Magalhaes Filho segue na mesma esteira de pensamento quando nos diz que: “Mais do
que uma mera préatica corporal, Mestre Pastinha concebe a capoeira como um caminho para a
perfei¢do, para o fim dos erros, um instrumento para o aperfeigoamento do ser humano”. E

cita Pastinha:

1> para entender os meandros da fundac&o do Ceca, bem como alguns conflitos em torno do Mestre Pastinha, ver
a dissertacdo (2011) ou livro (2012) de Magalhaes Filho, Jogo de discursos: A disputa por hegemonia na
tradicéo da capoeira angola baiana.

180 Brasil vivia um processo de racionalizacdo instituido pelo projeto modernizante da era Vargas. Neste
periodo, surgem os primeiros centros de Educacédo Fisica e com eles, a expansdo do culturalismo fisico:
ginastica, luta, esporte (ABREU, apud ABIB, 2004, p. 111). Na busca por uma identidade nacional e também
por uma Ginastica Nacional, que acabou se personificando na Luta Regional Baiana, o Estado Novo cria
“novas estratégias de legitimagdo”: “o projeto de construcdo da nacionalidade presente nas ideologias do
Estado novo procurou reunir os elementos de conservacgdo das tradi¢des e a proposta modernizante numa Unica

dimensdo” (VIEIRA, apud MAGALHAES FILHO, 2011, p. 22).
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Eu sempre tive em mente que a capoeira precisava de um generoso instrutor, com a
presencia minha, apontei o destino de levar ao futuro assumir deversa atitude Pelo
amor o esporte, e a luta constitui caminho para a divina realizacdo e recebeu 0 nome
de Centro Esportivo de Capoeira Angola como patrimdnio sagrado; a movimentacao
do qual preparam o caminho da perfeicdo (PASTINHA, apud MAGALHAES
FILHO, 2011, p. 72).

E ainda Magalhdes Filho que nos traz mais uma citacdo do mestre, indicando a
compreensdo de Pastinha (apud MAGALHAES FILHO, 2011, p. 70) sobre seu papel de
educador e sobre a origem da Capoeira Angola: “E o educador da capoeira tipo Angola
originado [originada] pelos negros da velha Africa”.

S&o inumeros os ensinamentos de Mestre Pastinha, que embora ndo seja o objeto de
estudo deste trabalho, ird4 inevitavelmente aparecer enquanto referéncia para a Capoeira
Angola e para muitas/muitos angoleiras/os da escola pastiniana. Por ora, nos basta a
compreensdo de que Pastinha busca na origem africana, na tradicdo (que serd mais a frente
comentada), na ludicidade, nos principios éticos, na malicia e na vadiacdo®’, os fundamentos
desta arte.

A Capoeira Angola, nos sentidos atribuidos ou reafirmados por Mestre Pastinha,
(re)surge, entdo como resgate de uma tradicdo compreendida enquanto heranca africana. Seu
principio é orientado, mais do que pelo conjunto de circunstancias histéricas e culturais, pelos
fundamentos que permeiam e legitimam a sua pratica dentro de uma cultura de origem negra.
A resisténcia e militdncia, simbolos expressivos da Capoeira Angola, ocorrem através da
valorizacdo da ancestralidade, ritualidade e dos fundamentos desta arte enquanto aspectos
primordiais da sua compreenséao.

Embora os caminhos delineados por Mestre Pastinha e pela Capoeira Angola em
Salvador tenham sido determinantes para a compreensdo do que chamamos de Capoeira
Angola hoje, existem outros aspectos relevantes para os caminhos trilhados pela capoeira em
outros Estados. Aspectos que se tornam de suma importancia para a compreensdo dos
processos identitarios das angoleiras e angoleiros, praticantes de Capoeira Angola, do Rio de
Janeiro. E por isso, volto uns passos para tras na historia.

Por aqui, a capoeira representou uma forte intervencédo politica através das Maltas:
“agremiagdes, surgidas na metade do século XIX, que se subdividiam por freguesias,
causando verdadeiro terror a populacdo e implacavel, perseguicdo por parte da policia.”
(VIEIRA, 2004). Nas palavras de Carlos Eugénio Libano Soares (1999, p. 44), “a malta era a

forma associativa de resisténcia mais comum entre escravos e homens livres pobres no Rio de

7 Termo muito utilizado entre as/os capoeiristas com o significado de brincadeira, jogo de capoeira. ... eu quero
vadiar, me deixe vadiar, sai 14 do congo, eu vim vadiar angola” (cantiga de capoeira).
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Janeiro, na segunda metade do século XIX”. Segundo o autor, as maltas significaram a

»18 escravizados ou ja libertos, que exerciam forte acio

organizagdo de africanos e “crioulos
combativa aos mecanismos de controle da colnia e posteriormente, monarquia brasileira.
Organizando-se em grupos armados na disputa por areas e bairros da cidade, eram
consideradas “a unidade fundamental da atuacdo dos praticantes da capoeiragem” (SOARES,
1999, p. 31), no século XIX.

Luiz Sergio Dias, em seu livro Quem tem medo da capoeira?, ensina que “o termo
malta significa ‘bando de gente de condigdo inferior’” que, sob esse julgo, associavam-se a
partir dos bairros das quais eram oriundas ou se instituiam (como a “Flor da Gente”, malta da
freguesia da Gloria; Franciscanos, do Largo de Séo Francisco; ou Espada, do Largo da Lapa),
causando repulsa e medo, como exposto no relatdrio apresentado a assembleia geral
legislativa pelo Ministro e Secretario dos Negocios da Justica em 1878, reproduzido por Dias
(2001, p. 99): “Uma das mais estranhas enfermidades morais desta grande e civilizada cidade
¢ a associagdo de capoeiras. Associacdo regularmente organizada, com seus chefes, sua
subdivisdo em maltas (...)".

Além da forte organizacdo das maltas (como exposto no relatério de 1878) que se
identificavam por nomes e bairros, percebemos outros codigos de diferenciacéo.
Provavelmente ressignificando memdrias africanas, no contexto da violéncia escravista, as
diferentes maltas criaram codigos identitarios, como a distingdo por cores (uso de fitas
vermelhas, amarelas e brancas), assobios préprios (que serviam para alertar a presenca de
inimigos), uso de diferentes tipos de chapéus, além de vestimentas, gritos de guerra e golpes
especificos. Tais cddigos apontavam para a existéncia de uma identidade cultural que teria
sobrevivido a travessia atlantica, indicando uma “rivalidade” que poderia ter raizes anteriores
ao inimigo comum escravista (SOARES, 1999).

Isto se justifica pelo alto grau de circulagdo dos “escravos de ganho” nos centros
urbanos que, oriundos de diferentes etnias, reuniam-se, negociavam territérios e a manutencao

dos vinculos identitarios, como exemplificado por Sodré, ao se referir a cidade de Salvador:

Havia, naturalmente, entre os negros, as diferencas étnicas, a diversidade das
"na¢Bes” na didspora. Isto se entrevia especialmente na esfera do trabalho de
"ganho" (ferraria, sapataria, barbearia, carpintaria, etc.), em que negros, forros ou
ndo, se organizavam etnicamente através dos pontos de trabalho, conhecidos como

'8 Como eram chamados o0s escravos/as nascidos/as no Brasil. Com o tempo, essa nomeagao passou a designar
também os mesticos/as, filhos/as de africanas/os com europeus/europeias, e ganhou uma conotacéo pejorativa.
Mas segundo Nei Lopes, na Enciclopédia Brasileira da Diaspora africana, este vocabulo é empregado em
varias acepc0es, inclusive linguisticas (2004, p. 215).
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"cantos", espalhados pela cidade de Salvador (...) (SODRE, apud DIAS, 2001, p.
101).

Podemos inferir o0 mesmo ao Rio de Janeiro, resguardando o contexto especifico da
capital do pais na época. A cidade vivia um quadro de efervescéncia politica desde o periodo
do Império portugués a proclamacdo da RepUblica em 1889. As disputas entre Liberais e
Conservadores teriam levado a adesdo dessas associacOes a esses diferentes partidos, como
dito por Barcellos: “Maltas de capoeiras seriam sistematicamente cooptadas pelos dois
partidos existentes (Liberal e Conservador) para garantir a eleicdo de politicos nas freguesias
onde atuavam, coagir eleitores e servir de ‘capangas’ para poderosos” (BARCELLOS, 2013,
p. 127).

Neste momento as diferentes maltas ja haviam se reunido em duas principais: 0s
Nagoas e os Guaiamus, configurando “nagdes”, ou seja, associa¢do ou reagrupamento de
maltas, que passavam a representar ndo apenas bairros, mas extensas regides da cidade.
Concordo com Soares, quando este atribui a filiacdo das na¢des aos dois partidos — segundo
Pires os Nagoas estariam ligados ao partido Conservador e os Guaiamus ao partido Liberal
(2010, p. 46) — como estratégias politicas (taticas e astutas, como nos diria Certeau (1998)) de
defesa e permanéncia das maltas, visto as constantes repressdes policiais (SOARES, 1999, p.
45).

Eram comuns as investidas das maltas em situacdo de festas populares. Procissoes
religiosas, carnaval, ou mesmo desfiles militares eram ocasides em que as maltas
aproveitavam o aglomerado de pessoas nas ruas e pracas para demonstracdes de poder,
resolucdo de desafetos, vingancas, correrias armadas pelas quais agrediam e matavam 0s
inimigos. Bastava os diferentes grupos se encontrarem para se instalar o terror nas ruas, como

dito por Dias:

(...) momento em que a capoeira assumia seu papel mais temido pela populacéo e
pelas autoridades da Corte: era quando as maltas abandonavam seu estado de
repouso e ganhavam as ruas de forma organizada e assustadora. Era nesse momento,
entdo, que o cotidiano das ruas do Rio de Janeiro tinha o seu ritmo alterado da
maneira mais brutal possivel (2001, p. 105-106).

No entanto Dias (2001, p. 107), relembrando Placido de Abreu, também aponta que
guando os grupos se enfrentavam e a policia aparecia para controla-los e prendé-los, ambos
viravam-se contra a forca policial, indicando uma rede de solidariedade, cumplicidade e
resisténcia frente ao maior agressor: o Estado escravista. Ou seja, a capoeira era a maior, se

ndo Unica, “pratica perigosa” essencialmente negra que possuia organizagdo e relagdes
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politicas, representando uma ameaca a ordem estabelecida. 1sso levou a uma forte repressdo
da pratica da capoeiragem, constantemente associada a desordem, a vadiagem e
criminalidade, que culminou na sua entrada para o Cédigo Penal (como ja mencionado) e no
desaparecimento das maltas.

Estava entdo cristalizada no imaginario social, a identidade do capoeira como
malandro, desordeiro, vadio e marginal, “enfermidade” que precisava ser saneada para o
desenvolvimento da sociedade branca civilizada. Ressalto que no século XIX, diante do
quadro social e politico da época, as maltas de capoeira ja ndo eram compostas apenas por
negros africanos, mas por mesticos, brancos e estrangeiros pobres, indicando o espago de
sociabilidade que esta pratica permitia, além das hibridizacBes sociais e culturais das
diferentes etnias (importante ressaltar também as diferentes etnias africanas, que se
relacionavam e se miscigenavam) que dividiam esse espaco urbano. Mesmo assim, 0s jornais
e os cronistas da época se encarregaram de atribuir ao negro a marginalidade e as mazelas
deixadas na memoria urbana.

Podemos dizer com todo o exposto, que os/as capoeiras sempre resistiram a violéncia
imposta pelo regime escravista, reagindo de forma truculenta e desafiadora as constantes
repressdes das autoridades e dos policiais, reivindicando espacos, negociando simbolos,
disputando o poder, garantindo a sobrevivéncia cultural e social:

A capoeira nos primdrdios do século passado era bem mais que uma forma de
resisténcia escrava. Era uma leitura do espago urbano, uma forma de identidade
grupal, um recurso de afirmacdo pessoal na luta pela vida, [e também] um
instrumento decisivo do conflito dentro da prdpria populagdo cativa. (SOARES,
1999, p. 32).

Apds o fim das Maltas na ocasido da instauracdo da Republica, os capoeiras tiverem
que encontrar outras formas de atuacdo e organizagdo. Foram 0s mesmos jornais que antes
depreciavam a préatica da capoeiragem, 0s responsaveis pela divulgacdo da sua retomada,
sobre outras roupagens. No contexto da constru¢do da identidade nacional, considerando
também o fato dos capoeiras continuarem servindo de capangas para muitos politicos, a

revista Kosmos, em 1906, publicou um artigo denominado A capoeira:

(...) Dois capoeiras, igualmente eximios, igualmente &geis, com conhecimentos
exatos, jamais se ferirdo, a ndo ser insignificante e levemente, o que indica o valor
defensivo que possui esta estratégia popular e que a coloca acima de qualquer outra
nacionalidade (...) (KOSMOS, apud DIAS, 2001, p. 146).



32

Eram tempos em que a capoeira ja ndo representava uma ameaca tdo evidente, j& que
ndo estava mais organizada atraves das maltas (a olhos vistos) e mais se identificava sua
atuacdo de forma individual. Os capoeiristas dessa época souberam jogar com a suposta
apropriacdo da capoeira pelo opressor'® e aos poucos foram a transformando em esporte
nacional.

Segundo Pires, Annibal Burlamaqui, mais conhecido como Zuma, teria sido o
primeiro a parecer no cendario carioca como capoeira desportiva, por volta de 1928. Ele teria
escrito um livro no qual apresentava um método de ensino e aprendizado da capoeira para
formar seus “campedes” (que venceriam as outras lutas estrangeiras) e colocar a capoeira em
outro patamar social, longe da ilegalidade — fato que consegue alcancar de algum modo ja que
a figura de Zuma rompe com a imagem marginal dos desordeiros e malandros capoeiras
(PIRES, 2010).

E ainda Pires que atesta o aparecimento de outro importante capoeirista®® carioca,
conhecido como Sinhozinho (Agenor Moreira Sampaio). Sinhozinho foi treinador de vérios
clubes do Rio nas décadas de 20 e 30 e dizia que preferia “ndo classificar a capoeira como
danga, jogo ou luta. A meu ver, trata-se da verdadeira ginastica nacional” (PIRES, 2010, p.
148). Sinhozinho montou um centro de treinamentos num terreno baldio em Ipanema, na rua
Visconde de Piraja, onde teria formado e preparado varios discipulos para lutar: a capoeira
estava nos ringues.

Quero ressaltar que embora Pires ndo faca nenhuma referéncia a etnia de Zuma, ou de

Sinhozinho, de acordo com as rapidas pesquisas que fiz procurando fotografias de ambos,

19 Aqui relembro Dias, que ao analisar a publicagdo da Kosmos e uma declaragdo posterior de Gilberto Freyre
em 1974 sobre a capoeira — “(...) O que talvez tenha sido errado do ponto de vista nacionalmente brasileiro, na
enérgica atitude da policia republicana, tenha sido o carater apenas punitivo da mesma atitude. Outro tivesse
sido o sentido da ag&o policial, e os valores da capoeiragem poderiam ter sido aproveitados, ainda vivos e na
plenitude de sua eficiéncia, pela propria policia, para toma-la mais apta para algumas das suas intervengées
contra desordens; e pelas Forgas Armadas, compostas, entdo, em grande parte, de gente mestica e plebéia (...)”
(FREYRE, apud DIAS, 2001, p. 147) — nos diz que: “o que se pode depreender, no caso, € que se tratava de
uma manifestacdo de apropriacéo pelas classes dominantes de uma manifestagdo de origem popular.
Lembremos a propdsito a preocupacdo de Peter Fry (...), ao estudar a significacdo atual de simbolos originais
da cultura negra - o0 samba e a feijoada -, concluindo pela ocorréncia de progressiva ‘limpeza’ dos mesmos, na
medida da sua apropriacdo pelas classes dominantes brasileiras: ‘Quando se convertem simbolos de ‘fronteiras’
étnicas em simbolos que afirmam os limites da nacionalidade, converte-se o que era originalmente perigoso em
algo 'limpo', seguro e ‘domesticado™ (DIAS. 2001, p. 147-148).

20 Aqui emprego a acepgao do termo usado por Pires (2010, p. 17), ao fazer as seguintes distingées:
“‘Capoeiragem’ foi como se classificou a pratica dos capoeiras no século XIX. ‘Capoeirista’ foram os
praticantes classificados a partir de 1930 aproximadamente ¢ ‘capoeira’, que antes de 1930, foi termo
classificatorio do praticante, passou a ser classificatorio da pratica”.
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atesto que eles ndo eram negros®! e ndo tinham origens tdo humildes. Sinhozinho, como dito
por Pires (2010), era de classe média, tinha ensino médio, morou em S&o Cristovédo (bairro
imperial), foi instrutor da policia especial e da policia municipal e se estabeleceu em Ipanema,
tendo uma forte clientela da elite da Zona Sul. Isso para indicar que, muito provavelmente, o
fato destes capoeiristas ndo serem negros e ndo terem vindo das camadas mais populares,
permitiu uma maior aceitacdo da capoeira esportiva trazida por eles, aqui no Rio de Janeiro.

Foram algumas as lutas, mais, ou, menos sangrentas, entre capoeiristas e entre
capoeiristas e lutadores de outras artes, como jiu-jitsu e boxe, aonde aspectos culturais e
ludicos da capoeira, como cantos, toques (ritmo) e improvisos (corporais e musicais) ja ndo
tinham mais lugar. Porém, ao mesmo tempo, a capoeira se manifestava de forma diferente em
outros espagos, como nos sambas e morros da cidade. Pires transcreve uma entrevista de
Hermanny, um dos alunos de Sinhozinho, indicando que a capoeira resistia de outras formas
para além da “esportiviza¢do”, nos anos 40: “Tinha muito era batuque na rua, aqui mesmo na
esquina [morro do Cantagalo, como dito por Pires], sempre tinha, fazia aquela roda, fica Ia um
plantado, aquela coisa, nunca entrei naquilo, vira e mexe tinha uma barriga aberta (...) um
J0go, uma derivagao da capoeira.” (HERMANNY, apud PIRES, 2010, p. 159 — grifo meu).

O batuque era, segundo Abib, “também conhecido como ‘pernada carioca’?
manifestacdo comum no Rio de Janeiro da época, onde o contendor ficava parado e o outro
tentava derruba-lo com uma pernada, e cujas semelhancas com a capoeira eram muito
grandes” (ABIBI, 2004, p. 47). Além das relagdes com a capoeira, o batuque também era
identificado com o samba, indicando que sambistas e capoeiristas faziam parte do mesmo
universo (obviamente se relacionando com outras manifestagcbes culturais), caminhando
juntos, com tragos identitarios bem especificos. Pires traz uma entrevista de 1948, de Jodo
Mina, um homem negro remanescente das maltas, conhecido pela pratica do batuque e da
capoeira. Jodo Mina era morador do Morro da Favela, lugar onde “quem fazia o batuque, era
negro de macumba, ‘negro bom de santo’, bom de garganta e bom de perna para tirar o outro

da roda” (PIRES, 2010, p 160):

2! Neste Blog encontramos uma imagem de Zuma http://bantosdearuanda.blogspot.com.br/ e neste outro, uma de
Sinhozinho, inclusive com uma matéria da historiadora Vivian Fonseca sobre o mesmo:
http://historiadoesporte.wordpress.com/category/historia-do-esporte/capoeira/.

?2 Segundo a Enciclopédia de Nei Lopes (2004, p. 526), pernada era: “Jogo atlético brasileiro no qual um dos
jogadores, no centro de uma roda e ao som de refrfes cantados em coro, tenta arredar do chdo uma das pernas
do adversario, deslocando sua base de apoio para fazé-lo cair. E uma diversdo dos antigos africanos
procedentes de Angola, desenvolvida principalmente no Rio de Janeiro. Também chamado batuque ou
batucada, é considerada por alguns autores uma forma derivada da capoeira”.


http://bantosdearuanda.blogspot.com.br/
http://historiadoesporte.wordpress.com/category/historia-do-esporte/capoeira/
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Tinha batuque todo dia na Favela, com a negrada metendo a perna e jogando
parceiro no chao, até a policia chegar®®. Al entfio, como num passe de magica, a
batucada virava samba, entrando as mulheres dos batuqueiros na roda (...). Assim
que a policia saia, 0 batuqueiro estava duro na capoeiragem (JOAO MINA, apud
PIRES, 2010, p. 161).

E Jodo Mina quem diz na entrevista, querer ver o “moleque Bimba” jogar, para
relembrar dos velhos cortes de seu tempo (PIRES, 2010, p. 162), anunciando a capoeira
baiana na cidade do Rio de Janeiro. Posso dizer rapidamente, que antes de Bimba, veio Arthur
Emidio em 1953, um baiano de Itabuna que chegou ao Rio trazendo “berimbau, pandeiros,
atabaques, o canto e seu corpo para colocar nos palcos das lutas marciais” (PIRES, 2010, p.
166). A capoeira ainda estava nos ringues, mas ja com a ludicidade dos instrumentos e cantos.

Nessa época a capoeira, em suas diferentes manifestagdes, ja circulava por todo pais.
Foi assim, buscando a expansdo da sua arte, que Bimba veio para o Rio de Janeiro em 1956,
apresentar a capoeira nos palcos da cidade. Como uma apresentacdo artistica sem golpes
fatais e sem competicdo, o ja chamado folclore baiano ndo teve muita aceitacdo por parte da
assisténcia que acompanhava o espetaculo no Maracanédzinho, acostumada a ver sangue nas
lutas.

Em 1959, é a vez de Pastinha chegar ao Rio, com sua Capoeira Angola. No saguéo do
aeroporto Santos Dumont, Pastinha prendeu a atengéo de todos e todas que o assistiam com
seu Centro Esportivo de Capoeira Angola, dizendo que aquilo fazia parte do departamento de
turismo da Bahia, que ja investia na capoeira para trazer turistas para o pais. No mesmo ano,
realiza mais uma apresentacdo de sucesso no Hotel Gloria, onde todos/as se impressionavam
ao ver Pastinha, ja aos 60 anos, jogar: “Tipo franzino, magro e baixo, e tao agil como ladrao
que rouba” (CORREIO DA MANHA, apud PIRES, 2010, p. 175). Ou seja, mesmo com toda
aceitacdo vinda do esporte e folclore, a capoeira permanecia vinculada a imagem da
marginalidade.

Contudo a capoeira ja estava estabilizada com suas novas roupagens e vertentes na
cidade do Rio de Janeiro. Percebam que na mesma época em que Zuma criava por aqui uma
capoeira desportiva, Bimba criava em Salvador a Luta Regional Baiana, indicando que de
algum modo, a cultura circulava e os Estados se influenciavam. Com os tragos da capoeira
desportiva, dos ringues e das maltas, a capoeira do Rio se fundia com a Regional de Salvador,

mantendo por aqui a chamada “capoeira utilitaria”, junto com a capoeira performatica,

% Ou seja, embora a capoeira ndo estivesse mais no c6digo penal e ja fosse aceita como esporte nacional, muito
pela influéncia de capoeiristas brancos de classe média, como Zuma e Sinhozinho no Rio de Janeiro, ela ainda
era perseguida pela policia quando praticada nos morros da cidade, fato que atesta que a perseguicao tinha cor
e classe social (lembrando que a maioria da populagdo pobre dos morros, era, e ainda é, negra).
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apresentada pelos palcos das ruas, como da Central do Brasil. A Capoeira Angola vinha aos
poucos, ja que com uma proposta bem diferente da que ja existia por aqui. Com taticas e
negociacdes proprias, 0s varios agentes promoviam a resisténcia social e cultural da capoeira,
assim como de outras manifestacdes negras, ja hibridizadas culturalmente.

Atenho-me nesta pincelada historica (lembrando que ao narrar uma historia, sempre
deixamos de lado muitas outras), para introduzir as bases do caminho seguido pela capoeira
no Rio de Janeiro, até a culminancia na Capoeira Angola. Esta trajetdria nos interessa (como
ja dito), pois estd pesquisa se concentra nas/nos praticantes do Rio de Janeiro e nas formas
como estas/estes vivenciam a capoeira por aqui. Para a angoleira Erida (que sera apresentada

mais a frente) por exemplo:

A capoeira é uma luta, que agrega outras manifestacdes, outras formas de expresséo
pra poder manter o carater combativo dela. Ela é uma luta diferente, porque ela tem
outros elementos, outras expressdes artisticas que vao compor ela, mas ela nao deixa
de ser combativa na masica, ela é combativa na expressdo corporal dissimulada e ela
ndo deixa de ser combativa em momento nenhum. O tempo todo ela est4 trazendo
mensagens (...) para a gente observar o ambiente em nosso entorno.

O carater combativo, artistico e cultural, assim como as mensagens trazidas pela
capoeira, serdo significados de forma diferenciada para cada praticante, como veremos ao
longo da pesquisa. Veremos também, que outros personagens foram determinantes para o
desenvolvimento desta pratica em solo carioca. E embora os caminhos tenham se delineado
de forma diferenciada em cada parte do Brasil, com suas particularidades ao longo dos
processos histéricos, a Capoeira Angola guarda a figura de Mestre Pastinha, como referencial
comum de memoria e ancestralidade; como um dos grandes responsaveis pelos ensinamentos
e pelo legado da Capoeira Angola.

Marcada por uma trajetoria de luta, opressdo e resisténcia, a capoeira atravessa todo
processo historico de construgdo da etnicidade negra, desde a época das maltas, ou mesmo
antes, época em que ndo encontramos registros sobre sua pratica com esse nome. A Capoeira
Regional, por ter sido concebida a partir de diferentes entrecruzamentos esportivos, num
contexto histérico de criagdo da identidade nacional, coube a designacdo do esporte
genuinamente brasileiro. A Capoeira Angola por sua vez, tem como grande diferencial neste
processo a valorizagdo das suas origens africanas enquanto um possivel instrumento de
fortalecimento da capoeira e da consciéncia etnicorracial de suas/seus praticantes, aliada a

importancia social, historica, cultural e politica da presenca africana no Brasil.
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N&o nos interessa aqui acirrar os “jogos de discursos” (MAGALHAES FILHO, 2011)
presentes na legitimacdo de ambos os estilos de capoeira, mesmo porque hoje, estes estilos ja
originaram outros — como a chamada Capoeira Contemporanea —, no fluxo da circularidade da
cultura, indicando a impossibilidade de uma “pureza cultural”, ou de uma cultura que nao se
forme nas transformac®es e hibridizagdes da sociedade. O que nos interessa pensar — e este é
um dos principais objetivos deste trabalho, como ja& mencionado — a partir do contexto
enunciativo da Capoeira Angola, é: quais identidades sdo enunciadas, reivindicadas e tecidas
na pratica da Capoeira Angola; pensando ainda, 0 que isto enuncia ou denuncia da sociedade
brasileira e como isso pode contribuir na luta contra o racismo. Para tanto, convido as
angoleiras e angoleiros para vadiarem comigo nesta roda, a partir das suas narrativas e
experiéncias dialdgicas.

Parto da compreensdo ja& mencionada sobre a impossibilidade de fazer uma pesquisa
no campo do cotidiano, da educacéo e das ciéncias humanas, sem a relagdo com o outro como
eixo da producéo de saber. E na relagdo com a alteridade e no que ela nos revela de estranho e
familiar, que entro em didlogo com as muitas vozes que compdem a pesquisa, com 0S
enunciados repletos de outros enunciados e com o outro que também me habita. Nas palavras

de Amorim sobre alteridade em Bakhtin e sobre a presenca do outro na pesquisa, vemos que:

Diferenca no interior de uma identidade, pluralidade na unidade, o outro é a0 mesmo
tempo aquele que quero encontrar e aquele cuja impossibilidade de encontro integra
o0 proprio principio da pesquisa. Sem reconhecimento da alteridade ndo ha objeto de
pesquisa e isto faz com que toda tentativa de compreensdo e de didlogo se construa
sempre na referéncia aos limites dessa tentativa. E exatamente ali onde a
impossibilidade de didlogo é reconhecida, ali onde se admite que haverd sempre
uma perda de sentido na comunicagdo que se constréi um objeto e que um
conhecimento sobre o humano pode se dar (AMORIM, 2004, p. 28-29).

Na relacdo com a alteridade se da a “Metodologia do Encontro” (PASSOS, 2012)
nessa pesquisa. O encontro com o0 outro, € o0 encontro com o0 desconhecido, com o
imprevisivel, com o que nos desestabiliza. Mas é também um encontro com a propria
pesquisadora que se reconhece no outro, na medida em que passa a “conhecé-lo”. O encontro
¢ um movimento dialégico e de abertura, para que o conhecimento possa emergir das
interacdes entre os sujeitos e “a emergéncia de saberes, de relagdes, de narrativas é grandiosa
no momento em que um sujeito é afetado pelo outro’ e que este ‘afetar-se’ gera
conhecimento” (PASSOS, 2012, p. 24).

Acredito que o encontro com o outro, mais do que uma escolha metodoldgica, é um

dever numa pesquisa com o cotidiano da Capoeira Angola, ou com o cotidiano de uma pratica
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cultural de origem negra. Se levarmos em consideracdo os longos anos da historiografia
brasileira em que se forjou a “questdo do negro” ou “problema do negro” como o problema do
outro radical — aquele com quem néo interajo ou ndo me reconhego — que so atingia ou tocava
a elite branca brasileira enquanto entrave para o desenvolvimento de uma nacdo que se
pretendia “alva” e civilizada, nos moldes europeus, vemos a necessidade de se falar da/na
cultura negra enquanto sujeito — enfatizando seus sujeitos/“sujeitas” — e ndo como objeto.
Sobre a relagdo de alteridade e sua “desconfiguracdo” numa sociedade racista, Lewis R.
Gordon, no prefacio a edi¢cdo de Peles negras, mascaras brancas de Frantz Fanon (2008, p.

16), nos diz que:

A liberdade requer um mundo de outros. Mas 0 que acontece quando 0s outros ndo
nos oferecem reconhecimento? (...) Na maioria das discussdes sobre racismo e
colonialismo, h&d uma critica da alteridade, da possibilidade de tornar-se o Outro.
Fanon, entretanto, argumenta que o racismo forga um grupo de pessoas a sair da
relacdo dialética entre 0 Eu e o Outro, uma relacdo que é a base da vida ética. A
consequéncia é que quase tudo é permitido contra tais pessoas, e, como a violenta
histéria do racismo e da escraviddo revela, tal licenca é frequentemente aceita com
um zelo sadico. A luta contra o racismo anti-negro ndo é, portanto, contra ser o
Outro. E uma luta para entrar na dialética do Eu e do Outro.

O empreendimento colonial foi o grande responséavel por instaurar um regime de
verdade, calcado na expropriacéo e desumanizacdo das populagdes africanas que para o Brasil
vieram. Este mesmo colonialismo, nos moldes modernos, se manifesta até hoje na tentativa de
objetificar e deslegitimar o conhecimento, a historia e a cultura das populaces negras neste
pais, que ainda lutam para sair do lugar de subalternidade que nos foi imposto pelo regime
colonial. Cabe a noés pesquisadoras/es do campo das ciéncias humanas, comprometidas/os
com as transformacdes sociais do/no nosso tempo, atentar para a producdo do conhecimento
gue também se estabelece em outros contextos ndo académicos, com epistemologias
diferentes das impressas pela racionalidade hegeménica. A Capoeira Angola é um contexto
educativo, por onde circulam saberes e se produz conhecimento. Por isso, ao trazer uma
pratica cultural (e educativa) neste estudo, enfatizo a importancia das redes de conhecimento
que se dao nos cotidianos das culturas de matriz africana, como um espacotempo dial6gico de

encontro a alteridade, que possibilita:

(...) experimentar com os praticantes da educa¢do uma forma de fazer ciéncia que
ndo se da a partir da clivagem entre sujeito e objeto, mas que se faz na relacdo com
sujeitos, objetos, intensidades, fragmentos, imagens, sensibilidades, memarias, que
se transformam mutuamente no decorrer da caminhada, incluindo-se ai,
principalmente, o préprio pesquisador (SOARES, 2010, p. 65).
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Deste modo, ao fazer pesquisa com o cotidiano da Capoeira Angola e com 0 que
acontece no espacotempo de realizagdo desta préatica, que ndo se restringe aos momentos de
treino ou da roda-jogo, mas a toda uma cadeia socio-historica-cultural de imerséo, trago a
perspectiva da alteridade no objeto. Compreendo que o objeto da pesquisa, Sdo 0s sujeitos da
pesquisa e estes ndo séo aqueles sobre os quais eu vou falar, mas com os quais eu vou falar,
ao transcrever suas narrativas e entrar em didlogo com elas. Ndo se trata de um
distanciamento cientifico, da objetificacdo histérica do negro/a ou da cultura negra e seus
praticantes (os que falam de dentro dela). Nao é narrar o outro, mas falar com o outro:
caminhar com o outro na producdo do conhecimento, compreendendo que na interagdo
com/entre 0s sujeitos/“sujeitas”, todos/as se modificam e produzem epistemologias.

O caminhar com da pesquisa, esta aqui representado no trecho da cantiga que serve de
titulo a este capitulo. Quando eu venho de Luanda eu ndo venho s6**, é uma referéncia a uma
das cidades de onde mais se traficaram seres humanos escravizados para o Brasil coldnia®:
“Luanda, cantada e recantada pelo negro, a ponto de Cascudo dizer que Nao acredita que
nenhuma cidade neste mundo esteja nas cantigas brasileiras como Luanda, (...) fixando,
assim, um dos pontos de procedéncia do negro escravo” (REGO, 1968, p. 256). Cantar
Luanda € ainda, e isso é o0 mais significativo nesta pesquisa, uma forma de enfatizar a
necessidade de trazer os praticantes para este dialogo social (pois, eu ndo venho sd!),
compreendendo que é na enunciacdo e, portanto, na linguagem, que se manifesta ndo sé a
ideologia do momento presente e do contexto social que ela emerge, mas a historia, memoria
e caminhada de toda uma ancestralidade representada pelas populacdes negras que de la
vieram para configurar os moldes da sociedade brasileira de hoje.

Nossa historia se encarregou de atualizar, através da dindmica da producéo discursiva,
0 “silenciamento” de tantas mulheres e homens negras/os; deslegitimando o seu lugar de fala
e produzindo esteredtipos que as/os desqualificam. Considerando que “falar é existir
absolutamente para o outro” (FANON, 2008, p. 33) e que, € justamente essa enunciacdo

partindo de negras e negros que vai permitir que o conhecimento emirja e seja discutido,

24 Cantiga do Mestre Toni Vargas.

2 Em Capoeira Angola - ensaio, socio-etnografico (1968, p. 30), Waldeloir Rego nos diz que: “Quando
examinei o problema do tréfico de escravos africanos para o Brasil, falei da dificuldade em se afirmar, com
precisdo, a data da chegada dos primeiros escravos e a sua procedéncia, em virtude de escassez, no momento,
de documentos. Entretanto, falei da tendéncia dos historiadores e africanistas, tomando como base poucos e
raros documentos conhecidos, em se fixarem como sendo de Angola os primeiros negros aqui chegados, assim
como ser 0 grosso de nossos escravos escoados dos portos de S&o Paulo de Luanda e Benguela. Ao lado disso a
gente do povo e sobretudo os capoeiras falam todo o tempo em capoeira Angola, mui especialmente quando
querem distingui-la da capoeira regional (...). Ora, tudo isso seria um pressuposto para se dizer que a capoeira
veio de Angola, trazida pelos negros de Angola (...).
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proponho um diélogo entre as diferentes vozes: negras — mas também as vozes ndo negras —
que compdem este cenario da Capoeira Angola no Rio de Janeiro, a fim de identificar e entrar
em didlogo com o que enunciam sobre o0s processos identitarios da afrodidspora na/pela
Capoeira Angola.

Parto das narrativas com atencdo especial a linguagem, observando também as
palavras que estédo sendo enunciadas e sua producao de sentidos nas redes de significagdes. As
narrativas sdo frutos de uma criacéo coletiva e social que reflete a realidade em transformacéo
e os diferentes pontos de vista, das diferentes vozes que compde o enunciado. Ainda que
todas as vozes presentes nesta pesquisa ndo partilhem uma mesma visédo de mundo, elas se
encontram neste processo polifonico e dialdgico do texto. Como nos ensina Bakhtin (2010, p.
4-5), o texto polifonico é o que permite o encontro de diferentes vozes, “de consciéncias

independentes e imisciveis”, em pé de igualdade:

N&o é a multiplicidade de caracteres e destinos que, em um mundo objetivo uno, a
luz da consciéncia una do autor, se desenvolve nos seus romances?; é precisamente
a multiplicidade de consciéncias equipolentes [“Equipolentes sdo consciéncias e
vozes que participam do didlogo com as outras vozes em pé de absoluta igualdade;
ndo se objetificam, isto €, ndo perdem o seu SER como vozes e consciéncias
autéonomas (N. do T.)”] e seus mundos que aqui se combinam numa unidade de
acontecimento, mantendo sua imiscibilidade. Dentro do plano artistico de
Dostoiévski, suas personagens principais sdo, em realidade, ndo apenas objetos do
discurso do autor, mas 0s proprios sujeitos desse discurso diretamente significante.”

Isto significa também dizer que minha voz como narradora/autora deste texto, sera
apenas mais umas das muitas vozes que compdem esta teia de significacbes e se
complementam neste grande didlogo. E que a partir do encontro destas diferentes vozes,
negociam-se possibilidades de producdo de saberes pelos quais se apresentam, ndo s6 as
historias da capoeira e as experiéncias de vida de alguns de suas/seus praticantes, mas as redes
em que tais historias e experiéncias foram tecidas.

Ao delimitar o campo da pesquisa, escolhi trés angoleiras e trés angoleiros, trés
negras/os e trés brancas/os (num total de seis pessoas) para dialogar sobre identidades na
Capoeira Angola. Interessava-me ouvir quais identidades eram enunciadas e reivindicadas por
aquelas/es praticantes, considerando as diferentes perspectivas inerentes aos diferentes lugares
de fala - seja de género, etnia/raca, classe social, grupo de capoeira do qual pertenciam ou
nacionalidade. Interessava-me também, ouvir os discursos enunciados na/pela linguagem dos

apelidos, uma das praticas de nomeagdo que se manifesta na Capoeira Angola. Para tanto, uni

% Em Problemas da Poética de Dostoiévski, Bakhtin ao analisar os romances dostoievskianos, observa a
polifonia na relagdo autor /personagem.
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0s depoimentos da pesquisa anterior sobre apelidos - que foi realizada com quatro Mestres do
Rio de Janeiro, a partir do depoimento de um mestre da cidade de Salvador, o0 Mestre Moraes
- com o da pesquisa recente sobre identidades, que passa também pela questdo das identidades
nos apelidos (a questdo dos apelidos no entanto e as narrativas dos interlocutores anteriores
sobre esse assunto, s irdo aparecer no quarto capitulo da dissertacéo).

E importante ressaltar também, que além das interlocutoras diretas com as quais
promovi um encontro para realizar esta pesquisa, trago as narrativas de outras interlocutoras,
sujeitos/“sujeitas” também protagonistas, com 0s quais me encontro no cotidiano escolar ou
no cotidiano da capoeira propriamente dita. No decorrer da pesquisa, por exemplo, tive a
oportunidade de participar da 322 Homenagem péstuma a Mestre Pastinha?’, com o tema O
amadurecimento das identidades na Capoeira Angola do Rio de Janeiro. Nela estavam
presentes alguns Mestres do Rio de Janeiro que iniciaram uma Roda de Conversa sobre o
assunto, contribuindo para uma visdo ampla da capoeira, seu contexto histérico, suas relacées
sociais e as identidades que por ela circulam. Tais contribui¢fes se mostraram tdo valiosas
guanto as dos encontros individuais, promovidos pontualmente por mim.

Vejo que minhas criancas - meus alunos e alunas que me fazem repensar a capoeira e
0 contexto educativo desta todos os dias — assim como a comunidade angoleira como um todo
— entre Mestres/as, Contramestres/as, Treineis?®, alunos/as — também me acompanham nessa
caminhada, considerando a importancia de atentar para todos/as 0s sujeitos/“sujeitas”
envolvidos/as no meu encontro com a Capoeira Angola e na tessitura e partilha dos
saberesfazeres destas redes cotidianas de conhecimento (FERRACO, 2007).

O processo criativo e dialdgico desta pesquisa/caminhada transita entre o coletivo e o
individual a todo instante. Individual porque as narrativas com as quais dialogamos sdo
enunciadas por sujeitos/“sujeitas” e pela forma Unica como estes/as sentem o mundo,
incluindo também a minha forma Unica de sentir e traduzir este mundo. Coletivas, porque
estes enunciados correspondem a outros enunciados, que se formam na cadeia discursiva e
dialdgica das interacdes sociais. Criar, portanto, segundo a leitura que Amorim faz de Bakhtin
(2009, p 12),

(...) ndo é dar livre expressdo a um suposto génio individual ou deixar agir a
inspiracdo. A criacdo em Bakhtin supde duplamente a memoria coletiva. Do lado do

27 A Homenagem Péstuma a Mestre Pastinha é um evento que acontece desde a data de sua morte, 13 de
Novembro de 1981, na cidade do Rio de Janeiro. Em 2013 foi sua 322 edicdo (de 10 a 13 de Novembro) e o
evento incluiu Roda de Conversa, treinos de Capoeira Angola, exibicdo de videos, além da ja tradicional Roda
na Uruguaiana, em frente a igreja de Sdo Benedito.

%8 Os Termos Mestre, Contramestre e Treinel equivalem a niveis de graduacéo na Capoeira Angola.
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leitor ou ouvinte, face ao objeto criado por mim, porque ele inscreve o que crio em
uma cadeia discursiva e assim confere sentido ao objeto. E do lado do proprio
criador que cria sempre no didlogo com outros. Para ouvir e fazer ouvir minha voz
em um enunciado-objeto é preciso ouvir e fazer ouvir as vozes que nele falam. Néao
ha, de acordo com a perspectiva bakhtiniana, criacdo sem repeticao.

“A obra ¢ um elo na corrente do intercambio verbal (...) [que] se liga as outras obras-
enunciados” (BAKHTIN, apud AMORIM, 2004, p. 109). Ao ouvir e fazer ouvir a polifonia
de vozes presentes neste texto e entrar em didlogo com elas assumo a tentativa de fazer desta
uma obra individual e coletiva. Assumo a tentativa de fazer da minha voz um eco, repeticao
que fortalece o dito e o faz reverberar em novos lugares, com novos alcances, e ponte para o
que pode se criar de novo nas interagdes humanas.

Alves (2008) nos relembra, ao citar o poeta Antonio Machado, que “Caminhante nio
h& caminho/ Se faz caminho a caminhar...” Os caminhos pelos quais a pesquisa percorre na
tentativa de produzir um conhecimento em rede, sdo complexos, desafiadores e incertos.
Nossa tarefa enquanto pesquisadoras dos diferentes campos cotidianos é igualmente complexa
e desafiadora, pois provoca um rompimento com as certezas que nos acostumamos a ver de
longe com os olhos, para um movimento de mergulho com todos os sentidos: ver, ouvir,
cheirar, sentir o mundo (ALVES, 2008). “Caminhar tocando coisas e pessoas ¢ me deixando
tocar por elas” (ALVES, 2008, p. 19), implica em atentar para 0 movimento dialégico do
cotidiano e para trajetéria de tessitura do conhecimento. Implica em ir ao encontro dos
praticantes nos seus ambientes especificos, como ao espaco de capoeira em Vila Isabel, ao
Museu da Republica, ao Largo da Prainha, a lanchonete no Bairro de Fatima, ao apartamento
no Humaita, ou a casa no nimero 320 da Gléria. Significa um movimento em dire¢do ao
outro, um deslocamento da zona de conforto, um agucar dos sentidos para ver o que ha de
novo, no velho mundo.

A intensdo deste primeiro capitulo é situar o contexto enunciativo desta pesquisa e dos
sujeitos/“sujeitas” protagonistas com os quais vou dialogar, imersos/as no cotidiano da
Capoeira Angola. A Capoeira Angola é uma arte de origem negra, produzida nos intersticios e
hibridizacbes da didspora africana no Brasil. Para compreendé-la, mesmo que efemeramente
no seu movimento continuo, é necessario vivencia-la diariamente, o que se torna impossivel
traduzir nesta pesquisa. O que ha aqui € um recorte, nada linear, em busca do deslocamento
dos sentidos e significados produzidos pelas identidades enunciadas nesta Roda de Conversa.

As narrativas que sdo apresentadas ao longo da pesquisa nos convidam a ver, ouvir,
olhar, sentir com atencdo o que se enuncia nos discursos da Capoeira Angola e

consequentemente, da sociedade, sobre o0s processos identitarios da afrodiaspora.
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Compreendo que as praticas sdo discursos identitarios, “sdo narrativas das experiéncias de um
grupo social em forma de modos de fazer, rituais, musica, dancas, rezas, comidas, trabalho,
divertimento. Elas produzem narrativas bem como sdo produzidas/transformadas através das
narrativas” (PASSOS, 2009, p. 20), produzindo e atualizando identidades. E, portanto, através
das préticas, dos praticantes e das narrativas que emergem deste processo dialdgico, que
podemos tentar compreender os discursos de uma sociedade.

Na escola Municipal na qual dou aula, préxima a favela da Rocinha, hd uma enorme
quantidade de estudantes nordestinos. Estudantes que, como todos os outros, negociam suas
identidades, identificagdes e diferencgas no cotidiano escolar. Vez ou outra, querendo ou néo,
nossas aulas de capoeira se encaminham para Rodas de Conversas, onde as criangas falam de
si e do mundo ao narrarem suas experiéncias, muitas vezes identitarias. Em uma destas rodas,
uma aluna de nome Livia, filha de uma mulher negra baiana e de um branco paraibano, nos
conta a sua experiéncia. Disse que quando crianca, apanhou da mde por se referir a uma
pessoa como negra e que, a partir deste dia, passou a ter medo de chamar pessoas negras de
negras, a0 mesmo tempo em que passou a achar que ser negra/o, era ruim.

A fala da Livia enuncia sua experiéncia individual; mas também a experiéncia
coletiva de muitos sujeitos/“sujeitas” que convivem com a “sombra” de serem negras e negros
na sociedade racista que se constituiu o Brasil. Ciente disto, proponho no capitulo a seguir
uma reflexdo acerca dos processos identitarios da afrodiaspora, enquanto producGes
discursivas que se inventam, transformam-se e se atualizam através das praticas e narrativas

de sujeitos/“sujeitas” imersos/as na cultura.
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2 MINHA MAE CHAMA MARIA, O MEU PAI CHAMA JOSE, EU NASCI FOI NO
BRASIL O MEU AVO, NAO SE QUEM E: QUEM PRECISA DE IDENTIDADE?

Dona Isabel que historia € essa
de ter feito abolicéo
De ser princesa boazinha,
que libertou a escravidéo
Estou cansado de conversa,
Estou cansado de ilusao
Abolicéo se fez com sangue
gue inundava este pais
Que o negro transformou em luta,
Cansado de ser infeliz
Aboligéo se fez bem antes
e ainda ha por se fazer agora
Com a verdade da favela,
E ndo com a mentira da escola
Dona Isabel chegou a hora
De se acabar com essa maldade
De se ensinar aos nossos filhos,
O quanto custa a liberdade
Viva Zumbi nosso rei negro,
Que fez-se herdi 14 em Palmares
Viva a cultura desse povo,
A liberdade verdadeira
Que ja corria nos Quilombos,
E j& jogava capoeira
I6&& viva Zumbi...

Ladainha Mestre Toni Vargas

Pensar os processos identitarios da afrodidspora no contexto enunciativo da Capoeira
Angola, requer um exercicio de reflexdo sobre os discursos pelos quais as identidades
culturais e subjetivas foram e sdo produzidas em nossa sociedade. Perspectivas autoritarias,
homogeneizantes e discriminatorias herdadas do colonialismo, nortearam a constru¢do da
“nagdo brasileira” e das identidades dos sujeitos/“sujeitas” desta “nac¢do”, produzindo
processos de diferenciacdo, calcados em identidades normativas, e condicionando o0s
processos de identificagdo. Os trénsitos identitarios da afrodidspora apontam os processos de
hibridizacdo e traducdo das culturas que enunciam, atraves de seus praticantes, identidades
marcadas, € a0 mesmo tempo, insubordinadas as légicas de dominacgdo. Isto possibilita a

emergéncia de comunidades e identidades que subvertem as estratégias da dispersdo e



44

estabelecem elos de ligagdo por meio da cultura. Neste sentido, proponho uma reflex&o acerca
dos processos identitarios da afrodidspora tecidos, destecidos e re-tecidos nas praticas

discursivas que se estabelecem na cultura e de préaticas culturais como a Capoeira Angola.

2.1 Identidades, identificacOes, diferencas e diferenciagdes — discursos de uma cultura

Frequentemente, numa perspectiva mais tradicional, os discursos sobre identidade
remetem a um conjunto de fatores e caracteristicas que ligam um individuo a um grupo, ou
um grupo a uma determinada sociedade ou cultura. Por carregar em sua formacéo etimoldgica
o adjetivo ‘idem’ (0 mesmo), a palavra identidade remete aquilo que € idéntico, pressupondo
uma unidade ou uma “esséncia” compartilhada. Tal “esséncia” corresponde a um conjunto de
valores inventados e determinados historicamente, em nome da construcdo de uma identidade
nacional.

A ideia de nagdo ou “comunidades imaginadas™® (HALL, 2005, p. 50 e 51) - que
produzem a identidade nacional - surge da necessidade de se introduzir um sentimento de
unidade entre os “pares” de uma mesma sociedade. Assim sdo construidos valores, historias,
simbolos, imagens e narrativas que remetem a um mito de origem comum e a construgdo de
uma memoria que nos unifica e nos identifica. Como um mito fundador dominante, a ideia de
nacdo molda nossos imaginarios, influencia nossas ac@es, confere significado as nossas vidas
e da sentido a nossa historia (HALL, 2011, p. 29).

As identidades culturais, ou identidades culturais nacionais surgem, portanto, da
construcdo de um conjunto de simbolos e significados que pretendem representar uma
“esséncia” compartilhada e produzir sentidos, como nos afirma Hall: “a nacdo ndo é apenas
uma entidade politica mas algo que produz sentidos - um sistema de representacao cultural,
(...) uma comunidade simbdlica e € isso que explica seu ‘poder para gerar um sentimento de
identidade e lealdade’ [entre os “pares”]" (HALL, 2005, p. 49).

As noc¢oes primarias de nagdo, identidade e identidade cultural partem de uma pretensa

unidade e fixidez estabelecida artificialmente pelos mecanismos de controle da sociedade.

% Em seu livro A identidade cultural na pés-modernidade, Stuart Hall (2005, p. 51) nos traz a concepgo sobre
identidade nacional e nagdo, a partir da nogdo de “comunidades imaginadas”, de Benedict Anderson (1991):
“Anderson argumenta que as diferencgas entre as nagdes residem nas formas diferentes pelas quais elas sdo
imaginadas. Ou, como disse aquele grande patriota britanico, Enoch Powell: ‘a vida das nagdes, da mesma
forma que a dos homens, ¢ vivida, em grande parte, na imaginacao’ (Powell, 1969, p. 245)”.
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Tais nogOes pretendem estabilizar e homogeneizar as diferencas, garantindo um sentimento de
pertencimento cultural e nacional que atravesse a temporalidade historica de forma imutavel,
ou seja, um “eu coletivo” ou subjetivo que se mantém “o mesmo” ao longo dos tempos,
imune as vicissitudes da historia (HALL, 2008). O problema € que essa pretensa unidade,
homogeneiza e negligencia todo processo pelo qual as identidades foram e sdo forjadas,
construindo narrativas ou histdrias Unicas e perigosas, como nos ensina Chimamanda Adiche
- discursos pautados pelo processo de dominacdo de uma cultura, de um povo, ou de uma
etnia sobre a outra: “é assim que se cria uma Unica historia, mostre 0 povo como uma coisa,
como somente uma coisa, repetidamente, e sera o que eles se tornardo”.

O processo de dominacdo para o qual chamo a atengdo aqui, é o que se da no interior
de uma nacdo, ou de uma cultura nacional. Uma cultura nacional, assim como uma identidade
cultural € um discurso que se produz nas relacGes de saber e poder. Numa sociedade pos-
colonial como o Brasil, os discursos hegemonicos se instauraram como regimes de verdade,
instituindo um poder simbdlico e estratégico para uma parcela da populagdo em detrimento da
outra, criando posicBes de supremacia sempre excludentes. Sob os discursos de uma nacéo,
somos incitadas a participar dos jogos de representacdo de uma identidade cultural nacional e
tomar como nossas as representacdes de uma nacionalidade formada na narrativizagdo Unica
de um povo, sob um Unico ponto de vista, produzindo, igualmente, histérias e identidades
Unicas. Bhabha (1998, p. 200) nos alerta que,

(...) a forca narrativa e psicolégica que a nacionalidade apresenta na producédo
cultural e na projecéo politica é o efeito da ambivaléncia da "nagdo" como estratégia
narrativa. Como aparato de poder simbdlico, isto produz um deslizamento continuo
de categorias, como sexualidade, afiliagdo de classe, parandia territorial ou
"diferenca cultural” no ato de escrever a nagdo. O que é revelado nesse
deslocamento e repeticdo de termos é a nacdo como a medida da liminaridade da
modernidade cultural.

Porém, mesmo com toda a tentativa de estabelecer uma cultura Unica e homogénea,
constituida nas relagcdes de supremacia e do poder simbdlico produzido nos sentidos de uma
nacdo, observamos a emergéncia de outras narrativas que sempre desestabilizaram, através de
praticas cotidianas, o discurso hegeménico, reivindicando suas especificidades. Cientes deste

movimento nada linear da cultura, os estudos pés-coloniais®® e culturais demonstram que a

% Trecho extraido da palestra de Chimamanda Adiche em 2009, sobre os perigos de uma histéria Gnica.
Disponivel em http://www.youtube.com/watch?v=42R6L 610-sE com legenda em Portugués, ou no canal
original do TED http://www.youtube.com/watch?v=D9lhs241zeq.

31 Sobre o “atual e controvertido deslizamento do prefixo “pos” ,pos-modernismo, pés-colonialismo, pds-
feminismo”, Bhabha (1998, p. 19), em seu livro O Local da Cultura, nos sinaliza que o significado deste


http://www.youtube.com/watch?v=42R6L6lO-sE
http://www.youtube.com/watch?v=D9Ihs241zeg
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nogdo de cultura estd marcada pela diferenca. Homi Bhabha (1998, 2011) nos traz a
concepcao de cultura como fruto das experiéncias de deslocamento de espagos e origens —
migracdes forcadas que originaram a diaspora negra, por exemplo — que resultam,
inevitavelmente, numa fusdo entre os diferentes simbolos culturais: “A cultura que se
desenvolve em um solo novo tem que ser, a0 mesmo tempo, desconcertantemente semelhante
e diversa em relacdo a cultura a qual é aparentada” (ELIOT, apud BHABHA, 2011, p. 82).
Essa cultura parcial (BHABHA, 2011) é o que irrompe - necessariamente, porém, ndo sem
conflito - os espacos fronteiricos entre as culturas, gerando o que Bhabha chama de entrelugar
das culturas: espaco de articulagdo, conflito e negociacdo onde as diferencas culturais sao
evidenciadas e obrigadas a estabelecer um tipo de convivéncia.

As diferencas culturais resistem e transgridem o movimento cerceador das identidades
culturais nacionais. Falar de cultura em um pais como o Brasil, é falar necessariamente de
uma multiplicidade de povos e culturas que se deslocaram para este territorio, encontrando
outros que aqui j& estavam, configurando uma sociedade heterogénea — mesmo sob o
discurso do neocolonizador® que ditava a supremacia de sua cultura, em detrimento das
outras e tentava simplifica-la numa identidade nacional. “Em qualquer caso, as culturas
sempre se recusaram a ser perfeitamente encurraladas dentro das fronteiras nacionais. Elas
transgridem os limites politicos” (HALL, 2011, p. 35) e se produzem continuamente nas
interagBes sociais e praticas discursivas.

Para Bhabha, a cultura deve ser vista como “producdo desigual e incompleta de
significacdo e valores, muitas vezes composta por demandas e praticas incomensuraveis,
produzidas no ato de sobrevivéncia cultural” (BHABHA, apud SOUZA, 2004, p. 125). Isso
desloca o sentido tradicional de cultura, como algo homogéneo, estatico e totalizante, para
algo produtivo, dindmico e aberto a multiplicidade de producgdes e interpretacbes que se
realizam nas praticas cotidianas.

Esta nova concepgdo de cultura, trazida pelos estudos pds-coloniais, interfere

diretamente na nocéo de identidade. Se antes buscava-se fazer da identidade uma “unidade”,

prefixo ndo deve ser compreendido como polaridade ou algo que remeta ao posterior, mas como um “além”
revisionario — um local de transito caracterizado por intervencdes e deslocamentos dos espagos-tempos: “O
‘além’ ndo € nem um novo horizonte, nem um abandono do passado... Inicios e fins podem ser os mitos de
sustentacdo dos anos no meio do século, mas, neste fin de siécle, encontramo-nos no momento de transito em
que espaco e tempo se cruzam para produzir figuras complexas de diferenca e identidade, passado e presente,
interior e exterior, inclusdo e exclusdo.”.

%2Aqui chamo de neocolonizador ou neocolonialismo, as novas formas pelas quais as estruturas de poder
herdadas do colonialismo, sdo produzidas e se manifestam em nossa sociedade. Tais estruturas sdo, nesses
moldes, opressoras, escravizadoras e excludentes, reverberando ainda o discurso do europeu que se
materializou e se solidificou no Brasil.
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hoje busca-se compreender as diversas identidades como um processo relacional, como
“processos que sdo produzidos nas articulagdes de diferencas culturais” (BHABHA, 1998, p.
20), nos intersticios das relacdes e das culturas, nos entrelugares. Estes espacgos fronteiricos e
articuladores “fornecem o terreno para a elaboracdo de estratégias de subjetivagdao — singular
ou coletiva — que d&o inicio a novos signos de identidade e postos inovadores de colaborago
e contestagdo, no ato de definir a propria ideia de sociedade” (BHABHA, 1998, p. 20).

A cultura vista como diferenca® e enunciacdo (BHABHA, HALL) esta, portanto,
intimamente relacionada com 0s processos identitarios. Segundo o argumento de Hall, a

identidade emerge,

do didlogo entre os conceitos e defini¢des que sdo representados para nds pelos
discursos de uma cultura e pelo nosso desejo (consciente ou inconsciente) de
responder aos apelos feitos por estes significados, de sermos interpelados por eles,
de assumirmos as posi¢des de sujeito construidas para nés por alguns dos discursos
sobre [brasilidade, ou negritude, por exemplo] em resumo, de investirmos nossas
emogBes em uma ou outra daquelas imagens, para nos identificarmos. (HALL, 1997,
p. 8, grifo meu).

Os discursos de uma cultura e a constante ressignificacdo que fazemos destes, definem
as posicdes de sujeito que iremos assumir - por op¢ao ou imposicao - ao longo da vida. Em
seu ensaio “Quem precisa da identidade?” (2008), Hall nos convida a pensar a identidade
como um ponto de encontro, um ponto de sutura que articula o sujeito as estruturas de
significacdo, as préaticas discursivas. Significa colocar o sujeito e seus processos identitarios

no fluxo dos discursos que se estabelecem nas relagdes sociais e culturais:

Utilizo o termo “identidade” para significar o ponto de encontro, o ponto de sutura,
entre, por um lado, os discursos e as praticas que tentam nos “interpelar”; nos falar
OU NOS convocar para que assumamos nossos lugares como 0s sujeitos sociais de
discursos particulares e, por outro lado, os processos que produzem subjetividades,
gue nos constroem como sujeitos aos quais se pode “falar”. As identidades s&o, pois,
pontos de apego temporarios as posi¢cdes-de-sujeito que as préaticas discursivas
constroem para nds. (HALL, 2008, p. 112).

Penso deste modo, que as identidades s@o produzidas nas interagfes sociais, que se
articulam nas diferencas culturais e nos discursos de uma cultura. Tais interagdes interferem
diretamente nos processos de subjetivacdo, que ndo podem ser compreendidos apenas pelo

prisma do sujeito psicoldgico e “individual”. H4 uma rela¢do estabelecida entre sujeito e

%3 Aqui ressalto que Bhabha (2011, p. 83), em seu livro O bazar global e o clube dos cavalheiros ingleses: textos
seletos, usa a expressdo “cultura como diferenga”, para pensar a natureza parcial, migratoria e ‘desenraizada’
da cultura: “Aqui a nossa compreensdo tedrica — em seu sentido mais geral — da cultura como diferenga nos
habilitara a perceber a articulacéo da fronteira, do espago sem raizes ¢ do tempo das culturas.”
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alteridade, que se manifesta na vida em sociedade e nas formas de comunicacdo; de modo que
0S processos de subjetivacdo e a forma como produzem subjetividades, estdo sempre
articulados aos aspectos politicos, historicos, econémicos e culturais que circundam o
individuo.

Dito isto, podemos compreender que as intera¢Ges sociais e as formas de comunicagéo
permitidas pelas diferentes linguagens, possibilitam a producéo de subjetividades, identidades
e identificacdes, sempre estabelecidas na relagdo com o “outro” que me habita, através das
praticas discursivas. Para Hall, é necessario pensar a relacdo entre 0s processos de
subjetivacdo ¢ uma “teoria da pratica discursiva” que dé conta dessa nova dimensdo da

identidade: a identificacdo:

¢ ndo um abandono ou aboligdo mas uma reconceptualizagdo do “sujeito”. E preciso
pensa-lo em sua nova posicdo — deslocada ou descentrada — no interior do
paradigma. Parece que € na tentativa de rearticular a relacdo entre sujeitos e praticas
discursivas que a questdo da identidade — ou melhor, a questdo da identificacéo,
caso se prefira enfatizar o processo de subjetivacdo (em vez das préaticas discursivas)
e a politica de exclusdo que essa subjetivacdo parece implicar — volta a aparecer.
(HALL, 2008, p. 105).

A identificacdo € a (re)articulacdo das praticas discursivas aos processos de
subjetivacdo pelos quais 0s sujeitos se produzem. Essa no¢do ndo esgota nem substitui 0 uso
do termo identidade, apenas amplia a questdo e coloca a identidade no fluxo dos processos,
“construidas ao longo de discursos, praticas e posi¢cbes” (HALL, 2008, p. 108). A
identificacdo é um processo em andamento, que se manifesta nos discursos entre sujeito e
sociedade, entre interior e exterior, nos enunciados (sempre “completados” pelo outro) de
sujeitos imersos numa cultura. Este dialogo social é o que produz as identificacGes e a nossa
compreensdo das identidades enquanto criacfes fragmentadas, suscetiveis a distorcdes,
simplificagOes e interpretagdes, variando nas intersecdes entre diferentes sujeitos, diferentes
sociedades e diferentes posicOes de sujeito/’sujeita” que ocupamos ao longo da caminhada.

No entanto, ndo podemos pensar em identidade como processos de identificacdo
tecidos nos discursos sociais, sem atentar para as razoes pelas quais assumimos ou ocupamaos
certas posicOes de sujeito, em detrimento de outras, na sociedade. H& um contexto de relagdes
de poder, estabelecidas nas interagdes socioculturais, que regulam a producgéo discursiva em
torno de posicdes ou oposi¢cbes bindrias — dentro/fora, nds/eles, homem/mulher,
negra(o)/branca(o) . Tais posi¢cdes operam por um processo de normalizacdo e exclusdo que
legitima um modelo, ou norma de identidade a ser seguida, a0 mesmo tempo em que produz

sujeitos/““sujeitas” marginalizados/as, naturalmente excluidos/as desta representatividade
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“normal”. Ai, nestas relagdes desiguais de forgas, se estabelecem as diferencas como
processos de hierarquizagBes arbitrarias; processos invisibilizados como produtores de
diferencas estigmatizantes que se perpetuam ao longo da histdria.

Destaco que a diferenga neste sentido, ndo aparece como uma instancia “natural” e
potente para a producdo de novas formas de significar e estar no mundo, longe dos discursos
homogeneizantes daquela identidade cultural nacional. Ela é justamente o que marca a
exclusdo e produz a diferenca em categorias valorativas, que inferem as identidades mais
aceitas, desejaveis, Unicas. As identidades, nesse contexto, sdo imposicOes e disputas
desiguais, estabelecidas em torno das relacGes de poder e do processo de diferenciacdo que
produz a identidade e a diferenca (SILVA, 2008). O fato é que ndo ha como pensar em
identidade, sem pensar na alteridade, na relacdo com o “exterior constitutivo” (HALL, 2008,
p. 110) que marca e pde em relevo a minha diferenca, na tentativa de fixar minha identidade.
Identidade e diferenca caminham juntas, como produgdes discursivas, relagdes de poder e
processos pelos quais sdo produzidas diferenciacOes e identificagdes.

Compreender as identidades no fluxo das praticas discursivas e nas rela¢bes de poder,
requer considerar todas as especificidades que configuram o contexto enunciativo pelo qual as
identidades sdo produzidas. Se as identidades e identificaces sdo posi¢cdes de sujeitos que
assumimos frente as possibilidades enunciativas da sociedade - em meio a discursos que
imprimem diferengas ou processos de diferenciagdo - me identificar, significa me “filiar” a
um conjunto de fatores e significagdes provenientes de um segmento da sociedade em
detrimento de outros, de uma cultura em detrimento de outras, de um grupo em detrimento de
outro grupo. Isso ndo significa retomar um essencialismo da cultura e muito menos considerar
que as culturas e grupos ndo se relacionam e se constituem mutuamente. Mas apenas defender
que existem “particularidades” culturais e sociais que funcionam como taticas frente as
estratégias discursivas dominantes. A Capoeira Angola, num certo sentido, ¢ uma tatica, “um
movimento dentro do campo de visio do inimigo” (CERTEAU, 1998, p. 100). E uma resposta
a um momento histérico — o Estado Novo que buscava construir uma identidade nacional,
negligenciando a importancia historica e estrutural da presenca africana no Brasil; exaltando,
com vistas ao embranquecimento, a mesticagem, a0 mesmo tempo em que sedimentava 0
racismo. E uma resposta também a Capoeira Regional que surgia nesse contexto, como o
esporte genuinamente brasileiro, incorporando aspectos de outras culturas e se posicionando,
também tatica e estrategicamente, frente a este momento histérico. A Capoeira Angola é uma
acdo intencional que se da (se deu) na ocasido e dela aproveita para prever saidas, “para captar

no voo as possibilidades oferecidas por um instante. Tem que utilizar, vigilante, as falhas que
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as conjunturas particulares vo abrindo na vigilancia do poder proprietério. Ai vai cacar. Cria
ali surpresas. Consegue estar onde ninguém espera. E asttcia.” (CERTEAU, 1998, p. 100-
101).

De astlcia em astlcia, a Capoeira Angola “cagou” ¢ adquiriu um poder simbolico
através da re-apropriacao e ressignificacdo de simbolos, significados, imagens e tradi¢Ges:
aspectos culturais que se traduziram numa ética de resisténcia e numa estratégia de
sobrevivéncia (BHABHA, 1998, 2011) para seus/suas praticantes e para a cultura negra como
um todo. Entendo como cultura negra, ndo um conjunto de aspectos que tentam essencializar
e restringir a cultura ou a “negrura”, mas a forma como seus agentes resistiram as tentativas
de apagamento das suas diferencas culturais, através de diferentes praticas enunciativas, como
a Capoeira Angola. Tais praticas afirmam as diferencas culturais e o proprio locus de
enunciacdo (BHABHA, 1998), ou seja, o contexto sdcio-histdrico e ideoldgico que marca a
posicao enunciativa dos sujeitos/“sujeitas” imersos/as na cultura.

A cultura como enunciacdo na concepc¢do de Bhabha € justamente a possibilidade de
subverter a légica dos binarismos e hegemonias neocoloniais, que imprimem diferencas
estigmatizantes, sustentam hierarquias na producdo do conhecimento, produzem margens,
linhas abissais e subalternidades. Na enunciacdo, a cultura se produz de forma dialdgica na
agéncia historica e social dos sujeitos/“sujeitas” que reinscrevem de forma politica, as
diferencas culturais. Para pensar os usos politicos da cultura nesta perspectiva, Bhabha (1998,
p. 228) nos sugere a “analitica da diferenca cultural”, uma no¢do que atenta para 0S

entrelugares como articulacdo de novas producdes enunciativas e simbdlicas:

A analitica da diferenga cultural intervém para transformar o cenério de articulacéo -
ndo simplesmente para expor a 16gica da discriminacdo politica. Ela altera a posi¢do
de enunciacdo e as relacfes de interpelacdo em seu interior; ndo somente aquilo que
é falado, mas de onde é falado; ndo simplesmente a 1dgica da articulacdo, mas o
topos da enunciacdo. O objetivo da diferenca cultural é rearticular a soma do
conhecimento a partir da perspectiva da posi¢do de significacdo da minoria, que
resiste a totalizacdo - a repeticdo que ndo retornard como 0 mesmo, 0 menos-na-
origem que resulta em estratégias politicas e discursivas nas quais acrescentar ndo
soma, mas serve para perturbar o calculo de poder e saber, produzindo outros
espacos de significacdo subalterna.

O ato enunciativo € por este vies da dindmica cultural e da analitica da diferenca, uma
estrategia discursiva que afirma a diferenca cultural, legitima o lugar de fala dos
sujeitos/“sujeitas”, reinscreve o imaginario social e produz novas formas de significacéo,
possibilitando que os “outros objetificados possam ser transformados em sujeitos[/““sujeitas”]
de sua historia e de sua experiéncia” (BHABHA, 1998, p. 248).
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Pensar 0s usos politicos e enunciativos de uma cultura como a Capoeira Angola é
atentar para como um conjunto de historias especificas, simbolos e imagens que se
reorganizaram para se fazerem presentes “nas entrelinhas das praticas culturais dominantes”
(SOUZA, 2004), traduzindo-se em reivindicacOes identitarias. A Capoeira Angola reivindica
seu espa¢o numa cultura dominante, assim como seus praticantes reivindicam através dela,
suas posicOes na sociedade, de modo que “A cultura aparece aqui como a antitese de um
projeto colonialista de estabilizacdo, uma vez que os povos a utilizam néo apenas para marcar
sua identidade, como para retomar a autonomia sobre o proprio destino” (ABIBI, 2004, p. 24).
Querer se “filiar” ou vivenciar uma cultura como a Capoeira Angola é, portanto, querer
participar das posi¢cdes de sujeito que sdo produzidas para ndés e por nos, nos jogos de
discursos, tensionando as relacfes de saber e poder estabelecidas em sociedade.

Neste sentido, podemos pensar que a Capoeira Angola enquanto cultura negra, fruto
dos movimentos de travessia, ressignificacdo e resisténcia, € um campo enunciativo de
producdo de identidades, ou processos de identificacdo. Para algumas praticantes, a capoeira é
um “chamado”, algo que se destaca na complexidade cultural e nos convoca para um “novo
mundo”, ou uma nova forma de se identificar nele. A Treinel Camila, praticante de capoeira
desde os 15 anos de idade (hoje com 38 anos) nos relata esse “chamado”, como processo da
sua insergéo na Capoeira Angola:

Eu acho que a capoeira, de alguma forma, me chamou. Eu acho que eu tinha isso
dentro de mim, eu descobri isso 14 e falei: cara, entdo eu realmente sou capoeirista. E
senti a necessidade de ir buscar outro grupo e comecei com o Chaminé (...). Ai
fiquei com o Chaminé anos... Eu acho que me tornei capoeirista l1a. Mas eu acho que
existe esse chamado sabe, que € uma coisa interna, que é dificil explicar, porque ¢é
um sentimento, que eu resolvi procurar, eu sabia que ia seguir aquilo. (Treinel
Camila)

Do mesmo modo, Mestre Carldo, Mestre do Grupo Kabula Rio e Londres, acredita que
a capoeira nos “empurra” para outros lugares, nos convocando para novas formas de se
identificar e estar no mundo. Quando lhe perguntei se sua entrada na capoeira interferiu na

sua identidade e no seu olhar para a sociedade, Mestre Carl&o respondeu:

Com certeza. Eu vejo isso pelo circulo que eu tenho até hoje, de amigos de Niteroi
da escola, que sdo pessoas que ndo entraram na cultura brasileira e estdo até hoje na
cultura da classe média. (...) eles ndo convivem nos meios sociais, ndo vem aqui, por
exemplo [Largo de S&o Francisco da Prainha, Zona portuaria do Rio], ndo vdo no
morro, ndo vai no sublrbio do Rio de Janeiro. A vida deles é trabalho, Zona Sul de
Niterdi, avido e exterior. (...) e pra mim, eles sdo ocidentais. A capoeira me colocou,
a capoeira me fez entender o que € ser brasileiro. A capoeira me apresentou o samba,
me apresentou ao jongo, me apresentou ao morro, me apresentou ao pandeiro. Eu
entendi a histéria do Brasil, através da capoeira. [- Vocé se colocou de repente, em
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outro lugar através da capoeira?] Me coloquei em outro lugar nédo, fui jogado pra
outro lugar. Eu fui literalmente empurrado para esse lugar, ndo foi uma escolha. Néo
é uma escolha nossa, a coisa acontece. Tem essa hist6ria na capoeira, que parece que
a capoeira pega a gente e coloca |4, entdo os passos foram dados e eu fui sendo
levado. (Mestre Carléo)

Mestre Carldo aponta também, uma perspectiva interessante sobre cultura brasileira e
cultura da classe média como instancias diferenciadas, aos nos dizer que a capoeira 0
convocou para uma realidade distinta daquela vivida na classe média da zona sul de Niterdi.
A entrada para cultura brasileira, neste contexto, estaria se relacionando com a entrada para
“cultura popular”, o que me leva a uma reflexdo sobre este chamado “popular”. Considero
que as manifestagdes culturais mencionadas, como o Samba e 0 Jongo, bem como a Capoeira,
entre tantas outras, ganham o status de “popular”, ndo para enfatiza-las como expressdes
genuinas e legitimas de “um povo” num contexto de valorizagdo, mas para hierarquizar e
marcar as diferentes culturas que compdem qualquer sociedade. Aqui no Brasil, por motivos
6bvios, a cultura popular negra® ainda continua sendo extremamente preterida, mesmo dentre
as outras ditas culturas “populares”, como por exemplo, a Musica Popular Brasileira. Para
uma breve contextualizacdo deste comentario, a MPB ganhou um status com as filhas e filhos
da Bossa Nova, como Elis Regina, Chico Buarque, Vinicius de Moraes, Caetano Veloso, de
“média”, se ndo “alta cultura”. Embora guarde em sua formacdo um discurso social de
transgressdo e manifestacdo critica a ditadura e as repressdes da época, embora tenha bebido
da fonte do Samba e do Choro, embora tenha misturado diferentes géneros musicais que
correspondem a diferentes classes sociais, e com isso tenha “revolucionado” e cunhado
movimentos importantes, a MPB foi criada e vivenciada pela classe média, o que imprime a
estética econdémica deste género e define quem vai participar desta Roda. A Mdsica Preta
Brasileira (também MPB!), como se configurou o Funk, o Rap, até mesmo o Samba - isso
sem mencionar a riqueza do didlogo que se ouve entre os tambores e canticos do Candomblé,
ou da bateria da Capoeira, do Maracatu, do Jongo, do Tambor de Crioula etc. - € muitas vezes
tachada como ndo musica, ndo cultura, menos importante; e essa desvalorizacdo e néo

pertencimento esta, para além dos comentéarios que insistem em serem tecidos sobre a

% Destaco que a expressio “cultura popular negra” soa como redundante, visto que em uma sociedade racista
como o Brasil, a cultura negra esta obviamente na categoria do “popular” que venho tensionando: auséncia de
intelectualidade, auséncia de racionalidade, primitivismo. No entanto, ressalto que ao longo do trabalho,
expressdes como cultura negra e repertdrio cultural negro — que num primeiro momento foi assim chamado
por estar excluido ou @ margem da corrente cultural dominante — irdo aparecer como uso politico das
diferencas culturais e das novas formas de nos identificarmos e nos significarmos enquanto agentes de nossa
propria historia.
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profundidade das letras, melodias e composi¢des ritmicas, na correlagdo com a classe social e
racial da qual é oriunda.

Seria ingénuo acreditar que a cultura popular diz respeito a um conjunto de
manifesta¢des cunhadas pelo “povo”, sem considerar as diferenciacdes e relacbes de forca que
circulam nesse “povo” e sem considerar que nao existe um “povo” homogéneo que
compactue das mesmas crencas, anseios, posicoes e disposi¢des geograficas num mesmo pais.
O povo brasileiro é heterogéneo por definicdo, para ndo dizer hibrido, no sentido defendido
por Bhabha, que serd& mencionado mais tarde. O que quero ressaltar, é que as diferencas
culturais e suas poténcias transformadoras e enunciativas sdo muitas vezes achatadas nesta
defini¢do de “popular”, que pode acabar se configurando num discurso para eleger quem sabe
mais. Os jogos de saber e poder se estabelecem mesmo dentre a diversidade da “cultura
popular” (como no caso da MPB), instaurando hierarquias de classes, regides e etnias e
contribuindo para um cenério de exclusdes. Mas destaco que estas relacBes se constituem a
luz de uma estrutura de poder ainda maior, classificada como cultura da elite ou cultura
dominante, que desconsidera as hibridizacbes culturais, os diferentes saberes e o0s
consequentes deslocamentos, reposicionamentos e fusdes entre as culturas — movimentos que
se ddo tanto entre as culturas “populares”, como do “popular” para o “erudito” ou do
“erudito” para o “popular”, no influxo da “circularidade cultural” (GINZBURG, 1987)*. Hall
(2011, p. 240-241), nos ajuda na compreensdo da chamada cultura popular quando a coloca

no campo das forcas e relacdes que a sustentam:

N&o podemos simplesmente juntar em uma Unica categoria todas as coisas que “o
povo” faz, sem considerar que a verdadeira distin¢do analitica ndo surge da lista (...),
mas da oposi¢do chave: pertence/ndo pertence ao povo. Em outras palavras, o
principio estruturador do “popular” neste sentido, sdo as tensdes e oposi¢des entre
aquilo que pertence ao dominio central da elite ou da cultura dominante, e a cultura
da “periferia”. E essa oposi¢do que constantemente estrutura o dominio da cultura na
categoria do “popular” e do “ndo popular’. Mas essas oposi¢des ndo podem ser
construidas de forma puramente descritiva, pois, de tempos em tempos, 0s
contelidos de cada categoria mudam. O valor cultural das formas populares é
promovido, sobe na escala cultural — e elas passam para o lado oposto. Outras coisas
deixam de ter um alto valor cultural [nesse contexto que hierarquiza as culturas] e
sdo apropriadas pelo popular, sendo transformadas nesse processo. O principio
estruturador ndo consiste dos contelidos de cada categoria — 0s quais, insisto, se
alterardo de uma época a outra. Mas consiste das forcas e relagdes que sustentam a
distingdo e a diferenca (...).

(...) o essencial em uma definicdo de cultura popular so as relagdes que colocam a
“cultura popular” em uma tensdo continua (de relacionamento, influéncia e
antagonismo) com a cultura dominante.

% A nogido de “circularidade cultural” foi cunhada por Carlos Ginzburg, a partir da leitura da obra de Bakhtin
intitulada A cultura popular na idade média e no renascimento: o contexto de Francois Rabelais e seu conceito
de dialogismo. A circularidade ¢ o “influxo reciproco entre cultura subalterna e cultura hegemonica”
(GIZBURG, 1987, p. 21).
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N&o € a intencdo deste trabalho aprofundar uma discussdo sobre toda a complexidade
e contradigdes que giram em torno das categorias de “popular” ou “erudito”, mas apenas
chamar a atencdo para o que se produz nos discursos de uma cultura. Os sentidos produzidos
nos discursos que circulam na cultura, produzem também identidades. Estas identidades sdo
inevitavelmente categorizadas frente a importancia que tais culturas assumem. Se no exemplo
dado, a Musica Preta Brasileira € constantemente desvalorizada, tendo na classificacdo do
“popular” uma forma de representagdo desprovida de intelectualidade, consisténcia tedrica e
estética artistica, € natural que este discurso produza estereétipos e hierarquias que irdo
representar de forma negativa as praticas, os/as praticantes e as identidades que se
estabelecem em meio a cultura negra.

No entanto, o que me parece mais significativo neste contexto para além de tensionar a
categoria do “popular”, é pensar como as/os praticantes negociam com estes discursos e
valores que sdo produzidos na cultura, reinscrevendo suas posi¢cdes na sociedade. A
negociacdo é entendida aqui, como “a habilidade de articular diferencas no espaco e no
tempo, de ligar palavras e imagens em novas ordens simbdlicas, de intervir na floresta de
sinais e de mediar 0 que parecem ser valores incomensuraveis ou realidades contraditorias”
(BHABHA, 2011, p. 97). Neste sentido, pensar a cultura negra, é pensar um historico de lutas,
resisténcia, contradicdes, ressignificacdes, taticas e astlcias “de uma populacdo que foi
investida de inferioridade, produzidas como subalternas e violentadas das mais diversas
maneiras pelo colonialismo. (...) O status de popular diz respeito a uma série de negociacdes,
contradi¢BGes, ambivaléncias: disputas de poder no campo da cultura” (RUFINO JUNIOR,
2013, p. 62-63):

Creio que hd uma luta continua e necessariamente irregular e desigual por parte da
cultura dominante no sentido de desorganizar e reorganizar constantemente a cultura
popular; para cercea-la e confinar suas defini¢des e formas dentro de uma gama mais
abrangente de formas dominantes. Ha pontos de resisténcia e também momentos de
superagdo. (...) Na atualidade, essa luta é continua e ocorre nas linhas complexas da
resisténcia e da aceitacdo, da recusa e da capitulacdo, que transforma o campo da
cultura em uma espécie de campo de batalha permanente, onde ndo se obtém vitdrias
definitivas, mas onde ha sempre posi¢Oes estratégicas a serem conquistadas ou
perdidas. (HALL, 2011, p. 239)

Nas constantes negociacgdes e batalhas travadas no campo da cultura, algumas posigdes
estratégicas, como nos indica Hall, possibilitam novas narrativas e identificagdes positivas
para as populagdes historicamente subalternizadas, como as populagdes negras. A Capoeira
como cultura tecida nas ruas, pracas, senzalas, quilombos e nesse sentido, popular, transgride,

através de suas praticantes a realidade opressora, resistindo as situacdes extremas que esta
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realidade causa. O Treinel Maicol, angoleiro desde 2003, hoje com 30 anos, nos traz
exemplos dessa situacdo extrema e nos traz a imagem do malandro, como aquele que
incomoda por resistir a tudo! Sobre isso, relembro da frase de Santana (apud QUEIROZ,
2014, p. 62): “o negro que incomoda é o negro como Madame Satd, ndo pelo crime, mas pela
extrema capacidade de resistir”. Madame Satd foi um icone da malandragem carioca, que
viveu na Lapa (Rio de Janeiro) por volta dos anos de 1930. Ele representa a imagem de
muitos desses sujeitos afrodiaspéricos, que sdo verdadeiros/as herdis/heroinas em seus

“subsolos’:

Escolher o Jodo Francisco dos Santos [Madame Satd] (...) como heroi, é representar
uma legido de herdis afrodiaspdricos em seus “subsolos”. Muitos deles sdo feitos de
vitdrias insanas e ordinarias, jubilos por ninharias e ganhos o suficiente que sé se
prestam para o dia a dia. Ou muito pelo contrario, também podem ser feitos de
admiraveis derrotas que ironicamente os fortalecem e serve de exemplo para 0s
den;gis, como um levante de resisténcia, um silencioso ataque. (QUEIROZ, 2014, p.
62)

De levantes e ataques nada ou muito silenciosos, se exerce a resisténcia em taticas e

astlcias das populagfes que precisam “se virar” muitas vezes nas ruas:

E interessante ver alguns processos em que... como é cultura de rua, como é cultura
popular, o aprendizado da rua, ou quem ja vem da rua, ele est4 a anos luz na frente
de qualquer pessoa. Porque a capoeira, ndo é questdo de levantar perna. (...)
Também néo é questdo de ser pensador (...). A questdo é a amalgama que isso acaba
acontecendo, quando vocé tem que ta sempre dando respostas a situagdes extremas.
Isso quem vive na rua, que tem que ta sagaz, tem que ta ligado (...).

A leitura que eu faco do malandro de terno que jogava capoeira e chegava na
capoeira elegante, era a seguinte: ta tudo contra mim, o sistema ta todo contra mim,
mas eu td sempre dando na cara do sistema, eu t6 desfilando na cara do sistema e
tirando onda, de fato. Eu ja vinha nessa crescente antes de comecar a fazer capoeira
e isso tanto na questdo filosdfica, quanto na questdo fisica, porque eu brigava na rua
pra me defender, como o capoeirista tinha que fazer e tinha que ter a sagacidade pra
me livrar de tudo. (...) Ai eu evolui... Na verdade eu ndo evolui, eu ja tava pronto, s6
precisava aprender a fazer os golpes, (...) eu vivi isso que a galera ta tentando viver
em academia, ha muito tempo; eu vivi na vida, onde a experiéncia conta muito mais.
(...) Isso € coisa de rua, isso € coisa de quem viveu. (...)

[A capoeira] foi encontro, eu encontrei isso meio que organizado. Na verdade isso
fortaleceu [seus processos identitarios] (...) O que me chama mais a atengdo por eu
ter vivido, sdo as questfes que fazem valer na vida mesmo. (...) Entdo eu vejo essa
questdo de ter isso dentro de mim, mas quando vocé encontra o sistema organizado,
é como... vocé buscar pelo seu pai. Vocé sabe que vocé é preto e aquela cara que ta
ali contigo branco, ndo é seu pai, € o seu padrasto. E ai vocé vai ficar se
perguntando: da onde vem essa cor, da onde vém esses olhos? E quando vocé

% Essa ideia é desenvolvida por Queiroz (2014, p. 3) em seu Projeto de Doutorado Narrativas e imagens de
herdis a partir do subsolo: uma pesquisa com o0s cotidianos em redes educativas, no qual a autora aborda a
representacdo do heroi sobre outras perspectivas, diferenciadas das que nos acostumamos a reconhecer -“heréis
e heroinas brancos, loiros de olhos azuis” — “para ir a busca das historias trancafiadas no subsolo da alma das
gentes brasileiras™: “Portanto procurar por herois, heroinas e anti-herodis afrodiasporicos no ‘subsolo’ é trazer a
imagem do subsolo no sentido polifénico que o romance de Dostoiévski (2000, p. 61) ‘memoérias do subsolo’
pode nos oferecer”.
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encontra vocé fala: € mais ou menos isso. E como se eu ja tivesse tudo aquilo ali e
de repente eu dou de cara: é daqui que vem isso. (Treinel Maicol)

A Capoeira Angola foi para Maicol um “sistema organizado” que potencializou um
encontro com suas origens, oferecendo respostas e novas perguntas. De modo semelhante
para a Treinel Erida, a Capoeira Angola potencializou seus processos identitarios, por ter sido
um caminho de identificacdo com outros sujeitos/“sujeitas” que viviam em situacao

semelhante a sua, possibilitando ainda, contextualizar historicamente esse fato:

A minha identidade parte primeiro da minha familia, do lugar onde eu moro. E eu
percebi que a minha ancestralidade, 0 que vai consolidar essa ideia de identidade, do
que eu sou, do que eu sou em relagdo ao mundo, ela se ampliou com a capoeira,
porque a capoeira me fez refletir... que ndo era s6 a minha familia que tava na
situacdo que a gente vive, mas que isso tem um contexto historico. E que isso é um
grupo muito maior de pessoas e que hoje eu consigo perceber ainda mais, que essa
identidade que eu tenho hoje, que t& em construcdo o tempo todo, o quanto ela t&
ligada a outros individuos. E a capoeira me ajudou a perceber uma das formas, que
serve inclusive como modelo para pensar outras formas, de resisténcia, de
resisténcia fisica, de resisténcia mental de resisténcia cultural, de manutencdo dos
rituais, de eu conhecer a histéria do meu povo de 200 anos atrds, através das
musicas, através da expressdo corporal. Entdo a Capoeira Angola trouxe isso pra
mim. (Treinel Erida)

Os processos identitarios estdo intrinsecamente relacionados com a cultura. A cultura
atua como campo de forcas por onde se estabelecem as relagOes sociais e interacdes entre 0s
sujeitos/“sujeitas” que se constituem dialogicamente, atravessados/as pelas diferentes relacdes
de poder e saber. A experiéncia de grupos subalternizados historicamente, como as
populacdes negras no contexto da didspora, e os usos politicos que estes fazem da cultura
podem transformar o simbolico instituido na representatividade marginal e atuar como
resisténcia frente a cultura que ainda se pretende hegemoénica, gerando novas formas de
identificacdo positiva e emancipatéria para estes grupos. A Capoeira Angola age neste
contexto como um campo enunciativo, por onde se reivindicam histérias, conhecimento, ritos
e particularidades que se manifestam de forma estratégica na sobrevivéncia social. Ela
possibilita outras formas de reconhecimento, conhecimento, compreensdo e valorizagdo da
cultura de uma populacdo, que se relaciona com outras populagdes na produgéo de aspectos
histéricos, sociais e identitarios. E nesta perspectiva que o Treinel Stéph compreende sua

entrada para Capoeira e posteriormente, para a Capoeira Angola:

[A capoeira] trouxe muitas coisas, tanto pessoal... (...) quando eu entrei pra capoeira,
que era uma capoeira contemporanea [Stéph antes de entrar para a Capoeira Angola,
participou de um grupo de Capoeira Contemporanea], eu ndo imaginava que ia
trazer toda uma cultura, uma cultura ndo sé de um pais; mais que um pais, de um
povo mesmo. Descobri hoje, hd pouco tempo, que essa cultura desse povo € muito
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importante, que tenho uma responsabilidade como praticante em relacdo, tanto ao
povo, que talvez ndo criou a capoeira, mas foi deportando aqui. A capoeira é uma
consequéncia dessa historia da humanidade. A importancia de dar valor a cultura
para preservar, 0 povo que é dessa cultura, que poderia ser dessa cultura, dessa
populacéo (Treinel Stéphane).

Reconheco a complexidade de pensar em identidade como processos de identificacdo
e diferenciagéo, nos discursos de uma cultura. Se por um lado somos incitadas a assumir uma
identidade Unica, criada nos discursos do Estado-Nacgdo, por outro, somos estimuladas a
“esvaziar” as identidades, as compreendendo como fragmentadas, como, ja dito acima,
“pontos de apego temporarios as posi¢Oes-de-sujeito que as praticas discursivas constroem
para nos”. (HALL, 2008). Se por um lado negociamos nossas identificagdes como um
processo em andamento, que pode se ligar a um ou outro aspecto da cultura, por outro somos
convocadas a assumir uma “anica” identidade como estratégia de resisténcia e sobrevivéncia,
frente as diferenciacbes que nos sdo impostas de forma violenta, nos discursos da cultura
“pranca” dominante. E deste modo que se constitui a Identidade Negra ainda hoje: nas

contradices, fronteiras e tensdes do ser e do néo ser.

2.2 Identidade contraditoria: ser negra/negro no Brasil

Na sociedade brasileira, falar de identidade € falar dos conflitos, contradi¢Ges e
mediacdes que tensionaram as bases dessa “nacdo”. Falar de identidade negra, ¢ falar da
constante negociacdo de sujeitos/“sujeitas” marcados/as, inevitavelmente, pelos processos de
escravizacdo e 0s decorrentes processos de discriminacdo racial. Pensar deste modo os
processos identitarios da afrodiaspora, é confrontar-se com os diferentes olhares que nos
atravessam, nos fendem e nos medem a cada instante.

Em um pais construido sob a otica racista, sob o ideal da branquitude; em que
negras/os e mesti¢as/os eram, e continuam sendo, desqualificadas/os pela cor da pele, pelos
tracos fisicos, pelo tipo de cabelo e por todas as praticas que remetam & sua negritude — sua

cultura afro-brasileira® — a identidade é um duplo: um outro de si mesmo, forjado nas

37 Aqui emprego o termo Afro-brasileiro para marcar a presenca africana no Brasil. Cabe ressaltar que essa é
uma escolha politica e que raramente farei uso dela ao longo do texto. A cultura brasileira é obrigatoriamente
afro-indigena-europeia e, portanto, o uso do termo afro-brasileiro se torna redundante. No entanto, no contexto
enunciativo de discriminacdo e desvalorizagdo de todos os aspectos da cultura negra brasileira, é estratégico
(também para nds negras/os) o termo afro, marcando ndo a “contribuicdo” de negras e negros ao Brasil, mas a
presenca em todos os aspectos — politico, arquitetnico, estético, linguistico, cultural, culinario, religioso — da



58

interagdes sociais e no seu proprio “eu”. Na constante relagdo com a alteridade, este “eu” se
esvazia e se reconfigura a cada instante: “Dentro de nds ha identidades contraditorias,
empurrando em diferentes direcdes, de tal modo que nossas identificacbes estdo sendo
constantemente deslocadas” (HALL, 2003, p. 13).

Frantz Fanon nos chama a ateng¢do para o fato de que: “O negro tem duas dimensdes.
Uma com o seu semelhante e outra com o branco. O negro comporta-se diferentemente com o
branco ¢ com outro negro” (FANON, 2008, p. 33). Tal ambiguidade, ou tal ambivaléncia, diz
respeito a esta identidade contraditéria que as bases da sociedade brasileira escravista e
colonial nos impds. A “crise da identidade” aqui, ¢ um “além revisionario*® do que Hall
observou, quando nos disse que: “as identidades modernas estdo sendo ‘descentradas’, isto €,
deslocadas ou fragmentadas” ou ainda, quando cita Kobena Mercer, "a identidade somente se
torna uma questdo quando estd em crise, quando algo que se supBe como fixo, coerente e
estavel € deslocado pela experiéncia da divida e da incerteza" (HALL, 2005, p 8 e 9). A crise
da identidade, aqui, transita em torno da crenca na identidade construida para nds — de
subalternidade, de objeto sexual, de animosidade e de tantos outros significantes investidos de
inferioridade — que ainda hoje encontra eco nos discursos de uma cultura, materializados, por
exemplo, no cotidiano escolar e proferidos por tantas criancas negras e brancas. Como falar

73 s 0 racismo

em “Dia da consciéncia humana”, ao invés de “Dia da Consciéncia Negra
continua a determinar que trabalhadores/as negros/as e pardos/as no Brasil ganhem, em
média, pouco mais da metade (57,4%) do rendimento recebido pelos trabalhadores/as de cor

branca (em termos numéricos, uma média salarial de R$ 1.374,79 para os trabalhadores/as

construgdo deste pais.

% Utilizo aqui esta expressio de Bhabha, néo para dizer o contrario do que foi dito por Hall e pelo préprio
Bhabha sobre a impossibilidade de pensar em identidade de forma fixa, fora do contexto das diferengas
culturais, mas para compreender que ndo hd como “ir além” sem rever o momento presente, que ainda clama
por transformagdes profundas. No sentido atribuido por BHABHA (1998, p. 27): “Estar no ‘além’, portanto, é
habitar um espaco intermédio, como qualquer dicionario lhe dira. Mas residir ‘no além’ é ainda (...) ser parte
de um tempo revisionario, um retorno ao presente para redescrever nossa contemporaneidade cultural;
reinscrever nossa comunalidade humana, histdrica; tocar o futuro em seu lado de ca. Nesse sentido, entéo, o
espaco intermédio ‘além’ torna-se um espaco de interveng¢do no aqui € no agora.”.

% 0 Dia da Consciéncia Negra é uma data emblematica (data de morte de Zumbi dos Palmares em 1695, um dos
lideres do quilombo de Palmares) de reflexdo sobre a insercdo de negras e negros na sociedade brasileira, da
resisténcia a escravizacao e da necessidade de, ainda hoje, lutar por conquista de direitos e igualdade de
oportunidades. Esta data é fruto da luta de ativistas negras/os reunidas/os em 1978, no congresso do entdo
chamado Movimento Negro Unificado contra a Discriminagdo Racial. “Substituir” este dia por “dia da
consciéncia humana”, ¢ uma atitude de “ma fé”, que esvazia a importancia da nossa luta por uma sociedade
que contemple verdadeiramente as diferencas e escamoteia, mais uma vez, o problema do racismo vivido em
nossa sociedade, que se manifesta do branco para o negro (lembrando que racismo é uma estrutura de poder e
que o poder no Brasil tem a cor branca, logo, racismo sé pode se dar nessa via).
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negros/as, e R$ 2.396,74 para trabalhadores/as brancos/as)?*® Como falar de identidades no
plural, de diferentes possibilidades de identificacdo, se hd um conflito que nos impede de
positivarmos nossa subjetividade fora da identidade cultural branca hegemdnica?

Em uma das minhas aulas de capoeira numa escola particular da Zona Sul do Rio, fui
surpreendida pela fala de uma aluna. Ao ouvir uma mdsica adaptada pelas demais criangas,
que cantavam: “Zum, zum, zum, capoeira angola pega um”, a aluna negra de nome Ana Julia
disse: “hum, nao gosto dessa Capoeira Angola nao, prefiro a capoeira morena...” Intrigada
com a origem desta fala, que poderia ter diversas interpretacdes, fui assuntar com ela o porqué
disto. Ao ouvir nossa conversa, sua mée riu e disse que aquilo era coisa da professora de
turma, que para suavizar o conflito étnico-racial-existencial da menina, disse que sua cor era
morena, ao invés de negra... O “papo” se estendeu e fui conversando com Ana Julia e sua mée
até em casa (moramos proximas uma da outra). Ana Julia tinha muitas ddvidas em relacdo a
sua cor, da sua mae e minha... (todas com melanina acentuada, indiscutivelmente negras,
neste mosaico de cores brasileiras e suas interpretacdes). E por fim, disse que ndo queria ser
preta ndo, mas branca de olho azul porque as brancas sdo mais bonitas, inteligentes e comem
comida diferente da nossa... A fala da Ana Julia, tdo recorrente de diferentes maneiras entre
criangas e adultos, me provocou a mesma angustia, a mesma nausea, em pleno ano 2014,

descrita por Fanon nos idos de 1952:

Ja faz algum tempo que certos laboratérios projetam descobrir um soro para
desempretecer; os laboratorios mais sérios do mundo enxaguaram suas provetas,
ajustaram suas balancas e iniciaram pesquisas que permitirdo aos coitados dos pretos
branquear e, assim, ndo suportar mais o peso dessa maldicdo corporal. Elaborei,
abaixo do esquema corporal, um esquema historico-racial. Os elementos que utilizei
ndo me foram fornecidos pelos “residuos de sensagdes e percepcdes de ordem
sobretudo tactil, espacial, cinestésica e visual”, mas pelo outro, o branco, que os
teceu para mim através de mil detalhes, anedotas, relatos. (...)

Eu ndo aguentava mais, ja sabia que existiam lendas, historias, a histéria e,
sobretudo, a historicidade que Jaspers havia me ensinado. Entdo o esquema
corporal, atacado em varios pontos, desmoronou, cedendo lugar a um esquema
epidérmico racial. No movimento, ndo se tratava mais de um conhecimento de meu
COrpo na terceira pessoa, mas em tripla pessoa. No trem, ao invés de um, deixavam-
me dois, trés lugares. Eu ja ndo me divertia mais. Nao descobria as coordenadas
febris do mundo. Eu existia em triplo: ocupava determinado lugar. la ao encontro do
outro... e o0 outro, evanescente, hostil mas ndo opaco, transparente, ausente,
desaparecia. A nausea... (FANON, 2008, p. 104-105)

*% Dados referentes ao ano de 2013, divulgados pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica — IBGE, em
30 de Janeiro de 2014. Pesquisa que também aponta disparidades entre o rendimento de homens e mulheres
“Em 2013, em média, as mulheres ganhavam em torno de 73,6% do rendimento recebido pelos homens (R$
1.614,95 contra R$ 2.195,30)”. Ver em
http://saladeimprensa.ibge.gov.br/noticias?view=noticia&id=1&busca=1&idnoticia=2575.
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J4

Fanon dialoga, nessa perspectiva, com o filésofo Jean-Paul Sartre. “A Nausea” é uma
importante obra da filosofia existencialista de Sartre, filosofia que corrobora seu postulado

»*1 & ndo o contrério. Ou

sobre a condicdo humana de que “a existéncia precede a esséncia
seja, primeiro o homem/mulher se descobre, toma consciéncia de sua existéncia, para depois
desenvolver seu projeto de vida, onde a esséncia ndo é pré-determinada, mas a possibilidade
de vir a ser; de ser uma coisa ou outra, de tornar-se, na dinamica da existéncia (e porque néo,
da identificacdo). Essa descoberta da existéncia e da sua condi¢do de ser, finito no mundo,
com indmeras possibilidades de ser, que nada tem a ver com a ideia de esséncia ou natureza
humana, provoca um sentimento de angustia para o homem/mulher que, diferente do cogito
cartesiano “penso, logo existo”, a0 perceber sua existéncia no mundo, percebe também a

existéncia de todas as pessoas, seres e objetos:

Pelo <penso> contrariamente a filosofia de Descartes, contrariamente a filosofia de
Kant atingimo-nos a nés préprios, em face do outro, e o outro é tdo certo para nés
como n6s mesmos. Assim o homem que se atinge diretamente pelo cogito descobre
também todos 0s outros, e descobre-os como a condi¢do da sua existéncia. (...) O
outro é indispensavel a minha existéncia, tal como alias ao conhecimento que eu
tenho de mim. (SARTRE, 1970, p. 249).

A ndusea ¢ a descoberta da existéncia gratuita, desprovida de sentido a priori, que abre o
leque para imensiddo da vida e para as mil maneiras de ser, fazer e estar no mundo. Para
Fanon e tantos outros sujeitos/“sujeitas” objetificados/as pelo signo da discriminacao, ela € a
angustia da descoberta de uma existéncia que se marca negativamente pela alteridade. A
nausea é a percepcao da visibilidade negativa, da compreensdo de que nossos processos de
identificacdo ndo partem de um mesmo referencial de humanidade, de que a ontologia ndo nos
serve enquanto ciéncia do ser, enquanto esséncia humana, visto que nosso referencial ndo se
da no campo do universal (do que seria inerente a todos os seres), mas no campo do
particular, da representatividade que o Outro criou para nés, nos excluindo da racionalidade

ou humanidade hegeménica:

*! Em sua obra O existencialismo é um humanismo, Sartre (1970, p. 216) desenvolve sua teoria, a partir da
analise da condi¢do humana de que “a existéncia precede a esséncia”: “... se Deus ndo existe, ha pelo menos
um ser no qual a existéncia precede a esséncia, um ser que existe antes de poder ser definido por qualquer
conceito, e que este ser € 0 homem ou, como diz Heidegger, a realidade humana. Que significara aqui o dizer-
se que a existéncia precede a esséncia? Significa que o homem primeiramente existe, se descobre, surge no
mundo; e que s6 depois se define. O homem, tal como o concebe o existencialista, se ndo é definivel, é porque
primeiramente ndo € nada. SO depois serd alguma coisa e tal como a si proprio se fizer. Assim, ndo ha natureza
humana, visto que nio ha Deus para a conceber”. Com base nesse pensamento, ele nega a existéncia de Deus
como criador do homem e de uma consequente esséncia ou natureza humana, o que implica na total
responsabilidade do homem/mulher pela sua vida ou pelo que fara dela.
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H4, na Weltanschauung de um povo colonizado, uma impureza, uma tara que proibe
qualquer explicacdo ontoldgica. Pode-se contestar, argumentando que 0 mesmo
pode acontecer a qualquer individuo, mas, na verdade, estd se mascarando um
problema fundamental. A ontologia, quando se admitir de uma vez por todas que ela
deixa de lado a existéncia, ndo nos permite compreender o ser do negro. Pois o
negro ndo tem mais de ser negro, mas sé-lo diante do branco. Alguns meterdo na
cabeca que devem nos lembrar que a situacdo tem um duplo sentido. Respondemos
que néo é verdade. Aos olhos do branco, o negro nao tem resisténcia ontoldgica. De
um dia para o outro, os pretos tiveram de se situar diante de dois sistemas de
referéncia. Sua metafisica ou, menos pretenciosamente, seus costumes e instancias
de referéncia foram abolidos porque estavam em contradicdo com uma civilizacéo
que ndo conheciam e que lhes foi imposta. (FANON, 2008, p. 103-104)

“A liberdade exilada na cor” (SOUSA, apud BOSI, 2009, p. 270), ainda nos condena a
reivindicacdo de novas formas enunciativas para a identidade negra. O significante
negro/negra, ainda opera sob a estrutura da discriminacéo racial imposta pela logica colonial.
Ressalto que o uso do termo “raca”, de modo algum corresponde ao aspecto biolégico, visto
qgue humanamente somos todas/todos iguais em nossas diferencas. No entanto, no aspecto
politico, social e cultural a nocdo de raca opera como uma ressignificacdo dos discursos
forjados para nos, agora sob o nosso ponto de vista — raca € um conceito politico,
ressignificado nos discursos dos Movimentos Negros, para pensarmos os lugares ocupados, as
disparidades e a situacdo, em nossa sociedade, de negras/os e brancas/os. Além disso, se
abandonarmos o termo raca na sua construcdo historico-social cairemos no mito da
“democracia racial”, pois se ndo existe raca, nao existe racismo.

Florestan Fernandes ja observava, nos idos de 1942*, que a “democracia racial” era
no fundo “uma distor¢do criada no mundo colonial, como contraparte da inclusao de mesticos
no nucleo legal das ‘grandes familias’ — ou seja, como reagdo a mecanismos efetivos de
ascensdo social do [mestigo]” (FERNANDES, 2007, p. 43). Néo irei aprofundar essa questéo,
mas apenas evidenciar que isso faz parte de um longo processo cunhado no colonialismo, que
ainda hoje se atualiza de diversas formas. A heranca do “preconceito de néo ter preconceito”
(FERNANDES, 2007) opera como uma forma de mascarar a realidade racista da sociedade

brasileira:

O que ha de mais evidente nas atitudes dos brasileiros diante do “preconceito de
cor” ¢ a tendéncia a considera-lo ultrajante (para quem sofre) e degradante (para
quem o pratique). Essa polarizagdo de atitudes parece ser uma consequéncia do
ethos catdlico, e o fato dela se manifestar com maior intensidade no presente se
prende a desagregacdo da ordem tradicionalista, vinculada a escraviddo e a
dominacéo senhorial. No passado, escraviddo e dominagdo senhorial eram os dois
fatores que minavam a plena vigéncia dos mores cristdos, compelindo os catélicos a
proclamar uma visdo do mundo e da posi¢cdo do homem dentro dele, e a seguir uma
orientacdo prética totalmente adversa as obrigacBes ideais do cat6lico. Embora as

*2 A pesquisa encomendada pela UNESCO foi desenvolvida entre 1942 e 1943 e, 1951 e 1958. Os ensaios
redigidos entre 1965 e 1969 e o livro publicado em 1972.
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transformacgdes recentes ndo tenham sido suficientemente profundas, o proprio
desaparecimento da escraviddo e da dominacdo senhorial como forma de relacéo
racial criaram condicBes favoraveis ao desmantelo e avaliagdes sociais mais
conforme ao cosmos moral do catolicismo (FERNANDES, 2007, p.41).

Com o fim da escravidao, o ethos catdlico fez com que o ato de ter “preconceito de cor”
explicito, fosse abominavel. No entanto, nada foi feito para “curar” o problema em si. O
racismo contra negras/os e mesticas/os ndo era uma questdo, pois todos/as (0s brancos/as)
conviviam bem com isso (ndo eram afetados). Tudo que advinha desta “suposta questdo” era
rebatido, ou como “complexo dos negros” ou como imitacdo ao estrangeiro, pois aqui todos
conviviam bem. E se o branco em sua hegemonia de colonizador e detentor de uma
supremacia social e racial ndo tinha preconceito, é porque este nao existia. A questdo era dos

negros:

(...) tem prevalecido uma ambiguidade axiolégica. Os valores vinculados a ordem
social tradicionalista sdo antes condenados no plano ideal que repelido no plano da
acdo concreta direta. Dai uma confusa combinacéo de atitudes e verbaliza¢Ges ideais
que nada tém a ver com as disposic¢des efetivas de atuagdo social. (...) O preconceito
de cor é condenado sem reservas, como se constituisse um mal em si mesmo, mais
degradante para quem o pratique do que para quem seja sua vitima. A liberdade de
preservar 0s antigos ajustamentos discriminatérios e preconceituosos, porém, é tida
como intocével, desde que se mantenha o decoro e suas manifestacfes possam ser
encobertas ou dissimuladas (mantendo-se com algo ‘intimo’; que subsiste no
‘recesso do lar’; ou se associa a ‘imposigdes’ decorrentes do modo de ser dos
agentes ou do seu estilo de vida, pelos quais eles ‘tém o dever de zelar’)
(FERNANDES, 2007, p. 41-42).

Por isso a dificuldade em se lidar com uma questdo que foi tdo escamoteada, seja pelo
preconceito de ndo ter preconceito, seja pela moral crista, seja pelo mito da democracia racial,
seja pelos diversos discursos que escondiam o lugar dado ou permitido pelo branco ao negro.

Como ndo deve ser explicito, o racismo se manifesta nas sutilezas, ndo tao sutis assim:

Tinha sete anos apenas,

apenas sete anos,

Que sete anos!

N&o chegava nem a cinco!

De repente umas vozes na rua me gritaram Negra!
Negra! Negra! Negra! Negra! Negra! Negra! Negra!
"Por acaso sou negra?", me disse — SIM!

"Que coisa é ser negra?" — Negra!

E eu ndo sabia a triste verdade que aquilo escondia — Negra!
E me senti negra — Negra!

Como eles diziam — Negra!

E retrocedi — Negra!

Como eles queriam — Negra!

E odiei meus cabelos e meus labios grossos

E mirei apenada minha carne tostada

E retrocedi...
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Negra! Negra! Negra! Negra!

E passava o tempo, e sempre amargurada

Continuava levando nas minhas costas

minha pesada carga

E como pesaval...

Alisei o cabelo,

Passei pd na cara,

E entre minhas entranhas sempre ressoava a mesma palavra
Negra! Negra! Negra! Negra! (...)

(Me gritaram Negra, poema de Victoria Santa Cruz)*

Apontar (ou gritar) a diferenca racial faz parte dos discursos culturais que estabelecem
processos discriminatérios, através da construcéo de identidades normativas. Estabelecer uma
identidade normativa é desconsiderar as diferencgas culturais, sociais, sexuais, entre outras,
para produzir diferenciacGes hierarquizadas pelas relacBes de poder e invisibilizadas como

mecanismos de exclusdo colonial/neocolonial, como nos indica Silva:

Fixar uma determinada identidade como a norma é uma das formas privilegiadas de
hierarquizagdo das identidades e das diferengas. A normalizagdo é um dos processos
mais sutis pelos quais o poder se manifesta no campo da identidade e da diferenca.
Normalizar significa eleger - arbitrariamente - uma identidade especifica como o
pardmetro em relagdo ao qual as outras identidades sdo avaliadas e hierarquizadas.
Normalizar significa atribuir a essa identidade todas as caracteristicas positivas
possiveis, em relacdo as quais as outras identidades sé podem ser avaliadas de forma
negativa. A identidade normal é "natural”, desejavel, Unica. A forca da identidade
normal é tal que ela nem sequer € vista como uma identidade, mas simplesmente
como a identidade. Paradoxalmente, sdo as outras identidades que sdo marcadas
como tais. Numa sociedade em que impera a supremacia branca, por exemplo, "ser
branco" ndo é considerado uma identidade étnica ou racial. (..) A for¢a
homogeneizadora da identidade normal € diretamente proporcional a sua
invisibilidade. (SILVA, 2008, p. 83)

O que se torna visivel neste processo histérico de poder e dominacdo é ndo a
branquitude como norma e referencial de civilidade, beleza e inteligéncia, mas a negritude
como sindnimo de inferioridade e negacdo, como no exemplo citado sobre a aluna Ana Julia.
O que se torna visivel é ndo a producdo da invisibilidade dos saberesfazeres de
sujeitos/“sujeitas” negros/as como fruto deste processo, mas a visibilidade destes sujeitos em
condicdo de marginalidade, subalternidade e vitimizacdo. Decorre a produgdo de
subjetividades cindidas (e ainda ndo suturadas), ndo pela impossibilidade de se pensar em
identidade fora do ambito da diferenca cultural e dos processos de identificagdo, mas pela
estratificacdo de identidades marcadas pela discriminacdo racial. “O preconceito de ndo ter

preconceito” nao foi suficiente para impossibilitar que aqui no Brasil (como em outros paises

** poema musicado, disponivel em http://www.youtube.com/watch?v=RIjSh7AyPc0. Com depoimento de
Victoria Santa Cruz em http://www.youtube.com/watch?v=754QnDUWamk.
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do mundo) a ldgica da discriminacdo produzisse marcas indeléveis em mais da metade da

populacdo do pais. O preconceito aqui € de marca, como nos ensina Nogueira:

Considera-se como preconceito racial uma disposicdo (ou atitude) desfavoravel,
culturalmente condicionada, em relagcdo aos membros de uma populagdo, aos quais
se tém como estigmatizados, seja devido a aparéncia, seja devido a toda ou parte da
ascendéncia étnica que se lhes atribui ou reconhece. Quando o preconceito de raca
se exerce em relacdo a aparéncia, isto é, quando toma por pretexto para as suas
manifestacGes os tracos fisicos do individuo, a fisionomia, os gestos, o sotaque, diz-
se que é de marca (...). (NOGUEIRA, 2006, p. 292)

Destaco que, por ora, considero o ‘ser negro/negra’ como aquele que possui 0s sinais
fenotipicos deste segmento da populacdo, 0 que na maioria das vezes determina sua condi¢do
na sociedade. Sabemos que quanto mais escura a pele e mais crespo o cabelo, maior a
discriminagdo. E aqui ndo vou relacionar com os fatores socioecondmicos, pois estes, além de
deslocarem a questdo racial para a questdo econémica (como se o problema fosse a falta de
poder aquisitivo e ndo a cor da pele), minimizam os efeitos causados pela discriminacao
racial em si. Embora todas essas formas de discriminacdo e segregacdo se relacionem — as
categorias de género, raga/etnia, condicdo econémica, etc., estdo sempre articuladas —, ha um
“problema” que se materializa na pigmentacdo da epiderme de fato, que sugestiona a

subjetividade e relaces, como nos afirma a Contramestra Cristina Nascimento:

E isso, eu acho que essa marca no Brasil, é muito pela tonalidade da pele, pelas
caracteristicas fisicas também, mas muito mais pela tonalidade da pele. E uma
caracteristica mesmo do racismo no Brasil. Entdo nesse sentido, quando eu era
crianga, por exemplo, eu tinha todos os apelidos que toda crianca negra ja teve.
Entdo vocé se reconhece muito facilmente como diferente, é isso. Porque vocé é
marcado muito facilmente como diferente. Entdo, por mais que vocé possa atribuir
alguns apelidos: ah, sou moreninha, ou até gostar quando as pessoas dizem, porque
isso te coloca num outro lugar de mais aceitabilidade, no fundo vocé sabe, porque de
alguma forma vocé é marcado. (...) eu tive todos os problemas que a maioria das
criangas negras teve, de auto aceitagdo, de se achar feia, de rejeicdo mesmo, na
época em que VOCEé comega a pensar em namoro, aquelas coisas todas.
(Contramestra Cristina)

De modo semelhante, a Treinel Erida expde que os problemas se ddo ndo s6 na ordem

da identificacdo destas marcas, mas consequentemente:

da negacdo. Eu passei por esse processo todo de tentar: ah ndo, porque eu sou
morena. Eu passei um tempo como mulata e depois eu vi que eu ndo quero ser
mulata [risos]. Ai eu pensei, ndo adianta, eu posso inventar quantos nomes eu quiser,
mas eu sou reconhecida como negra. (Treinel Erida)
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Ser negro/a é, como disse Jurandir Costa, no prefacio do livro Torna-se negro, de
Neuza Santos Souza, “ser violentado de forma constante, continua e cruel, sem pausa ou
repouso, por uma dupla injuncao: a de encarar o corpo e os ideais de Ego do sujeito branco e a
de recusar, negar ¢ anular a presenga do corpo negro” (SOUZA, 1983, p. 2). O
reconhecimento da identidade pela alteridade, nesse caso, € um processo que age de modo
incisivo e violento para aquelas que séo obrigadas a se confrontar com uma diferenciacdo e
normatividade socialmente imposta. Em outro momento da conversa com Erida, reconheco a

ambivaléncia desses discursos sociais e suas producdes de subjetividade:

Eu sou... desde que que eu nasci, eu sou Erida. Entdo, a minha identidade, ela
emerge em relagdo aos outros, sdo 0s outros que vao acabar me identificando e eu
vou ter que me identificar: eu ndo sou isso, logo eu sou isso. A minha identidade se
formou principalmente, em relagdo a diferenca do outro. Apesar de eu ver na
televisdo mulheres bonitas como loiras, como brancas, eu ndo sou branca. (Treinel
Erida)

Os discursos de uma cultura que ndo contemplam e negligenciam as diferencas, nos
condena a um Unico modelo de representacdo que obviamente, entra em contradi¢do. Pois, ao
mesmo tempo em que somos incitadas a crer na democracia racial, contexto em que as
diferentes etnias aqui presentes convivem em perfeita harmonia e comunhdo, somos
massacradas diariamente: pela midia que ndo nos representa de forma positiva, pelas
estatisticas do exterminio da populacdo negra, pela diferenca de salrios entre negras/os e
brancas/os, pelas diferentes linguagens que retratam nossa desigualdade.

Sabemos que as identidades sdo passiveis de fragmentacOes, distorcdes e diferentes
identificacbes, de acordo com 0s processos pelos quais se produzem nas interaces sociais.
Mas no caso da identidade negra, isto pode se tornar avassalador, na medida em que nés ndo
nos vemos representadas nesta sociedade; na medida em que o nosso referencial de beleza,
civilidade e humanidade é construido em bases que nos sdo impossiveis de alcancar de forma
integral: o olho azul, a pele branca, o cabelo liso.

Ciente desta producdo discursiva que se atualiza de diferentes maneiras - pelas
diferentes linguagens sociais - ainda hoje, buscamos denunciar e visibilizar esse processo,
reivindicando, enunciando e visibilizando outras representacdes. Sabemos que colocar as
Identidades na Roda, é ndo so visibilizar esse processo de exclusdo, negacao e diferenciacéo,
mas entrar na disputa pelos recursos simbdlicos e materiais, que nos foram e ainda séo
negados historicamente. Compreender a identidade como um processo de identificacdo e

subjetivacdo que se da ndo no singular, mas no plural, nas diferencas e hibridizac6es culturais,
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faz parte do processo sugerido por Fanon (2008, p. 26) de libertacdo do homem/mulher negro,

de libertacdo do negro/negra da condigdo produzida pela estrutura racial hegemonica:

O negro é um homem negro; isto quer dizer que, devido a uma série de aberracdes
afetivas, ele se estabeleceu no seio de um universo de onde sera preciso retira-lo. O
problema é muito importante. Pretendemos, nada mais nada menos, liberar o homem
de cor de si préprio. Avancaremos lentamente, pois existem dois campos: o branco e
0 negro.

A liberdade consiste na ressignificacdo dos discursos forjados para nos. Positivar um
significante investindo de inferioridade é nos reconhecermos sob novos discursos. Sempre
fomos negras, sempre nos soubemos negras, porque a sociedade nunca deixou de nos
relembrar isso. O que acontece na ressignificacdo é um despertar, um novo modo de nomear,
uma realidade que aqui ndo é s bioldgica, mais social, politica e cultural. O que acontece é
que diante da perplexidade do grito violento, podemos realizar um processo de “recriagdo”
das identidades negras, enunciando nossa cor, reivindicando nossos costumes, valorizando

nossa cultura, saberes e modos de existéncia:

()

Até que um dia que retrocedia, retrocedia e que ia cair
Negra! Negra! Negra! Negra!

E dai?

Negra — Sim!

Negra — Sou!

Negra! — Negra sou!

De hoje em diante ndo quero alisar meu cabelo
N&o quero

E vou rir daqueles,

que por evitar — segundo eles —

que por evitar-nos algum dissabor

Chamam aos negros de “gente de cor”

E de que cor! - NEGRA!

E como soa lindo! — NEGRO

E que ritmo tem!

Negro, Negro, Negro, Negro

Afinal compreendi

J& ndo retrocedo

E avanco segura

Avango e espero

E bendigo aos céus porque quis Deus

que negro azeviche fosse minha cor

E ja compreendi

Afinal

Jé tenho a chave!

NEGRO, NEGRO, NEGRO,NEGRO

Negra sou!

(Me gritaram negra, poema de Victoria Santa Cruz)
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Compreendo a Capoeira Angola como uma das formas de resisténcia, libertagdo e
ressignificagcdo da identidade negra no Brasil. Como nos conta a Ladainha que abre este
capitulo, a abolicio ja se fazia bem antes da assinatura da Lei Aurea, em lutas, esquivas e
ataques das populacdes negras que precisavam resistir. A aboli¢do “ainda ha por se fazer
agora”, como mostram as estaticas de escolaridade, trabalho, situagdo social e economica de
negras e negros na sociedade brasileira. A Treinel Erida nos da um exemplo disso, ao relatar
que entrou na capoeira “porque precisava se defender, precisava de uma luta”. A capoeira
interviu e intervém de forma combativa a uma realidade de extrema violéncia da qual ela

emerge:

Entdo assim, a gente emerge de um espago extremamente violento (...) os locais
mais pobres. A gente ndo pode nem dizer periferia, porque ndo é longe do Centro.
As comunidades sdo espagos extremamente violentos (...), aqui € um espaco dentro
da Gléria [bairro da Zona Sul do Rio] em que a insalubridade, a questdo de falta
agua, falta luz, a estrutura do ambiente é muito similar a de dentro de uma favela.
(...) Por muito tempo a gente tentava negar: ndo, eu moro na Gloéria!, mas eu
estudava na escola da galera que mora no Santo Amaro [outra favela das adjacéncias
da Gléria, Catete]. Os meus amigos sdo da favela, eu cresci em um ambiente de
favela [pergunto, isso aqui é considerando uma favela, esse quintal?] Pois é, é
considerado um cortico. [Tem nome?] Ndo, a gente s6 tem o nimero né, o 320. (...)
A gente tinha esse didlogo com a galera que mora em comunidade, a galera que
mora na lapa, até hoje é assim, de Santa Teresa, o pessoal de favela. E acaba que a
minha sociabilidade era dentro dessa perspectiva de... de violéncia. Eu perdi 19
amigos, entre 15 e 19 anos, que é um nimero e uma realidade do Rio de Janeiro
violento e ndo é sd violento em relacdo a policia, mais é violento por resquicios da
escravizagcdo mesmo, da punic¢do, da mae bater no filho com cabo de vassoura pra
poder doutrinar. (...) E a gente acaba reproduzindo isso na escola. E um ambiente
extremamente violento, onde as pessoas para impor suas ideias, acabam violentando
outras, ndo sé de forma verbal, mas fisica, entdo esse ambiente em que eu cresci, era
um ambiente violento. (Treinel Erida, grifo meu)

Erida nos conta que iniciou a Capoeira Angola aos 13 anos, no ano de 2001, com o
Mestre Célio Gomes. Era um projeto social da prefeitura em que eles atendiam criangas em
situacdo de risco, em um espaco na Praca Sdo Salvador - Laranjeiras: “La tinham varias

criangas e dessas Criangas, a tinica que ficou fui eu”:

Entdo a capoeira era autodefesa e na medida em que eu fui conhecendo a capoeira,
ela se mostrou pra mim ndo como uma arte, uma expressdo corporal, uma cultura
bonita que a gente precisa preservar. A capoeira Se mostrou pra mim como um
instrumento de autodefesa, a principio marcial e depois eu fui percebendo a
perspectiva do fortalecimento e da descolonizagdo mental mesmo, de ta deixando
entrar uma outra forma de pensar, de se relacionar, de viver. A capoeira nesse
sentido foi muito importante pra mim e € uma coisa que me preocupa esquecerem
desse aspecto combativo da capoeira. (Treinel Erida)

A capoeira se relaciona com o0s aspectos de resisténcia fisica e mental frente ao

neocolonialismo. As identidades produzidas nesse contexto de violéncia e opressdo se
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conectam na experiéncia da sobrevivéncia social e cultural de negras e negros no Brasil.

Sobre isso, me lembro da conversa com o Treinel Stéph em que ele observa que:

Talvez um negro ndo é capoeirista, mas ele faz parte de toda a histéria que a
capoeira também passou, que é a proibicdo, se esconder pra poder viver, a
“libertagdo” e hoje a tentativa de sobrevivéncia. A capoeira também mistura um
pouco todo esse povo, eu acho. E uma coisa que a capoeira trouxe pra mim, pra eu
tentar entender, aprender, respeitar também. (Treinel Stéphane)

A Capoeira Angola, enquanto pratica cultural de origem negra opera como uma das
formas de sociabilidade, recriacdo de representatividades e producdo de subjetividades nos
processos identitarios. Todavia, sabemos que pensar a experiéncia da identidade negra no
Brasil significa pensar todo um repertério composto pela dindmica da didspora. Significa
refletir acerca dos diversos atravessamentos étnicos e culturais que constituem este espaco de
contradi¢BGes e conformidades. E pensar ainda, como se relacionam as experiéncias destes
sujeitos cindidos pela dispersdo, mas reunidos nos processos de identificacdo da didspora

africana:

Eu ndo falo de um grupo étnico especifico, porque o processo de escravizagdo faz
com que, um dos objetivos dele, é justamente fazer com que a gente perca essas
ligagbes com o passado. E tem esse processo de miscigenacdo. Mas um dos meus
povos, que eu penso, sdo os africanos na diaspora negra. O que eu entendo como
meu povo africano, e a gente fala ‘africano’ o continente inteiro, justamente porque
sdo tirados de l4. E a partir do momento que a gente é tirado de Africa, para ser
espalhado pelo mundo, existem varias formas de sociabilidade em comum, que véo
ser desenvolvidas. A capoeira vai expressar essa forma de sociabilidade, de
resisténcia no Brasil. Entdo eu penso 0 meu povo ndo s6, a minha comunidade aqui,
a minha familia em Minas [Minas Gerais], 0s quilombos no Rio de Janeiro, no
Brasil, mas também os africanos que foram espalhados na diaspora. (Treinel Erida,
grifo meu)

2.3 ldentidades em transito: a diaspora

Pensar 0 contexto enunciativo das identidades e das identidades negras na Capoeira
Angola, significa atentar para uma dindmica que permite o “entrelagar” de diferentes préticas,
experiéncias, narrativas e performances nas redes interculturais e “entreculturais” que

configuraram a diaspora. Ou como nos disse Stéph:

Fazendo Capoeira Angola, eu descobri que vocé ndo pode estudar Capoeira Angola,
dizer que vocé estuda Capoeira Angola, sem comecar a pesquisar um pouco sobre a
Histéria do Brasil; estudando a Histéria do Brasil, com certeza vocé estuda a
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Histéria do Negro no Brasil e ai vocé comeca a estudar um pouco da Historia do
Negro e a diaspora (Treinel Stéphane)

A diaspora africana, ou 0 complexo cultural denominado “Atlantico Negro” (Gilroy,
2011) ou ainda “trans-atlantico” (Nascimento, 1989) é o0 que caracteriza 0 processo de
deslocamento, fluxo, rotas, circulacéo e hibridizacGes de aspectos culturais que nos imprimem
os transitos identitarios. E uma nocéo que funciona na ambivaléncia do pertencimento, pois ao
mesmo tempo em que remete a uma desterritorializacdo das culturas negras, traz a
reterritorializagdo em um novo contexto.

Este novo contexto territorial, pensando ndo s6 o espaco fisico, mas 0s aspectos
politicos, sociais, culturais e econdémicos que atravessam e se relacionam nesse territorio, é o
que determina e condiciona os diferentes significados atribuidos ao significante negro e as
identidades negras. Buscando um paralelo nessa compreensdo com o que Hall descreve sobre
a condicdo de didspora vivida pelos povos do Caribe, percebo a similaridade da situacdo dos

povos em didspora aqui no Brasil, com suas multiplas ou diversas identidades:

Na situacdo da diaspora, as identidades se tornam multiplas. Junto com os elos que
as ligam a uma ilha de origem especifica, ha outras forgas centripetas: ha a qualidade
de “ser caribenho” [“ser brasileiro”, no nosso caso] que eles compartilham com
outros migrantes do Caribe [Brasil] (HALL, 2011, p. 26-27).

Na concepgdo de Bhabha, ndo se trata exatamente de multiplas identidades, mas do
“modo como criamos identificagdes culturais hibridas”. Em seu conceito de hibridismo,
cunhado para questionar e “descrever a construgdo da autoridade cultural em condigdes de
antagonismo ou desigualdade politica” (BHABHA, 2011, p. 90), ou seja, as relacdes
desiguais de poder estabelecidas e fixadas nos “autoritarismos” dos signos culturais, Bhabha
busca identificar os processos pelos quais tais “autoridades” sdo tensionadas e se negociam
espacos culturais hibridos, a partir da cultura parcial. As identifica¢fes culturais hibridas
denotam ndo apenas a pluralidade de identificacdes e identidades possiveis, principalmente no
contexto da didspora, mas 0 modo como essas diversas identidades negociam e dialogam
entre si.

A diaspora representa de fato um lugar de complexidade que ndo permite “pureza”
étnica ou racial, devido a pluralidade de povos que ela abriga. As identidades forjadas em
diaspora sdo frutos de um processo historico especifico de fusdes, misturas, negociacles e
hibridizagcOes determinadas pelas relaces de poder, sempre desiguais. A situacdo descrita por

Hall (2011, p. 30) sobre o Caribe, se assemelha, mais uma vez, a situacdo do Brasil:
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Aqueles aos quais originalmente a terra pertencia, em geral, pereceram ha muito
tempo — dizimados pelo trabalho pesado e a doenga. A terra ndo pode ser “sagrada”,
pois foi “violada” — ndo vazia, mas esvaziada. Todos que estdo aqui pertenciam
originalmente a outro lugar. Longe de constituir uma continuidade com 0s nossos
passados, nossa relacdo com essa histdria estd marcada pelas rupturas mais
aterradoras, violentas e abruptas.

A diaspora negra, caracterizada pela vinda forcada de africanas/os escravizadas/os,
deixou marcas profundas nas populagdes negras no Brasil. A identidade forjada na concepgéo
de “nacdo” da légica colonial, que pretendia imprimir uma identidade cultural comum a estes
diferentes povos que aqui coexistiam (e coexistem), deixou um legado de desigualdades e
hierarquias entre brancos/as e negros/as, entre brancos/as e indigenas, entre todos aqueles que

sdo considerados, de certo modo, os “falsos nacionais”:

a identidade racial/cultural dos ‘verdadeiros nacionais’ permanece invisivel, mas é
inferida a partir (...) da visibilidade quase alucinatoria dos "falsos nacionais’ —
judeus, ‘carcamanos’, imigrantes, indios, negros (...) O fato de os ‘falsos’ seres
visiveis demais nunca garantird que os verdadeiros sejam ‘visiveis’ o bastante
(BALIMAR, apud BHABHA, 2011, p. 85-86).

No entanto, na experiéncia da diaspora, alguns processos foram desencadeados com o
intuito de identificar para além da dispersdo, pontos de unido que estabelecem uma
convergéncia e formam uma comunidade nos novos territérios. Ou seja, 0S crescentes
processos em torno da inclusdo (social, politica, econémica, cultural) e valorizacdo das
populagdes negras, equivalem ao longo processo de unido e reconhecimento da rede que
agrega “o conjunto da populagdo de descendente de africanos que ndo reside no continente e
torna-la consciente, em uma perspectiva comparada, da rede intercultural na qual se encontra
enlacada” (TAVARES, 2010, p. 79). Nas palavras de Tavares (2010, p. 80), a didspora
possibilita a formacdo ou encontro de:

um tipo de comunidade que embora ndo estivesse vinculada ao territério [africano],
ainda assim, preservava um conjunto de caracteristicas particulares e recriava, em
muitos aspectos, as préprias tradicfes da comunidade [de origem]. Quer dizer que,
além de preservarem marcas ancestrais, as comunidades da diaspora [negra] re-
criaram e inventaram tradi¢c6es como resultado do dialogo com as diversas culturas
envolventes.

Essa percepcdo remete a no¢do de comunidade descrita por Bhabha. A comunidade
seria o agenciamento coletivo de grupos e individuos que “tendo sido ‘coagido a uma posi¢ao
de sujeito negativa e genérica, o individuo oprimido a transforma em uma posicdo coletiva
positiva™ (BHABHA, 1998, p. 315). As chamadas “minorias” (maioria, no caso das

populagdes negras no Brasil) reivindicam suas diferencas numa rede de solidariedade e
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“encenam a forma simbdlica de auto-identificacdo representada através da fragmentacdo e
oclusdo da soberania do eu” (BHABHA, 1998, p. 315). Neste sentido “tornar-se menor, (...)
ndo é uma questdo de esséncia.. mas uma questdo de posicdo do sujeito” (LLOYD;
JANMOHAMED, apud BHABHA, p. 315), que renegocia com as posi¢cdes impostas e

inaugura novos modos de vida:

A comunidade perturba a grande narrativa globalizadora do capital, desloca a
énfase dada a producéo na coletividade "de classe" e rompe a homogeneidade
da comunidade imaginada da nacdo. A narrativa da comunidade substancializa
a diferenga cultural e constitui uma forma "cindida-e-dupla” de identificagdo
de grupo (...) por meio de uma contradi¢do especificamente "anti-colonialista”
da esfera pablica. Os colonizados se recusam a aceitar ser membro de uma
sociedade civil de suditos; consequentemente, eles criam um territério cultural
"marcado pelas distin¢gbes do material e do espiritual, do externo e do interno”
(BHABHA, 1998, p. 316-317).

O sujeito da didspora reivindica suas diferencas ao mesmo tempo em que enuncia seu
pertencimento a este novo territério do qual emerge. Os lacos minimos de identidade,
solidariedade e articulacdo produzidos em didspora correspondem a processos de invencao e
ressignificacdo de uma memoria cultural re-criada em solo brasileiro. Tal memaria cultural ou
cultura diaspdrica revestida em préaticas corporais, musicais, estéticas e cientificas — em
diferentes linguagens e modos de viver — possibilitam os elos de ligacdo das comunidades
insurgentes, das identidades insubordinadas pelos fluxos atlanticos, como nos diz Beatriz
Nascimento (1989): “O paz infinita, poder fazer elos de ligagdo numa historia fragmentada.
Africa e América e novamente Europa e Africa. Angola. Jagas. E os povos do Benin, de onde
veio minha mée. Eu sou atlantica”. Deste modo, as histérias fragmentadas se reinem nos

transitos das identificacdes coletivas, nas posicdes geradas pelos sentidos de comunidade:

A comunidade é o suplemento antagdnico da modernidade: no espaco metropolitano
ela é o territorio da minoria, colocando em perigo as exigéncias da civilidade; no
mundo transnacional ela se torna o problema de fronteira dos diasporicos, dos
migrantes, dos refugiados. As divisdes binarias do espaco social negligenciam a
profunda disjuncdo temporal - o0 tempo e o0 espaco da traducéo - através da qual as
comunidades de minoria negociam suas identificagdes coletivas. Isto porque o que
esta em questdo no discurso das minorias e a criagdo de uma agéncia através de
posic¢Bes incomensuraveis (ndo simplesmente maltiplas) (BHABHA, 1998, p. 317).

A comunidade emerge da cultura parcial que caracteriza a diaspora. O externo no
interno, o interno no externo, a parte no todo, o todo na parte: os entrelugares sdo 0s espagos

de articulacdo e negociacdo que permitem a enunciacdo da diferenca cultural. Enunciar as
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diferengas no contexto diaspdrico, configura os atos de tradugdo cultural, processos que na
concepgdo de Bhabha correspondem a construgéo hibrida das culturas:

(...) as culturas sdo apenas constituidas em relacdo a aquela alteridade interna a sua
atividade de formacdo de simbolos que as torna estruturas descentradas — é através
desse deslocamento ou limiaridade que surge a possibilidade de articular préaticas e
prioridades culturais diferentes e até mesmo incomensuraveis (BHABHA, apud
SOUZA, 2004, p. 125).

A traducdo cultural € a possibilidade de realocar os discursos investidos de
inferioridade sobre as populagdes negras e consequentemente, as identidades negras, em
outras posi¢cdes enunciativas para reinscrever a historia na perspectiva dos significados
produzidos em comunidades. A Capoeira Angola representa, nesse sentido, 0 reagrupamento
social e cultural de uma parcela da populacdo mundial que foi dispersada, mas se re-uniu em
diaspora, produzindo novas formas de identificacdo coletiva nas hibridizacGes intrinsecas.
Recriada em solo brasileiro, ela configura um ato tradutério de sobrevivéncia de aspectos
culturais, condensados em simbolos, significados e imagens.

A Capoeira Angola é compreendida enquanto uma comunidade cultural, um grupo que
partilha os mesmos codigos de pertencimento (ARAUJO, 2004, p. 14), fortalecendo lacos de
identificacdo e resisténcia das praticas de matriz africana. Embora existam diferentes grupos
de Capoeira Angola, que correspondem a diferentes linhagens e formas de compreender e
vivenciar a capoeira, observamos que ha uma instancia simbdlica da Capoeira Angola que se
esvazia das particularidades para atuar na coletividade. Deste modo, ela interfere na
construcdo das identidades subjetivas, produzindo identidades culturais hibridas que se
pautam no sentimento de pertencimento a um grupo especifico, ou a comunidade angoleira
como um todo.

A Treinel Camila, hoje integrante do Grupo de Capoeira Angolinha, liderado pelo

Mestre Angolinha, nos relata a importancia desse sentimento de pertencimento a um grupo:

Quando eu resolvi que eu precisava fazer parte de um grupo, depois de mais ou
menos trés anos sem treinar em grupo nenhum, porque... Eu ndo sei nem se eu
entendo isso racionalmente, acho que eu entendo emocionalmente. Eu gosto de ter
um grupo, eu gosto de fazer parte de um grupo. Na Capoeira Angola eu acho isso
importante. Era importante pra mim fazer parte de algum coletivo, que tivesse
preservando, que estive estudando, treinando... Era importante fazer parte de um
nlcleo, que estabelecesse isso como um trabalho, como manutengdo da cultura.
(Treinel Camila)
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Fazer parte da comunidade angoleira é se inserir em préticas culturais ressignificadas
nos transitos da afrodiaspora. Tais praticas produzem novos sentidos para velhos discursos e
nos fazem considerar a emergéncia de outras formas de significar, que néo se restringem pelas
fronteiras territoriais, mas se utilizam delas para criar novas rotas. Os caminhos sdo tortuosos
e ndo se desenham sem negociagdes, disputas, retrocessos e avangos. Mas sdo abertos por
sujeitos/““sujeitas” que visibilizam através da cultura, novas formas de enunciacdo e
identificacéo.

A identificacdo, entendida enquanto processo continuo que se realiza nas interacdes
socioculturais, representa as identidades em transito na diaspora: incomensuraveis, hibridas,
transitorias, contingentes; mas também alucinatorias, cindidas, marcadas e necessarias. As
identidades produzidas em diaspora oscilam entre a necessidade de libertacdo e afirmacéo;
entre os fluxos maritimos e os elos de ligacdo. Embora estabelecam novas rotas ao
tensionarem, atraves de praticas e narrativas, os discursos hegemonicos, elas ainda caminham
na limiaridade do pertencimento, da “identidade hifenizada de ser como afro-alguma coisa”
(TAVARES, 2010, p. 81).

Neste contexto, enfatizo que o sentimento de pertencimento para as populacdes da
afrodiaspora no Brasil ainda reside na contradicdo e, por conseguinte, na complexidade de: ser
brasileira e ndo se reconhecer nesta sociedade discriminatéria; ser negra, mas néo ser africana.
Atentem que, como dito por Hall, “Todos que estdo aqui pertenciam originalmente a outro
lugar”, ou seja, este territorio predominantemente indigena até a invasdo portuguesa, foi
ocupado por populacdes europeias e africanas, mas s6 as populacGes africanas e até as
préprias populacfes indigenas, ganharam os status de “falsos nacionais”. A identidade branca
hegemdnica ndo é hifenizada e muito menos abalada pela nocdo de ambivaléncia e
contradicdo nestes termos. No entanto, a nocdo de pertencimento, que pode ser analisada na
perspectiva do entrelugar, como espaco hibrido de intersecéo e transito, em que se identifica o
foco da diferenca - nesse caso a producdo que visibilizou o/a negro/a como o outro e lhe
atribuiu significados pautados na discriminacdo racial - e possibilita, com isso, o surgimento
de novas posic¢des, é determinante para se pensar o0 porqué de se reivindicar uma identidade
negra no contexto diasparico.

“Eu sou atlantica” ¢ a enunciacao da identidade afrodiaspérica que ressignifica o que
significaram para nos, nos discursos da cultura racista. No entanto, atingir a enunciagéo do
“eu sou negra” (ou “eu sou preta”) como auto-declaragdo positiva, inaugura um outro
repertério de significacbes ainda por se construir em muitas subjetividades,

intersubjetividades e identificacbes. Segundo Hall (2008, p. 110), “toda identidade tem



74

necessidade daquilo que lhe ‘falta’”, ou seja, toda identidade tem necessidade do
reconhecimento pela alteridade, pelo “exterior constitutivo”, pela diferenca que “exclui” ao
afirmar - pois, se digo que sou mulher, negra, brasileira, digo ao mesmo tempo, que, ndo sou
homem, ndo sou branca e ndo sou italiana. Toda identidade precisa ser construida, pois néo se
trata de uma instdncia homogénea e natural, mas de um processo naturalizado e
sobredeterminado, produzido nas relacbes de poder. O que lhe falta é, portanto, ndo o que
Somos, mas 0 que podemos nos tornar.

Penso, deste modo, que afirmar a identidade negra de forma positiva, € instaurar novos
significados nas dindmicas da linguagem, é pensar o significante negro/negra na perspectiva
da analitica da diferenca cultural, como espaco de articulacdo de novas producdes
enunciativas e simbdlicas. Nao significa naturalizar, fixar ou universalizar a identidade, mas a
compreender como um produto das condi¢des historicas, culturais e ideoldgicas.
Compreender que com os fluxos histéricos da falsa aboli¢cdo, o Brasil iniciou um novo
processo de exclusdo que reverbera até hoje, 126 anos depois, e que este contexto condiciona
as interacbes sdcio-historico-culturais, que se manifestam nas diferentes linguagens. O
objetivo ndo é essencializar a “negrura” ou ditar um Unico modelo de identidade negra, sem
considerar as diversas identidades e possibilidades de se “tornar” ou se “refazer” negra nas
suas proprias identificacbes, mas trazer a reflexdo sobre como fomos “langadas” nessa
identidade e como precisamos nos re-produzir nela, sob o nosso entrelugar enunciativo, para
enunciar novos discursos.

Por este caminho, considero necessario “discutir a identidade da diaspora negra,
porém nado limitada aos involucros biolégicos, geograficos ou culturais institucionalizados,
mas sim tecida, destecida e retecida nas mais diferentes préaticas cotidianas” (TEIXEIRA JR,
2013, p. 10). As praticas cotidianas sdo narrativas por onde enunciamos e produzimos nossas
identificacOes e estar imersa na pratica da Capoeira Angola é tecer, retecer e destecer nossas
identidades, na medida em que participamos dos processos pelos quais a cultura negra é
ressignificada nos transitos da didspora no Brasil: “A cultura passa a ser, a partir desse Viés,
um campo de significacdo e um terreno de luta, nos quais os processos de identificagcéo se dao
de acordo com as necessidades historicas dos sujeitos que compdem 0s grupos protagonistas
desses processos” (ABIBI, 2004, p. 27).

Falar de identidade negra, ou de cultura negra, é assumir uma postura critica e politica
frente as “historias tnicas” ou os discursos hegemonicos de uma cultura. E saber que estamos
adentrando um terreno de complexidade aonde ndo existe purismo, mas a ambivaléncia dos

transitos identitarios e do que podemos nos tornar nessas relacdes dialogicas. E destacar que a
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producdo cultural das populagdes africanas e dos seus descendentes diretos ou indiretos, opera
de modo efetivo na construcdo das identidades, produzindo um reconhecimento para
sujeitos/“sujeitas” negros/as e o conhecimento, ou também reconhecimento, para

sujeitos/“‘sujeitas” ndo negros/as. Para Gomes:

A cultura negra possibilita aos negros a constru¢do de um “nds”, de uma historia e
de uma identidade. Diz respeito a consciéncia cultural, a estética, a corporeidade, a
musicalidade, a religiosidade, a vivéncia da negritude, marcadas por um processo de
africanidades e recriacdo cultural. Esse “nds” possibilita o posicionamento de negro
diante do outro e destaca aspectos relevantes da sua histéria e de sua ancestralidade.
(GOMES, 2003, p. 79).

Considero a identidade ndo como um conceito essencial, mas como uma nogao
posicional “flutuante”, que se produz nas interacOes sociais, na relagdo com a alteridade e no
contexto historico-cultural da qual emerge. Se toda identidade tem necessidade daquilo que
Ihe falta, é porque s6 pode ser produzida nas diferencas culturais, na ambivaléncia e
instabilidade dos transitos, e posi¢des que assumimos ao longo da vida. O que nos tornamos
hoje ao nos enunciarmos negras/os, é o que fazemos daquilo que construiram para nos. E a
enunciacao da afirmacdo como ato de poder, para produzir novos discursos, novas narrativas
sobre as identidades negras e sobre todas as identidades que sofrem a marginalizacdo
historica.

“Interrogar a identidade, ndo como esséncia ou pureza do ser, mas compreende-la
como uma forma de significacdo dos individuos e suas presencas e producées no mundo”
(RUFINO JUNIOR, 2013, p. 71), como nos diz o autor, € um caminho para responder quem
precisa de identidade. Se essa resposta se faz necessaria, quem precisa de identidade séo as
minhas alunas/os, que até hoje ndo conseguem se reconhecer como negras/os nas constantes
aspiracOes, frustrantes, pela brancura. Quem precisa de identidade é quem busca pelo seu pai
e encontra na comunidade uma identificagdo possivel. Quem precisa de identidade sou eu, que
também me narro ao trazer as narrativas nesta pesquisa. Como nos relembra Schmitd (2011,
p. 15-16):

(...) aera das identidades ndo é coisa do passado, mas se atualiza de forma urgente e
imperativa face as dificuldades para a reconstrugdo historica do sujeito e da
identidade ndo discriminatoria em contextos minados por um arsenal de autoridade,
seja ela de caréater racial, sexual, étnico ou geopolitico, no caso as distin¢Bes entre
Leste e Oeste, Norte e Sul.

Ao longo deste capitulo busquei propor uma discussdo sobre os caminhos pelos quais

as identidades, identificacOes, diferencas e diferenciagdes sdo produzidas em meio aos
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discursos de uma cultura. Com especial atencdo as identidades negras, apresentei algumas
contradicGes sobre ser negra/negro no Brasil e sobre as dificuldades de pertencimento,
reconhecimento e visibilidade positiva huma cultura racista. Busquei através dos fluxos da
afrodidspora, discutir a fragmentacdo, mas também a ressignificacdo e agenciamento de
sujeitos/““sujeitas” imerso/as em praticas culturais de matriz africana, como a Capoeira
Angola.

Longe de encerrar as discussdes sobre identidade, ou de encerrar a propria identidade,
proponho no proximo capitulo, através das narrativas de angoleiras e angoleiros, a reflexao
sobre as reivindicagfes identitarias como enunciacdes politicas, negociadas nas praticas
culturais do cotidiano da pequena/grande Roda da Capoeira Angola.
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3 EU SOU ANGOLEIRA, ANGOLEIRO E O QUE EU SOU!: IDENTIDADES
REIVINDICADAS

Menino, quem foi seu mestre?

guem te ensinou a brincar

O teu mestre foi Besouro

aprendeu com Mangangéa

Eu aprendi com Pastinha

quero contigo Brincar

A capoeira de Angola

o africano quem mandou

Na capital de Salvador

foi Pastinha que me ensinou

Na roda de capoeira

reconheco esse valor
Ladainha — versdo Mestre Jodo Pequeno

Ié quem foi teu mestre

Menino quem foi teu mestre?

Mestre foi Salomao

Discipulo que aprendo

Mestre que dou licdo

O Mestre quem me ensinou

No engenho da Conceic¢do

A ele devo dinheiro,

Saulde e obrigacéo

Segredo de S&o Cosme

Mas quem sabe é Sdo Damido
Ladainha — versdo Mestre Bimba

Neste capitulo iremos abordar a construcdo da identidade angoleira, a partir da
narrativa das/dos praticantes do Rio de Janeiro e suas articulagdes com o discurso politico da
Capoeira Angola em Salvador. Iremos dialogar também, sobre a presenca de Africa na
Capoeira Angola e suas ressignificagdes no contexto diaspérico. Considerando que a Roda da
Capoeira Angola ndo narra apenas aquele contexto, mas se relaciona dialogicamente com
outros cotidianos — indicando que ela é ndo s a pequena, mas também a grande roda da vida
— propomos um dialogo entre as diferentes identidades enunciadas, reivindicadas e tecidas na
Capoeira Angola, para compreender o que comunicam sobre esta cultura e sobre a sociedade

como um todo.
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3.1 Identidades angoleiras

Em Novembro de 2013, aconteceu nos arredores do Centro e Zona Portuaria do Rio de
Janeiro a 322 homenagem Postuma a Mestre Pastinha. Nela estavam presentes alguns mestres
de Capoeira Angola da cidade, como Mestre Lumumba, Mestre Neco Pelourinho, Mestre
Marco Aurélio, Mestre Brinco, Mestre Carldo, Mestre Claudio (Chaminé), Mestre Magal,
Mestre Alcir e Mestre Peixe de Caxias, além de outras/os poucas/os participantes, entre
contramestres, treineis, alunas/os e pesquisadoras/es. O tema daquele ano era: o
“Amadurecimento das identidades na Capoeira Angola do Rio de Janeiro”, assunto sempre
presente entre as rodas de conversa na Capoeira Angola.

Embora todos os mestres tenham levantado questfes importantes, destaco as que se
fazem relevantes para este momento da pesquisa. Mestre Marco Aurélio, por exemplo, nos diz
que: a identidade de Capoeira Angola passou a existir bem recentemente com a vinda do
Mestre Moraes e aqueles que vieram através dele (outros angoleiros que vieram para a cidade
ou que foram formados aqui por ele); anteriormente a isso, a capoeira estaria muito ligada a
marginalidade, a cultura de rua, a pernada carioca (como vimos no primeiro capitulo); que
teria sido justamente a partir da vinda de Moraes, que comeca a haver uma preocupagdo com
a diferenciacdo entre Capoeira Angola e Regional; e que essa identidade seria, portanto, um
fendmeno muito especifico na cidade do Rio de Janeiro.

Mestre Carldo nos traz uma percepcao semelhante a do Mestre Marco Aurélio. Carlao
nos diz que a vinda de Mestre Moraes na década de 70, traz uma dramaturgia da capoeira
baiana que nao existia aqui, inclusive na formacédo da roda com trés berimbaus, dois pandeiros
(se referindo ndo a presenca dos instrumentos, mas a quantidade de instrumentos e como se
dispunham na roda), ou seja: a forma como Moraes traduziu, reinterpretou ou recriou o legado
de Mestre Pastinha. Mestre Moraes traz essa dinamica para o Rio e isso influencia
drasticamente a capoeira aqui, ndo s6 na forma de jogar, mas na identidade, de modo que a
identidade, o amadurecimento da Capoeira Angola aqui, tem muito a ver com a presenca de
Moraes por mais de 10 anos no Rio de Janeiro.

Como citado por Mestre Carldo e Mestre Marco Aurélio, Pedro Moraes Trindade
(Nascido em 1950), mais conhecido como Mestre Moraes, foi o precursor de uma linhagem
de Capoeira Angola inserida na cidade do Rio de Janeiro, na década de 70, a partir da
formacéo do seu grupo GCAP — Grupo de Capoeira Angola Pelourinho. Oriundo da escola de

Mestre Pastinha e seus discipulos, como o Mestre Jodo Grande, Moraes foi também um dos
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grandes responsaveis pela retomada da Capoeira Angola em Salvador, entre as décadas de 80
e 90 - periodo em que a Capoeira Angola estava “quase esquecida” frente a grande dimenséo,
nacional e mundial, alcancada pela Capoeira Regional, além do agravante da morte de Mestre
Pastinha, que ocorria em 13 de novembro de 1981.

Em 1982/1983, Moraes volta para Salvador e funda o GCAP. Era um periodo de forte
efervescéncia  politico-cultural,  caracterizada por alguns pesquisadores  como
“reafricanizacdo” da Bahia*. Inspirada pelo Partido dos Panteras Negras (nos EUA), pelo
movimento Black Power, pelo Reggae, pelo movimento de independéncia dos paises
africanos, pelo MNU (Movimento Negro Unificado)®, pela forca da religiosidade de matriz
africana, surge uma nova juventude angoleira (na perspectiva aqui trabalhada, liderada pelo
Mestre Moraes) pautada no orgulho e construcdo da pertenca étnica negra, através da
reafirmacéo politica da africanidade baiana.

Araujo, que foi aluna do Mestre Moraes e participou de todo este processo, atribui 0
discurso politico identitario dos angoleiros e angoleiras que ai se formavam, ao processo de
revalorizacdo da matriz africana - ja iniciado por Mestre Pastinha nos anos 40 - pelo qual se
reconhece “a construcdo de uma identidade positiva de ser angoleiro alimentada no debate
sobre a historia da capoeira, e seus desdobramentos” (ARAUJO, 2004, p. 155-156). Isso
porque, como aponta Mestra Janja, era um periodo em que muitos praticantes da Capoeira
Angola ndo se enunciavam enquanto angoleiros/as, ou por temerem a rotulacdo como
macumbeiros (como sdo chamados, na maioria das vezes, de forma pejorativa, 0s/as
praticantes das religides de matriz africana como o Candomblé e a Umbanda), ou por estarem
deslocados do status atingido pelos regionalistas, que ja eram bem mais numerosos na cidade

e no pais:

** Encontramos nos trabalhos de Magalhaes Filho (2011) e Castro (2007) a referéncia ao livro de Antonio
Risério Carnaval ljexa; notas sobre afoxés e blocos do novo carnaval afro-baiano (1981) sobre a
“reafricaniza¢do” na Bahia através dos blocos afros, como 1€ Aiyé (1974) e Olodum (1979). Por estes estudos,
vemos que Risério usa esse termo por compreender que este processo ja havia se dado no final do século XIX e
inicio do XX. Mas Risério afirma que tal processo ndo se deu apenas por essa via: “Trata-Se de um processo
bem mais geral: o da ‘reafricaniza¢do’ da vida baiana (e brasileira, evidentemente, a particularizagdo vai por
conta da perspectiva Regional aqui adotada). ‘Reafricanizacdo’ que esta tendo, no carnaval, seu climax, sua
expressdo mais densa e colorida, mas de modo algum se resume ai” (RISERIO, apud CASTRO, 2007, p. 175).

** Encontramos na Tese de Doutorado de Amilcar Pereira “O Mundo Negro”: a constitui¢do do movimento
negro contemporaneo no Brasil (1970-1995), informacdes sobre a fundagdo do MNU no ato puablico realizado
nas escadarias do Tetro Municipal de Sdo Paulo, em 7 de julho de 1978: “(...) Um ato publico de protesto
contra o racismo em meio a uma ditadura militar, ou seja, o enfrentamento do regime vigente em praca publica
(...), sem divida representava uma novidade para 0 movimento negro que se constituia no Brasil na década de
1970. (...) certamente 0 ato publico bem sucedido de 7 de julho e sua repercussao nacional e internacional,
também contribuiu para a criagdo de outras organizagdes negras e para o desenvolvimento de diferentes agdes
de outros movimentos sociais que lutavam contra a ditadura militar” (PEREIRA, 2010, p. 186-187).
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Como resultado destas transformagfes [momento em que a Capoeira Regional se
torna cultura de massa], a Capoeira Angola passou a representar um quadro
numericamente minoritario diante da capoeira hegemdnica [aqui incorporo ao texto
0 que Araljo colocou como nota — “Estima-se que seis milhdes de pessoas
pratiqguem capoeira no Brasil, sendo que os angoleiros ndo representam, sequer, 1%
destes”], e a formacdo dos angoleiros passa a ser apresentada como um bom
exemplo da complexidade que envolve as praticas educativas pautadas nas
africanidades brasileiras (ARAUJO, 2004, p. 96).

O fato é que Araujo, assim como outras pesquisadoras, aponta 0 GCAP como um dos
grandes responsaveis por colocar em pauta o debate racial no processo de reascensao da
Capoeira Angola em Salvador. Segundo a autora, 0 GCAP atuava por uma educacéo politica
de suas/seus integrantes, contribuindo na formacdo e producdo de identificagdes positivas
também através de estudos sobre a historia africana e seus descendentes, além de atuar
externamente “(...) num coletivo de organizagdes politico-culturais, compondo o Conselho
Estadual da Comunidade Negra na Bahia, e adquirindo credibilidade politica junto as demais
organizag6es dos movimentos negros naquela cidade” (ARAUJO, 2004, p. 156):

E necessario que tomemos os desdobramentos do processo de reafricanizacio
da cultura e do discurso negro a partir dos anos 70, para entendermos a
reafirmacdo de valores étnicos enquanto estratégias de conquistas sécio-
politicas, produtoras de identidades, que fazem ressurgir, em meio as
organizagdes negras brasileiras, a importancia dos chamados grupos culturais
e suas praticas educativas voltadas as populac@es distanciadas de modelos de
convivéncias positivas, sobretudo no espaco escolar. (ARAUJO, 2004, p. 149-
150)

As praticas educativas do GCAP incluiam a organizacdo de oficinas de Capoeira
Angola®, que além de promoverem debates e articulagdo com outros setores dos movimentos
negros, promoviam a afirmacdo da importancia da ancestralidade nas praticas de matriz
africana, ao trazer os mestres antigos para darem os treinos nas oficinas. Era uma forma de
colocar alguns mestres em atividade, revitalizando a Capoeira Angola e permitindo a
continuidade dessa cultura e das suas linhagens especificas atraves dos/as discipulos/as
(ARAUJO 2004, CASTRO 2007, MAGALHAES FILHO, 2011). Destaco também, a

importancia do ingresso das, hoje, Mestras Janja e Paulinha no inicio do GCAP de Salvador:

*® Segundo Mestre Cobra Mansa, o nome “oficina” veio da conversa com outro Mestre de nome Armandinho:
“nesse processo de organizagdo a gente chega pro Armandinho, sentando conversando, ‘a gente tem que
colocar um nome pra esse evento’, e ai Armandinho falou: ‘por que a gente ndo coloca oficina?’; ‘p0, oficina?’
‘¢ porque é uma coisa de grupos de teatro, no teatro a gente sempre tem essa coisa de oficina” (COBRA
MANSA, apud MAGALHAES FILHO, 2011, p. 113). O surgimento das oficinas como forma de ensino da
Capoeira Angola era inovador, pois unia rodas, treinos, palestras e mostras, “(...) reunindo grande parte do
movimento negro e da intelectualidade afro-baiana. A iniciativa de articular a capoeira angola com o
movimento negro e a universidade, em tempos de redemocratizacdo e efervescéncia cultural, foi como um
fosforo em rastilho de pélvora” (MAGALHAES FILHO, 2011, p. 114).
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jovens universitarias na época, que contribuiram com um suporte de intelectualizacdo da
Capoeira Angola (no sentido académico)*’ para o GCAP e com a atuagdo do grupo nos
moldes das aspirac6es politicas dos Movimentos Negros, no tocante as necessidades impostas
pela discriminacdo racial e social. Ao mesmo tempo, o grupo buscava preservar valores mais

tradicionais das africanidades e a presenca destas na capoeira. Para Mestre Moraes:

Defender a africanidade da capoeira ndo significa que o0 GCAP esteja envolvido com
algum movimento de segregacdo, como algumas pessoas querem ver, mas chamar a
atencdo de uma parte da sociedade que ainda teima em divulgar a capoeira como
manifestacdo genuinamente brasileira, sem levar em consideragdo que o negro
africano teve grande participacdo na nossa historia cultural (GCAP, apud ARAUJO,
2004, p. 150).

Outra pauta fundamental do GCAP era a de assumir a Capoeira Angola como prética
guiada pelos valores da tradicdo e da ancestralidade, organizando espacos puramente
angoleiros*® em contraponto & hegemonia da Capoeira Regional, acusando-a de
“embranquecida e cooptada pela classe dominante (...). Como conta Mestre Cobrinha [Cobra
Mansa]: ‘A primeira batalha que nos tivemos foi com o pessoal da regional. Porque até antes
ndo existia uma discussdo com a capoeira regional, ndo existia esse embate ferrenho’”
(MAGALHAES FILHO, 2011, p. 122). No trabalho de Castro, encontramos a explicacdo de
Mestre Moraes (2007, p. 217):

*" Em uma entrevista concedida pela Mestra Janja & revista eletrdnica Inventando a pélvora, ela nos diz que:
“quando comegamos no GCAP, eu ¢ Paulinha éramos as duas unicas que estdvamos na universidade e éramos
as mulheres chegando e o grupo percebeu um diferencial que a capoeira ndo estava acostumada: a presenca da
mulher falando e atuando enquanto capoeirista. (...) E a partir dai foi que ndés comegamos um trabalho,
produzindo novos pensares que tiveram como resultado o entendimento de uma geragao, de um grupo que se
fortaleceu por lagos de cooperacdo, amizade, de um fazer coletivo, ou seja: tenho um compromisso com os
meus, existe uma militancia voltada para a promocdo destas pessoas que socialmente tinham mais dificuldades
e nds saiamos buscando fazer com que 0 nosso conhecimento ou pelo menos o fato de estarmos posicionados
num espago que para este grupo era fechado, como € a universidade, que faca algum sentido para a nossa
militancia. Somos acusados por alguns capoeiristas de que entregamos a Capoeira Angola para os intelectuais.
Na realidade, os capoeiristas angoleiros que descendem dessa matriz, eles se fizeram intelectuais dentro da
capoeira, pra que eles se sentissem melhor aparelhados para enfrentar uma estrutura institucional. Mas se
alguns acham que isso quebra com a ‘pureza’ da nossa tradigdo, discordo, se a gente pegar a historia do Brasil
e pensar todos os lugares onde a capoeira chegou, ela chegou exatamente pela capacidade de fazer uma leitura
do entorno no qual o capoeirista estava inserido”. Ver a entrevista em:
http://www.inventandopolvora.org/CMJres_port.htm.

*8 Espacos puramente angoleiros, significavam espagos em que s6 se exercia a Capoeira Angola. Embora
tenhamos acompanhado o processo de desenvolvimento de ambos os estilos de capoeira e saibamos que eles se
relacionam e se interferem mutuamente (seja por comparacéo, excluséo, ou assimilacdo), era importante,
naquele contexto, demarcar simbolos que constituisse suas identificagGes diferenciadas. Embora hoje seja
comum ouvirmos discursos por parte dos regionalistas de que praticam os dois estilos (jogam Angola no inicio
da roda, por exemplo), 0 mesmo nao se identifica nos angoleiros/as.


http://www.inventandopolvora.org/CMJres_port.htm
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Os mestres de capoeira angola que estavam aqui, mesmo oriundos da academia de
Mestre Pastinha e de outras escolas, alguns estavam até jogando capoeira angola,
mas ndo assumiam a capoeira angola como uma manifestacdo num sistema oposto a
capoeira regional. Eles ndo faziam isso. S6 que eles ndo faziam isso, mas o pessoal
da capoeira regional tinha consciéncia de que estava ali para fazer oposicdo a
capoeira angola. Entdo a capoeira angola foi afundando, afundando e desaparecendo.
A supremacia era da capoeira regional o tempo todo.

A Capoeira Regional tinha uma ampla adesao da populacédo do Brasil e ja se expandia
pelo mundo. Com uma forte vinculagdo a luta e ao esporte, além de sua entrada em alguns
espacos escolares e academias, a Capoeira Regional representava um entrave para a
revitalizagdo da Capoeira Angola, vista pelos regionalistas como “jogo de velhos”. Foi
preciso que Mestre Moraes entrasse, de todas as formas, nas disputas de poder, como dito por
Cobra Mansa: “ai vem Mestre Moraes com aquele jeito de jogar e tome-lhe rasteira. Era uma
outra maneira de partir pra cima, até um pouco mais agressiva. Deu uma outra visdo pras
pessoas dos outros estilos” (COBRA MANSA, apud MAGALHAES FILHO, 2011, p. 117).

Numa postura mais combativa, que também se influenciava pela postura politica de
insercdo nos Movimentos Negros, a Capoeira Angola se constituia na construcdo da
valorizacdo e fortalecimento de uma identidade negra, que parecia estar imbricada com o

orgulho de ser angoleiro, como nos relata Mestre Cobra Mansa™:

Eu acho que criou um certo orgulho de dizer: “eu sou angoleiro”, porque as pessoas
diziam: “ah, sou capoeira”. E ai a gente vem com essa bandeira. Eu considero isso a
mesma luta que houve no Movimento Negro na década de 70, quando as pessoas
diziam: “ah, sou brasileiro, ndo sou negro”. Sempre quer se desviar de alguma
maneira pra ndo sofrer uma discriminagdo muito grande. Entdo acho que surgiu da
mesma forga: “eu sou negro, sou bonito”. “Eu sou angoleiro, jogo com qualquer
um” (COBRA MANSA, apud MAGALHAES FILHO, 2011, p. 130-131).

Parece surgir assim em Salvador, o orgulho de se reivindicar angoleiro/angoleira
frente a um campo dominado pela Capoeira Regional e frente a uma demanda da valorizacédo
e nocdo de pertenca etnicorracial negra. Num contexto que inspira discursos especificos, a
nocdo da comunidade angoleira vai sendo tecida e re-tecida, a partir das significacbes e
ressignificagcbes produzidas pelo agenciamento coletivo de individuos que reivindicam suas

identidades culturais e subjetivas. Como nos ensina Brah (2006, p. 372, grifo meu),

* Mestre Cobra Mansa (Cinésio Feliciano Pecanha), também conhecido como Cobrinha, foi aluno de Mestre
Moraes no Rio de Janeiro. Depois vai para Salvador e participa da fundagdo do GCAP com Mestre Moraes,
com quem prossegue na Capoeira Angola, até criar, com outros mestres de capoeira em 1995, a Fundacédo
Internacional de Capoeira Angola — FICA — em Washington. O trabalho da FICA prossegue até hoje, em varias
cidades do Brasil e em varios paises do mundo.
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A supressdo parcial do sentido de uma identidade pela asser¢cdo de outra nédo
significa, contudo, que diferentes “identidades” ndo possam “co-existir”. Mas se a
identidade é um processo, entdo é problematico falar de uma identidade existente
como se ela estivesse sempre ja constituida. E mais apropriado falar de discursos,
matrizes de significado e memdrias histéricas que, uma vez em circulacao,
podem formar a base de identificagdo num dado contexto econdmico, cultural e
politico. Mas a identidade que é proclamada é uma re-feitura, uma construcéo
contexto-especifica. A proclamacdo de uma identidade coletiva especifica é um
processo politico por oposicdo a identidade como processo na e da subjetividade. O
processo politico da proclamagdo de uma identidade coletiva especifica envolve a
criacdo de uma identidade coletiva a partir de uma miriade de fragmentos (como
colagens) da mente (...).

E, portanto, na dimens3o da cultura, e nos usos politicos que podem ser feitos desta,
gue se negociam as identificacbes e diferenciacbes possiveis e necessarias para as
reivindicagdes coletivas e subjetivas. E nos sentidos da cultura, “(...) que os angoleiros tecem
suas teias de significados reelaborando o interdito e o fazer estético naquilo que lhes aparece
enquanto possibilidade” (ARAUJO, 2004, p. 136). E na prética da Capoeira Angola enquanto
discurso revestido de simbolos instituidos, memorias historicas e matrizes de significados,
gue as angoleiras/angoleiros produzem suas identidades, atravessadas pelas relacdes
dialdgicas, estabelecidas nas interagdes sociais e nas ressignifica¢des grupais.

As novas significacdes elaboradas pela pratica deste grupo produz o que podemos
chamar de identidade coletiva, um “processo de significacdo pelo qual experiéncias comuns
em torno de eixos especificos de diferenciacdo — classe, casta ou religido [etnia, género, etc.]
— sdo investidas de significados particulares” (BRAH, 2006, p. 371-372). Os lagos
estabelecidos em torno da identidade angoleira, remetem as estratégias de sobrevivéncia
social, resisténcia politica e cultural das matrizes africanas e das consequentes africanidades
hibridizadas por aqui.

Reivindicar-se angoleira/angoleiro, praticante de Capoeira Angola, neste contexto, é se
identificar com um conjunto de fatores que parecem permear e definir essa prética. E abracar
uma causa: a causa angoleira, que parece estar bem forjada e assentada numa consciéncia de
pertencimento e de luta, pautada em valores de matriz e linhagem propria. E fazer parte de um
grupo que possui codigos especificos de conduta, preservacdo e identificacdo, aspirando certa
“pureza” e um retorno as raizes de ‘além-mar’. Mas o que de fato se reivindica hoje, ao se
enunciar angoleira/o? Este € um dos interesses desta pesquisa, pois embora essa visdo
explicitada acima, seja compartilhada por muitas e muitos praticantes, ela ndo representa um
coro unissono: ela tem muitas vozes.

Considerar apenas uma perspectiva do ser angoleira/angoleiro, é desconsiderar as

varias vozes presentes nesta pratica; é desconsiderar o sentido dialégico e a complexidade dos
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processos pelos quais as identidades, mesmo grupais, se organizam. Por isso a necessidade de
compreender o que é ser angoleiro/angoleira para todos/as e cada um, entendendo 0s
diferentes enunciados e seus pontos de intersecdo; pensando quais os sentidos estdo sendo
produzidos nessa enunciacdo e reivindicacdo, e se estes sentidos se relacionam com o

pertencimento etnicorracial que parece estar impregnado nessa prética: a identidade negra.

Eu digo que sou angoleira, porque é forma, a movimentacdo que eu aprendi, a
filosofia de luta, de danga, da cultura, é Capoeira Angola. Meu mestre tem o
compromisso de permitir que a gente VA sempre em outros grupos, em outros
mestres de Capoeira Angola, pra gente ta cada vez mais em sintonia e se apropriar
da movimentacdo e da cultura, da histéria, da perspectiva de mestres diferentes da
Capoeira Angola. (...) As minhas referéncias sdo de Capoeira Angola da Bahia, esse
modelo de capoeira diferente do Rio de Janeiro, que veio com o Mestre Moraes.

()

Ser angoleira pra mim é aprender essa linguagem da Bahia, essa linguagem de
capoeira, esse jeito de resisténcia cultural, que é uma linguagem diferente da do Rio
de Janeiro. Eu ndo sei te dizer até que ponto que ela é diferente, mas é uma capoeira
mais disfarcada de brincadeira, € uma capoeira com musica, diferente da Capoeira
do Rio de Janeiro do século XIX. E uma capoeira que mistura essa danca, que
ensina a viver, que vai mostrando através da movimentagdo simulag¢fes da vida...
Entdo assim, eu acho muito dificil definir o que é ser angoleira... Ndo tem como
definir, a definicdo restringe, limita o significado do que é, mas pra mim ser
angoleira ¢é essa filosofia de vida, que ensina a gente a viver na pequena roda, a
grande roda que € a vida, a esquivar, a jogar, a mandingar... A observar sempre 0 em
torno, a ter nog¢do de espacgo, ta em sintonia com o ritmo, respeitar os mais velhos,
escutar mais, falar menos... Eu acho que tem varias formas de ser angoleiro.
Como eu cresci jogando Capoeira Angola, a parte do final da infancia e o inicio da
minha adolescéncia, que € 0 momento mais de t4 conhecendo 0 mundo, eu conheci
o mundo através da Capoeira Angola. Entdo ser angoleira pra mim, é ta
buscando as raizes, entendendo de onde eu vim, 0 que eu sou, pra onde eu vou.
Acho que isso é ser angoleiro. (Treinel Erida, grifos meus)

A narrativa da Treinel Erida traz aspectos importantes sobre o tema. Aponta-nos por
exemplo, a capoeira praticada no Rio de Janeiro do século X1X e as mudancas implementadas
por Mestre Moraes posteriormente. Relembro que Mestre Moraes e 0 GCAP contribuiram
para a reascensdo da Capoeira Angola em Salvador, sob a perspectiva do enfrentamento e
luta, fato que também se deu no Rio de Janeiro a partir dos anos 70, 80. Como dito
anteriormente, o Rio vinha de um contexto de maltas, de lutas nos ringues, de capoeira de rua
que se esportivizou, adentrando escolas e academias (embora ndo tenha abandonado as ruas e
0s aspectos culturais). O grupo Senzala, como aponta Moraes, era um forte representante da

Capoeira Regional nos anos 70 e foi com ele que o embate se deu:

Naquela época, a gente tinha que fazer capoeira angola diante de outro estilo de
capoeira, que naquele momento era liderado pelo grupo Senzala. Esse grupo jogava
capoeira Regional e o Rio de Janeiro ndo acreditava na existéncia da capoeira angola
com um potencial para estar nos espa¢os onde estivessem outros tipos de capoeira. E
eu consegui mostrar que a capoeira angola ndo era sd aquela diversdo, aquele
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folclore que eles acreditavam e alguns ainda acreditam (MORAES, apud CASTRO,
2007, p. 215).

Segundo Magalhées Filho (2011, p. 117), foi preciso aperfeicoar o treinamento da
escola de Mestre Pastinha, para fazer frente aos capoeiristas formados pela escola de ginéstica
intensiva que se configurava a Capoeira Regional desta época: “Com a transformacao do
biotipo do capoeirista, hipertrofiado pela musculacdo, estes pregavam a extin¢do da capoeira
angola, afirmando que ‘angoleiro a gente pisa na cabeca’”. Mestre Moraes teve que aliar um
forte treinamento e posicdo de enfrentamento, baseada em muitas cabegadas e rasteiras, ao
discurso pautado na tradi¢do e ancestralidade da Capoeira Angola. No entanto, Moraes volta
para Salvador na década de 80, o que provavelmente influencia a construcdo identitaria e a
linguagem de resisténcia dos angoleiros formados aqui.

Outro aspecto importante da fala da Erida é reconhecer na ancestralidade as bases para
compreensdo dos fundamentos da capoeira, legado deixado pela linguagem de resisténcia de
Mestre Moraes. Esta base, na escuta e reconhecimento dos mais velhos, € uma das formas
pelas quais a capoeira exerce seus processos educativos, encenando através das
movimentacdes do jogo, simulacGes da roda da vida. Ser angoleira é também uma filosofia de
vida, que a partir dos processos educativos e da busca pelas raizes identitarias, nos ensina a
viver.

Na narrativa de Maicol, encontramos outros apontamentos sobre a mesma questéo:

A minha base, é ldgico, é de angoleiro, eu comecei com os mestres angoleiros.
Agora, em relacdo a ser angoleiro, (...) a galera tem que entender o seguinte, Moraes
foi uma pessoa, Moraes foi o cara, Moraes fez, falou, fez. O que acontece é que hoje
a galera herdou o discurso do Moraes, mas ndo herdou as praticas e ai isso
complica muito. Entfo, 0 que é ser angoleiro hoje? E ser o que essa galera ai... faz
um monte de coisa e na hora de fazer, ndo vé€? (...) Porque a galera chega e fala,
“capoeira € tradicdo, capoeira é isso e aquilo” e ai vocé vai ver a pratica da galera, é
toda errada, € uma tremenda hipocrisia. A gente fala de resisténcia e ndo sei o que, ai
vocé pergunta a galera, € de uma forma muito vaga. (...)

Hoje em dia vocé faz capoeira, vocé vé como eu vejo, acredito que se tem uma
margem de erro é de 20%, a maioria das rodas, quando termina as rodas, é s6 pra
falar que tem outra roda ou pra apresentar alguém. Ninguém d& uma ideia, ninguém
faz uma questdo, uma andlise critica do que aconteceu, do que vai acontecer, de
como aquilo influencia na sua vida e como aquilo foi. (...)

Entdo... (...) na verdade eu constatei as mazelas que a gente tem no meio angoleiro.
Mas assim, tem umas coisas muito boas, I6gico, se ndo eu ndo faria parte desse
grupo. A questdo de eu ser angoleiro, (...) é 0 seguinte, antes de eu comecar a fazer
capoeira, e isso também é uma consideracdo pessoal, antes de eu comecar a fazer
capoeira angola, eu ja era angoleiro, so fui saber que aquilo tinha o nome de
angoleiro. Porque eu vivia, todos aqueles conceitos que a galera passava dois trés
anos pra aprender numa academia, eu vivia aquilo na vida real. Morei na rua, ndo
tive pai, ndo tive mée... me virei. E eu entendo a capoeira como a arte de vocé dar
0 seu jeito, “se vira nos 30”, ndo baixa a cabeca pra ninguém (...)
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Curto muito o discurso filoséfico da Capoeira Angola, essa é a questdo de ser
angoleiro, porque funcionou na minha vida. Toda essa questdo de ta ligado, de
correr atras, de melhorar a vida; usar todos esses conceitos de seguir, cair levantar,
tudo ja tava na minha vida e é por isso que eu t6 ai. (Treinel Maicol, grifos meus)

O Treinel Maicol foi aluno do Mestre Mano, do Grupo Flor da Gente. Ele nos conta

que entrou na capoeira ha uns 10 anos atrés:

Eu tava morando em Vargem Grande, meu irmdo comecou a fazer capoeira com o
Mestre Mano, aqui na UNE (Unido Nacional dos Estudantes). Ai o Mestre soube do
trabalho dos meus pais, que era um trabalho pra crianca, uma instituicdo; ai ele
resolveu oferecer bolsa pra trés alunos, trés pessoas de 14, ai eu vim com esses trés,
vim com a galera, mas ai depois todos eles foram embora e eu fui o Gnico que fiquei.
(Treinel Maicol)

Embora Maicol traga muitos aspectos relevantes para esta discussao, nao irei me ater a
todos, visto que a proposta desta pesquisa ndo € esgotar a prosa, mas justamente levanta-la e
trazer a reflexdo sobre estas questdes. Gostaria, no entanto, de salientar alguns pontos. Maicol
também se refere a importancia de Mestre Moraes, porém questiona o fato de alguns/algumas
praticantes ndo corresponderem aos discursos de tradicdo e resisténcia codificados pelo
mestre, 0 que ja nos traz um panorama interessante sobre como a capoeira se configurou aqui

no Rio, apds sua partida:

Havia umas outras coisas que se contrapunham ao Senzala, mas que ndo era
capoeira angola. Era uma mistura, era uma capoeira angola ndo sistematizada, s6
isso. Capoeira angola com um discurso filosofico e politico eu ndo encontrei 14. Na
realidade, eu ndo formei esse discurso no Rio de Janeiro. A (nica coisa que eu fazia
era a capoeira que aprendi na Academia de Mestre Pastinha, mas sem esse discurso,
sem essa verbalizac8o. 1sso comegou a acontecer a partir do momento em que eu
voltei para Salvador. (MORAES, apud CASTRO, 2007, p. 215).

Ou seja, Mestre Moraes teria implementado este estilo e filosofia de Capoeira Angola no Rio
de Janeiro, mas ainda ndo com todos os discursos politicos, como o “africanista”, que se
desenvolveram com mais propriedade e fundamentacdo em Salvador. E isso, provavelmente,
influencia, em muito, a forma como os cddigos de pertencimento serdo ressignificados por
este coletivo, que talvez ndo tenha vivenciado com a mesma dindmica do GCAP, em
Salvador, estes aspectos politicos.

Trago, com isso, uma reflexdo que precisa ser mais investigada, para termos um
panorama maior com outras narrativas, de como esses discursos foram codificados por aqui.
De todo modo, ndo podemos deixar de mencionar e reconhecer a importancia dos que aqui

ficaram e escreveram outras historias para manter a Capoeira Angola no Rio de Janeiro e
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difundi-la por outras cidades e paises no mundo; o que por si sd, j& se configura uma
resisténcia.

Como dito pelo préprio Maicol, ele constata as mazelas do meio angoleiro, mas
também reconhece suas potencias. Reconhece na Capoeira Angola a arte de subverter as
I6gicas de dominacdo, resistindo e se virando para seguir em frente, mesmo sobre condigdes
desfavoraveis de opressdo. Aponta os aspectos filosoficos da capoeira como importantes
nesse processo e nomeia sua condicdo de angoleiro, a partir do encontro com a Capoeira
Angola.

Carlo Alexandre Teixeira, conhecido na capoeira como Mestre Carldo, comegou
capoeira em 1981/82. Foi aluno de Mestre Marco Aurélio, Mestre Armandinho e Mestre José
Carlos, num momento em que todos trabalhavam juntos. Depois ele é retirado do GCAP pelo
Mestre Moraes (como dito por ele) e funda o grupo Kabula, por volta de 2004. Quando
pergunto para Mestre Carldo se ele se enuncia enquanto angoleiro e o que isso significa, ele

me diz:

Angoleiro ndo no conceito de hoje em dia. Eu ja me questiono muito disso, o que é
ser angoleiro. Eu acho que o angoleiro é... Porque fica muito aquela coisa assim: o
angoleiro é uma pessoa especial. O angoleiro é diferente do regional, ou, o angoleiro
é diferente do contemporaneo. E ndo é. Tem pessoas especiais na Contemporanea,
tem pessoas especiais na Regional e tem pessoas especiais na Angola. Tem pessoas
que ndo sdo nada especiais ha Angola, nada especiais na Contemporanea e nada
especiais no Ministério da nossa Republica. E tem pessoas que sdo especiais 1&
também. Entdo ndo é a Angola (...). Os Pastinianos, como Neco fala, muito bem
falado, somos Pastinianos, mas ndo sé Pastinianos, somos também chefes de familia,
estudamos mestrado nédo sei aonde, isso também vai quebrando, nés vamos botando
a cara e encarando isso como uma constru¢do nossa. (...). Ela tem valores muito
bonitos, mas tem muito mais coisa por ai. Mas se eu sou angoleiro? Eu sou também
Angoleiro. Mas eu sou muitas outras coisas. (Mestre Carl&o)

A fala de Carldao aponta um aspecto caro a questdo da minha pesquisa. Com o
desenrolar desta, desde a perplexidade inicial que a moveu até o momento presente, fui
percebendo que mesmo a Capoeira Angola sendo uma manifestacdo da cultura negra, capaz
de movimentar historicamente signos importantes para a construgdo da sociedade e para a
sobrevivéncia de aspectos culturais de matriz africana ressignificados na afrodiaspora, ela ndo
age como uma “entidade”, mas depende muito dos aportes significados por suas/seus
praticantes. Ou seja, a Capoeira Angola ndo € necessariamente uma unidade que age por si s6
— tendo o poder de influenciar diretamente quem a experiencia —, mas age a partir do uso que

seus agentes, praticantes, fazem dela.
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Como dito por Mestre Carldo, existem pessoas especiais na Capoeira Angola, como
em outros estilos de capoeira, assim como existem pessoas ndo especiais. Neste sentido,
considero Mestre Moraes, Mestra Janja e tantas outras angoleiras e angoleiros, pessoas muito
especiais na codificacdo, ressignificacdo e mesmo na invencao de valores para a Capoeira
Angola, que podem contribuir muito na luta contra as desigualdades sociais, raciais, de
género®, etc., vivenciadas em sociedade.

Ao mesmo tempo, outras pessoas - ou as mesmas pessoas, na complexidade que é
inerente ao ser humano - podem partir destes mesmos simbolos e por ignorancia, descuido ou
ma-fé, emprega-los de forma a ratificar os estere6tipos e disparidades cunhados nas relacdes
de poder. Quero dizer com isto, que mesmo dentro da Capoeira Angola, podemos encontrar
contradi¢Bes e desigualdades que se manifestam de varias formas, também nos jogos de
discursos, indicando as diferenciacbes e diferencas num ambiente que se pretende
hegemonico nos seus principios.

Ser angoleira/angoleiro para algumas praticantes, por exemplo, é pertencer a uma
determinada linhagem®" que tenha se estabelecido e bebido de fontes especificas da Capoeira
Angola, provenientes da escola de Mestre Pastinha, por exemplo, ou dos discipulos® deste.
Como na ladainha que abre esse capitulo, a pergunta: “menino/a quem foi seu mestre?”,
significa de onde vocé veio, com quem aprendeu e qual a sua linhagem na Capoeira Angola,
assunto que perpassa a identidade angoleira. A pureza que me referi anteriormente tem
relagdo intrinseca com essa questdo da linhagem, que quer determinar os ‘angoleiros/as
puros/as’, os ‘verdadeiros/as angoleiros/as’. Embora este debate sobre as diferentes linhagens
da Capoeira Angola ndo seja meu foco de discussdo, me interessa apenas menciona-lo, para
identificar as disputas existentes, mesmo nesse grupo. Sobre o assunto, a Treinel Camila nos
diz:

%0 A insercdo da discusso sobre a quest&o de género feminino na Capoeira Angola, teve uma forte influéncia das
Mestras Janja e Paulinha, ambas oriundas do grupo GCAP e liderancas do grupo Nzinga. Embora tenhamos
algumas referéncias de mulheres importantes em toda trajet6ria da capoeira — como podemos encontrar no
artigo de Pires (2012) Uma “volta ao mundo” com as mulheres capoeiras: género e cultura negra no Brasil
(1850-1920) — é notdria a dificuldade de visibilizar o protagonismo destas mulheres, em um ambiente ainda
muito masculino e machista. Sobre o Nzinga, acesse o site: http://www.nzinga.org.br/.

> A linhagem se refere a uma linha especifica de pertencimento e desenvolvimento na Capoeira Angola, que
remete a sua ancestralidade. Ou seja, vocé é discipulo de determinado mestre/mestra, que foi discipulo de
determinado mestre, etc.

52 0 termo discipulo é comumente usado na Capoeira Angola para designar um aluno/a formado/a ou em
formacao. Quero ressaltar que existem varias formas de se formar na Capoeira Angola e essa experiéncia pode
ser diferenciada para cada praticante.


http://www.nzinga.org.br/
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Eu t6 até pensando muito sobre isso [sobre ser angoleira], porque teve uma época,
no Chaming, que a gente sofria muito bullying (risos), agora eu posso dizer esse
nome. Porque a gente ndo era considerado Capoeira Angola, porque o Chaminé veio
do Senzala e tal. (...) Eu tenho pensado muito sobre o sentimento, o que é ser
angoleiro, o que é ser capoeirista. (Treinel Camila)

Camila foi por muitos anos aluna do Mestre Claudio, antes de mudar para o grupo do
Mestre Angolinha. Lider do Grupo de Capoeira Angola Volta ao Mundo, Mestre Claudio
Nascimento (conhecido por Mestre Chaminé, embora ndo queira mais usar esse apelido, como
sera dito a diante), assim como muitos outros mestres, migrou da Capoeira Regional para a
Capoeira Angola. Mestre Claudio foi treinar Capoeira Angola com o Mestre Neco Pelourinho
—um dos discipulos diretos de Mestre Moraes no Rio — para aprender esta outra linguagem de
capoeira, embora ja fosse considerado Mestre na Capoeira Regional. Mais tarde, ele foi
formado mestre na Capoeira Angola, pelo Mestre Neco Pelourinho.

S0 apds alguns anos de vivéncia na Capoeira Angola, consegui compreender do que se
tratava esse “bullying”. Sendo aluna do Mestre Claudio e integrante deste grupo, acompanhei
as disputas de poder e legitimidade que circulavam por nés e pela Capoeira Angola como um
todo: disputa por valores e simbolos que pudessem demarcar e legitimar as posicoes
identitarias que mais correspondessem a tradigdo “genuina” da Capoeira Angola.

E justamente no discurso da tradico, que mais observamos as contradicdes presentes
nesta pratica. A tradicdo é presente na fala de varias das angoleiras e angoleiros que por aqui
transitam e se relaciona, sem duvida, as bases da identidade angoleira. Mas o que o discurso
da tradicdo movimenta para a Capoeira Angola; os modos como ela é ritualizada, seguida e
preservada, ou ndo, € o0 que a torna importante.

No livro A invencéo das tradi¢des, Hobsbawm define de forma diferente, as tradi¢des
“genuinas”, das “inventadas”. Por “tradi¢do genuina” entende-se as “que surgiram e que se
tornam dificeis de localizar num periodo limitado de tempo — as vezes coisa de poucos anos
apenas — e se estabeleceram com enorme rapidez” (HOBSBAWM, 2012, p. 7). Por “tradigdo

inventada”,

entende-se um conjunto de préaticas, normalmente reguladas por regras técitas ou
abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam inculcar
certos valores e normas de comportamento através da repeticdo, o que implica,
automaticamente, uma continuidade em relagéo ao passado (HOBSBAWM, 2012, p.
8).

No entanto Hobsbawm nos alerta que “a forca e a adaptabilidade das tradigdes

genuinas ndo deve ser confundida com a ‘inveng¢do de tradigdes’. Nao € necessario recuperar
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nem inventar tradicdes quando os velhos usos ainda se conservam” (HOBSBAWM, 2012, p.
15). Os velhos usos seriam o que o autor classifica como “costume”, aquele que “ndo pode se
dar ao luxo de ser invariavel, porque a vida ndo € assim, nem mesmo nas sociedades
tradicionais” (HOBSBAWM, 2012, p. 9). O “costume” se diferencia, portanto, das
“tradigdes”, que sdo invariaveis, sob esta perspectiva, e se apoiam em préticas fixas de
repeticéo.

Compreendo que devemos fazer uma analise cuidadosa, quando falamos de tradi¢ao
na Capoeira Angola. Identifico que ha na formacdo histdrica da capoeira, diferentes
exigéncias, que se relacionam aos diferentes momentos por ela trilhados. Podemos inferir os
discursos acerca da tradi¢do reafirmados por Mestre Pastinha como “invengdes” pautadas Nos
antigos costumes ou como renovacdo dos costumes antigos, que se adaptam a nova realidade.

Segundo Castro:

As tradicbes, ou o cultivo de costumes antigos, sdo também elementos da
modernidade, discursos que somente foram pronunciados diante da afirmagdo do
moderno, quando se tornou necessario afirmar a importancia da cultura tradicional
como uma voz que rompe com o siléncio e com a existéncia subterrnea a que
estava submetida. A tradicdo € a cultura do antigo atualizada no presente,
transmitida por geracdes através da oralidade, cujo conceito somente se tornou
possivel com o surgimento da sociedade moderna. (CASTRO, 2007, p. 28).

Vimos que os anos 30 foram marcados por profundas transformacdes sociais e
politicas que também envolviam o surgimento da Luta Regional Baiana elaborada por Mestre
Bimba. Neste sentido, Mestre Pastinha precisa reagir frente aos novos discursos, ritualizando
uma série de costumes e os transformando em tradicdes (MAGALHAES FILHO, 2011, p.
45). Isto ndo significa dizer que estes costumes ou tradi¢cBes ndo estivessem em vigéncia, ou
ndo fossem identificados, mas que a configuragdo do momento exigia a emergéncia de
discursos antagonicos aos impostos, para reafirmar antigos valores (assim como Moraes fez
mais tarde, na década de 80). O que ocorre é que a tradicdo é viva e, portanto, aberta as

transformaces necessarias para sua propria sobrevivéncia:

A articulacdo social da diferenca, da perspectiva da minoria, € uma aos hibridismos
culturais que emergem em momentos de transformacao historica. O “direito” de se
expressar a partir da periferia do poder e do privilégio autorizados ndo depende da
persisténcia da tradicdo; ele é alimentado pelo poder da tradicdo de se reinscrever
através das condi¢es de contingéncia e contraditoriedade que presidem sobre as
vidas dos que estdo “na minoria”. O reconhecimento que a tradi¢do outorga ¢ uma
forma parcial de identificacdo. Ao reencenar o passado, este introduz outras
temporalidades culturais incomensuraveis na invengdo da tradicdo. Esse processo
afasta qualquer acesso imediato a uma identidade original ou a uma tradicdo
“recebida” (BHABHA, 1998, p. 20-21).
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N&o ha como pensar em tradigdo, sem pensar em reinvencao. A propria reascensao da
Capoeira Angola pelo Mestre Moraes, jA era uma recriagdo dos codigos e simbolos
aprendidos na escola pastiniana, aliados as exigéncias e intervencdes politicas do momento.
Mas ainda assim, observamos na Capoeira Angola disputas por pureza, legitimidade e
conduta adequada a tradi¢do, que ndo sdo compartilhadas por todos e todas os/as angoleiros/as

e obviamente, néo se estabelecem sem contradigéo:

Hoje em dia eu vivo mais contradicdo do que tradicdo. No meu meio, eu tenho
vivido uma fase muito dificil de capoeira, nos ultimos 4, 5 anos... tem sido muito
dificil... ja teve momento em que eu tive vontade de parar de dar aula de capoeira,
porque eu ja ndo aguento mais, eu ja ndo sei o que é verdade, o que é mentira, 0 que
é tradicdo, o que € historia, o que é mito, perdi a referéncia total, entdo é dificil para
mim hoje em dia, chegar para um aluno e dizer: olha, isso é pau, isso é pedra.
Porque, na verdade, vocé aprende que tradicdo é feita todos os dias, tradi¢do é uma
coisa que as pessoas adotam e que outras pessoas vdo adotando e que com 0
processo passa a fazer parte daquele grupo, e ai vira tradi¢cdo. Entdo eu tento passar
para os meus alunos, hoje em dia, uma visdo um pouco aberta do que é Capoeira
Angola e a0 mesmo tempo colocar para eles que tem certas coisas que ndo devem
ser mudadas (COBRA MANSA, apud ARAUJO, 2004, p. 206).

A tradigdo na Capoeira Angola se ancora na memoria, na ancestralidade e na
circulacdo dos saberes que se transmitem de geracbes em geracdes de angoleiras/os. Como
um processo em construcdo diaria (como dito por Mestre Cobra Mansa), a propria palavra,
qgue vem do termo Latim traditio, significa entregar, passar a diante, tal como é feito na
transmissdo dos ensinamentos de mestres/as a discipulos/as. A tradicdo € um repertorio
cultural, que diz respeito a um modo de vida e visdéo de mundo compartilhada pela
comunidade angoleira, resguardando aspectos que nao devem ser mudados para sua prépria
manutencdo, mas que se traduzem no momento presente para producdo de novos significados.
Ela deve ser entendida, como li certa vez numa frase do historiador Luiz Antonio Simas,
quanto um “elemento potencializador de invengdes de mundo”, que traz 0 peso da memoria
ancestral para contribuir com nossas lutas e reivindicagdes atuais.

Neste influxo, Mestre Carldo ao nos falar sobre a Capoeira Angola e o ser angoleiro,
nos diz que:

Eu pego esses valores, essa histéria, ou essa memoria que Moraes, mal ou bem, é
uma coisa Unica, que viaja, sai da Bahia, cria uma linhagem no Rio de Janeiro (...).
Tém muitos simbolos ai. Esses simbolos que a gente tem que explorar, o que
tem de beleza nesses simbolos ai? Quando morre alguém na Bahia, que tinha o
cajado la da capoeira, tinha o berimbau, e Moraes resolve voltar e realmente
consegue fazer ressurgir aquilo, parece que tem uma questdo mitica ai, que foi o
momento em que a capoeira ressurge. Isso que é importante de pegar, estudar,
explorar o que aconteceu. Mas a Capoeira Angola ndo se resume a isso. Pra gente

isso € bonito, mas tem outras coisas. A gente tem que pegar a histdria do outro
também, para entender e dar valor a histéria do outro também.
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(...) O que, nessa historia, tem um significado, tem um valor realmente importante
pra ser disseminado e transmitido para as proximas geracfes e 0 que nao é pra ser
disseminado. Isso que é a minha questdo. O que a gente tem que melhorar nisso.
(Mestre Carlao, grifos meus)

Como toda esta producdo simbdlica da Capoeira Angola, contribui para nossas
reivindicagdes atuais? Como esta producdo identitaria pautada na coletividade angoleira,
traduz o passado e se manifesta no presente? Penso que ha uma responsabilidade ao
reivindicar esta identidade angoleira que caminha com uma perspectiva de luta e
transformacdes. O Treinel Stéph traz um pouco desta no¢do de compromisso na manutencao e

transmissdo deste conhecimento:

Hoje em dia o angoleiro € uma coisa que nem sei se é verdade, porque a Capoeira
Angola que a gente conhece hoje, foi uma capoeira que foi resgatada nos anos 70
pelo mestre Moraes. E depois por outros mestres (...).

O que é a capoeira? E um ritual, é uma luta, praticada num ritual musical. Que tem
uma histdria. E ser capoeirista, é tentar praticar com maior respeito essa luta dentro
desse ritual. Tentar estudar, tentar trazer pra si, pra rua, pro dia-a-dia tudo que a
gente aprende, pra saber se defender se precisar, saber conversar sobre a histéria da
capoeira, saber assumir sua vertente de capoeira, saber ensinar, passar pro outro,
saber escutar, aonde buscar conhecimento. Saber se posicionar também. Acho que
tem uma diferenca entre as pessoas que jogam capoeira e 0s capoeiristas. (...) mesmo
na Capoeira Angola, acho que tem pessoas que podemos dizer que ainda ndo séo
angoleiras. Jogam capoeira pra jogar, mas talvez ndo tenham o compromisso com a
tradicdo, com a histéria, com os mestres antigos que sdo a referéncia. (Treinel
Stéphane)

Entre os angoleiros e angoleiras presentes nesta pesquisa, Stéphane é o Unico
estrangeiro. Nascido na Franca, Stéph — como é reconhecido e como autorizou ser chamado —
comecou Capoeira Angola em Bordeaux, com um grupo de pessoas interessadas em estuda-la.
Mais tarde, esse grupo convida Mestre Marrom>? para dar uma oficina no ano 2000 e em 2002

0 Dorado, um aluno da escola de mestre Marrom, estabelece um nucleo do grupo l4. “Em

2003, eu decidi passar por dois meses aqui no Brasil pra treinar de novo com o Marrom. E,

faz 10 anos agora...”:

Um angoleiro, um capoeira, tem essa responsabilidade, essa implicacdo. Entdo o
capoeirista, talvez seja aquele que vem, treina, aparece pouco em roda, ndo sabe
muito bem tocar, ndo sabe muito bem cantar, quando canta talvez ndo sabe o sentido
que ta cantando, ndo corre atras das rodas dos outros grupos na rua, ndo corre atras
dos eventos. E ndo s6 da capoeira, também nao se interessa pelo resto da cultura
onde vive a capoeira. A capoeira ela vive, num contexto de cultura popular. Aqui
no Rio tem o Jongo, que é uma cultura da regido do Rio de Janeiro (...). O Samba...
Ou se interessar talvez por outras culturas populares que ndo sdo do Rio, enfim, se

53 Anastacio Marrom coordena a Associacio de Capoeira Angola Marrom e Alunos, surgida na década de 90
(embora s6 em 2001 tenha sido fundada como Associacédo de capoeira Marrom e Alunos e posteriormente,
tenha sido reconhecido o Angola em seu nome, como dito no site da associagéo:
http://www.marromealunos.com/ ).
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interessar pelo contexto também. Ver alguns eventos, algumas conversas, debates
sobre a cultura, a sociedade negra, a comunidade negra em geral. Se questionar
sobre 0 que a gente €, em relacédo a essas pessoas. Também eu sou fotografo, a
fotografia que eu faz, tem a ver diretamente com 0 meu caminho na capoeira,
minhas descobertas, o que eu aprendi. Entéo pra ser angoleiro, capoeira, tem que
se interessar a cultura e ndo sé a capoeira. (...) (Treinel Stéphane)

Stéph relaciona essa nogéo de responsabilidade, com a importancia de aprender um
pouco mais sobre a cultura na qual esta inserido. Preservar a ancestralidade, ver eventos,
participar de debates e compreender mais sobre a cultura negra, questionando o nosso lugar de
angoleiro/angoleira em relacdo a “essas pessoas™: “para ser angoleiro, capoeira, tem que se
interessar a cultura e ndo sé a capoeira”. Diria que temos que nos interessar pela cultura e
pelos significados que a propria Capoeira Angola traz, para pensar 0 nosso lugar enquanto
praticante e no que podemos contribuir com esta perspectiva de luta que a identidade abarca.

Para a Treinel Camila:

Sobre 0 meu sentimento de angoleira, eu acho que ser angoleiro, € mais uma atitude
do que um movimento, do que: ah, é a negativa do Jodo Grande, é a negativa do
Pastinha (...) Entdo eu vejo mais como uma atitude, uma postura. (...) A coisa da
atitude, também se revela no jogo, na relagdo que eu tenho com vocé quando a gente
ta jogando. (...) Entdo a gente tem que entender quais sdo as atitudes, as posturas e
tentar, 0 maximo possivel, respeitar a prépria capoeira, a prépria mae capoeira. (...)
E uma atitude, um fundamento, respeitar o fundamento.(...)

Entdo eu acho que manter a tradicdo, manter o guia, manter certas coisas, ajudam a
gente a deixar essa cultura mais presente pra quem vem. (...) Daqui a 10 anos, ou 5,
ou 2 anos, qual vai ser a representatividade da Capoeira Angola aqui? Talvez se
perca muita coisa. Nesse sentido, que eu gostaria de contribuir como capoeirista,
como angoleira. E eu acho que como angoleira eu posso contribuir com a minha
postura, com a minha atitude (...), com a minha maneira de me relacionar, dentro e
fora da roda. (Treinel Camila)

A postura e a atitude da angoleira hoje, além de se relacionar com o passado
reconhecendo os vinculos ancestrais, tem a responsabilidade na transmissao dos fundamentos
da Capoeira Angola para as proximas geragcfes. O que iremos preservar neste discurso? Como
gueremos que a capoeira seja representada e reconhecida? A Contramestra Cristina também

nos fala sobre estes apontamentos:

Eu acho que ser angoleira é principalmente ter uma postura de discipulo de uma
ancestralidade, que traz uma historia. Isso significa vocé entender que existem
coisas dentro da Capoeira Angola, fundamentos, todos esses conceitos sdo téo
discutidos hoje, polemizados, mas existem coisas fundamentais, digamos assim,
gue precisam ser preservadas pra que ela continue sendo, de alguma forma,
aquela arte pela qual a gente se apaixonou. Entdo tem alguns elementos dentro da
Capoeira Angola, que ndo podem ser negligenciados, que fazem o diferencial.
(Contramestra Cristina, grifo meu)
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Cristina Nascimento comecgou capoeira aos 28 anos, em 1993. Apos se interessar pela
pratica a partir da Somaterapia>*, a Contramestra Cristina foi aprender capoeira com o Mestre
Neco e depois com o Mestre Manoel do grupo Ypiranga de Pastinha, com quem seguiu até
pouco tempo antes de fundar o seu grupo, Mucambo de Aruanda. Cristina nos traz claramente
a compreensdo da identidade angoleira como uma perspectiva politica de resisténcia do
legado africano em didspora. Aponta este aspecto como fundamental na atitude destas/es
praticantes, ndo apenas para ficar no discurso, mas para trazer o reconhecimento de uma

matriz de suma importancia, que nos foi historicamente negada:

Mais importante do que fazer a discussdo do que é tradicional, do que ndo é
tradicional, é olhar pra esse legado que nos foi deixado. T4, desse legado, 0 que é
fundamental pra gente continuar dizendo que faz alguma coisa que vem dessa
heranca? E entender que o ritual é importante, que tem aspectos ali, dentro da roda
de capoeira, que sdo sagrados mesmo pra gente. O espago da orquestra, 0 que é a
musicalidade pra gente, 0 que isso ta representando, o que € essa heranca africana.
Acho que isso € muito importante porque quando a capoeira, que antes era sd
capoeira, quando a capoeira se dividiu, tinha uma coisa que era muito presente no
discurso do mestre Pastinha e talvez de outros contemporaneos (...), que é essa
heranga da cultura africana que a gente recebeu. Ele era muito incisivo nisso, que a
capoeira ela tem essa, ele ndo falava com essas palavras, que ela tem uma matriz
africana, ele aprendeu com um africano (...). E isso eu acho que é uma atitude
politica, que o angoleiro, angoleira, ndo pode perder essa caracteristica de lembrar as
nossas raizes mesmo, mas nao é s6 lembrar no discurso, é entender que alguns
elementos que estdo ali postos, por mais que ela va se transformando, e isso é
inevitavel, alguns elementos sdo fundamentais porque estdo ligados a esse
pensamento. Vem de uma outra vertente, de uma contribuicdo que a gente recebeu
historicamente na nossa formagdo e que durante muito tempo foi negado. Mas é
importante porque é parte constituinte da nossa identidade também. Entdo se
existem poucos lugares que a gente pode vivenciar isso de alguma forma, a gente
precisa preservar. (...) Por mais que existam algumas diferengas de grupo pra grupo
de Capoeira Angola, tem ali um ritual presente no momento da roda.

()

Ndo tem uma definicdo Unica do que é ser angoleiro, é ter em mente uma
diversidade de elementos que precisam estar presentes ali. (...) E entender que é uma
outra vis&o de mundo que a gente precisa preservar. (...) E muito importante que as
pessoas se descubram mesmo dentro da capoeira. Essa coisa de que a capoeira ndo
entra, sai, que mestre Pastinha falava também. A capoeira ndo entra, a capoeira sai,
porque é isso, € buscar dentro de vocé aquela energia que te mobiliza prata ali. E eu
acho que a Capoeira Angola ndo pode perder principalmente isso. (Contramestra
Cristina, grifos meus)

Percebemos com estas narrativas, quais aspectos estdo se movimentando na Roda para

a tessitura de uma identidade angoleira. Percebemos os pontos de convergéncia e manutencao

> A somaterapia utiliza a Capoeira Angola como recurso terapéutico e politico. “A Somaterapia (...) é um
processo terapéutico-pedagégico, realizado em grupo e com énfase na articulacao entre o trabalho corporal e 0
uso da linguagem verbal. (...) A Soma defende a ideia de terapia como um processo que visa oferecer
ferramentas as pessoas, para que possam ampliar suas lutas por mais autonomia nos planos emaocional, social e
ético-politico. As sessdes da Somaterapia abordam ainda os conceitos de organizagdo vital da Gestalterapia, 0s
estudos sobre a comunicagdo humana da Antipsiquiatria e a arte-luta da Capoeira Angola”. Ver
http://www.somaterapia.com.br/ e o video Capoeira Angola — a liberdade do corpo em
http://www.somaterapia.com.br/galeria/videos/a-liberdade-do-corpo/
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da identidade coletiva, a0 mesmo tempo em que observamos as subjetividades neste processo
de identificacdo e diferenciacdo. Contudo, entre contradicdes e tradigOes, talvez alguns
aspectos dos fundamentos da Capoeira Angola, como a heranca africana ja reivindicada pelo
Mestre Pastinha e o proprio posicionamento politico de enunciacdo da valorizacdo da
identidade negra adotado posteriormente pelo Mestre Moraes, ndo sejam alcangados por
todas/os as/os praticantes, ou sejam vivenciados de formas diferentes para cada uma/um.
Neste sentido, interessa-nos compreender com as angoleiras e angoleiros desta
pesquisa, como so interpretadas as interacdes imanentes entre Africa e Brasil e como ela se
reveste de reinvencOes, ressignificagdes e reivindicagdes entre as/os praticantes, pois,
enunciar “eu sou angoleira/angoleiro”, neste cenario especifico, pode significar muito mais do

que pertencer a uma, ou outra, linhagem de Capoeira Angola.

3.2 Africas na pequena/grande roda

Como j& vimos nas narrativas de algumas angoleiras e angoleiros desta pesquisa, a
Africa é tdo presente na Capoeira Angola, quanto a imagem de mestres como Moraes e
Pastinha™. Assim como “o/a angoleiro/angoleira”, a Africa é comumente cantada nas rodas
de Capoeira Angola, como por exemplo, em uma das vers@es desta cantiga, que pode variar

de acordo com os improvisos do/a cantador/a:

Eu sou angoleiro, angoleiro é o que eu sou
Eu sou angoleiro (coro)

Angoleiro de valor

Eu sou angoleiro (coro)

Africano que ensinou

Eu sou angoleiro (coro)

N&o nego meu natural...

Também observamos na ladainha que inicia o capitulo, a Africa que vem do africano, através

da Capoeira Angola ensinada por ele:

A capoeira de Angola
O africano quem mandou

% \Wolto a enfatizar que a imagem destes mestres se destaca pelo recorte desta pesquisa. No entanto, s&o muitos
0s mestres e mestras (embora o nimero de mestras seja ainda pequeno) que influenciaram e influenciam a
trajetdria da Capoeira Angola, seja desta linhagem especifica, ou de outras linhagens.
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Na capital de Salvador
Foi Pastinha que me ensinou

Ser angoleiro/angoleira parece caminhar, em certa medida, com “ser africano”, ou ao
menos, enuncia a participacdo em uma pratica pautada nas africanidades. Como dito pela
Contramestra Cristina, hd uma matriz africana que era enunciada por Mestre Pastinha, quando
ele dizia ter aprendido com um africano. Contava 0 mestre que quando crian¢a, havia um
menino vizinho que batia nele todos os dias. Bastava sair de casa e 0 menino, que era mais
velho e mais forte, ficava feliz em “tirar” vantagem do garoto franzino. Até que um dia, um
velho africano de nome Benedito que morava nas redondezas e acompanhava tudo da janela,
ao ver Pastinha chorar mais uma vez por apanhar do menino, o chamou para ensinar a tal
capoeira. Pastinha teria aprendido muito com o velho Benedito, o que possibilitou sua vitéria
mais tarde, sobre o menino briguento. Por isso, nos diz Mestre Pastinha em seu livro
Capoeira Angola (reeditado em 1988, p. 20): “Nao ha ddvida de que a capoeira veio para 0
Brasil com os africanos”.

Mas como o discurso da Africa na Capoeira Angola é interpretado por cada angoleira
e angoleiro? Sera que todas/os compartilham do mesmo modo esta origem e significado?
Quais os sentidos produzidos neste discurso? O que isso potencializa nas identidades grupais
e subjetivas (entendendo as identidades subjetivas como reflexo das interacGes sociais e

culturais)? Quando pergunto a Treinel Erida sobre essa Africa na capoeira, ela me diz:

Primeiro eu vejo a capoeira, como a maior parte dos pesquisadores ja viram, como a
capoeira emergindo no Brasil, no territério brasileiro. Entdo ela ndo nasce em solo
africano, mas ela vai nascer em africanos na didspora. Entdo pra mim ela é
africana por isso. (Eu reconhe¢o que hd uma participacdo importante da populacdo
indigena, nos rituais, até porque a populagdo indigena no Brasil estava sendo
escravizada, junto com negros, eliminada.) Entdo pra mim ela é africana, porque ela
é africana na didspora, ela ¢ feita por africanos, criada no ambiente de senzala, no
ambiente de escravizacdo, ainda que urbano. (Treinel Erida, grifo meu)

A origem africana se tornou uma busca nos processos identitarios, tanto de
angoleiras/os quanto de alguns outros sujeitos/“sujeitas” na afrodiaspora. As dispersdes
forcadas que trouxeram Bantos, lorubas, Fons e tantos outros povos do continente africano
para o Brasil, além dos desdobramentos da histéria que dificultou a inser¢do de negras/os,
africanas/os ou brasileiras/os, no pos-aboli¢cdo, foram determinantes nos processos identitarios
desta sociedade. A concepc¢do de identidade nacional forjada enquanto uma unidade que
ignorava as diferencas culturais e étnicas que coexistiam neste pais, forcou negras e negros a

reconhecerem na Africa a sua “redencdo”. Em seu trabalho sobre a didspora no Caribe —
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exemplo que se aplica perfeitamente ao Brasil — Hall (2011, p. 40) analisa a quest&o,

trazendo-nos a complexidade da metéfora africana:

(...) a “Africa” é o significante, a metafora, para aquela dimensdo de nossa sociedade
e histéria que foi macicamente suprimida, sistematicamente desonrada e
incessantemente negada e isso, apesar de tudo que ocorreu, permanece assim. (...) A
raca permanece, apesar de tudo, o segredo culposo, o c6digo oculto, o trauma
indizivel no Caribe. E a “Africa” que a tem tornado “pronunciavel”, enquanto
condicdo cultural e social de nossa existéncia.

Foram indmeros os movimentos que alimentaram, ao longo da historia, a ideia de
unido dos povos africanos ou descendentes destes nas didsporas, para enunciar nossa condicao
de existéncia. Um dos movimentos que teve relevante importancia foi o Pan-Africanismo, um
complexo movimento de ideologias, vertentes, anseios e visdes de mundo, que ja esbocava
seu inicio em meados do século XIX com as teorias de Crummell na Libéria (APPIAH,
1997), mas teve no século XX como grandes expoentes, Du Bois, Marcus Garvey, Aimé
Césaire, Léopold Senghor, Abdias do Nascimento, entre outros.

O movimento pan-africanista se desenvolveu no contexto das lutas de libertacdo dos
povos africanos da dominagéo colonial europeia e teve no ressignificado conceito de racga, o
grande centro norteador (APPIAH, 1997). A raca, e consequentemente a ancestralidade
africana ou parcialmente africana, era 0 que unia as populacdes negras espalhas pela
afrodidspora no mundo. E embora com pensamentos diferentes — alguns defendiam que os/as
negros/as, africanos/as ou descendentes, deveriam retornar para Africa dado a incapacidade de
convivéncia entre as diferentes ragas; outros acreditavam na importancia dos lacos
estabelecidos entre as ragas, considerando que ndo deveria existir supremacia de uma sobre a
outra — 0 movimento pan-africanista foi de grande importancia para levantar a pauta das
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questdes raciais pelo mundo, de forma politica, literaria e cultural®. Como nos diz Tavares

(2010, p. 79):

Todavia, embora estivesse predominantemente organizado fora da propria Africa, [0
movimento pan-africano] manteve-se completamente no interior da chamada
experiéncia cultural e politica africana, atuando como o “eu enunciador” da voz e da
luta anticolonial erguida tanto no continente africano, como fora dele, no territorio
da diaspora.

% No campo literario e cultural podemos identificar que o pan-africanismo “abrigava” outros movimentos, como
o movimento Negritude, que teria aparecido pela primeira vez em um poema de Aimé Césaire e depois
propagado por varios outros intelectuais e artistas, que reivindicavam a identidade negra e sua cultura, no
contexto da dominagéo colonial. Appiah (1997, p. 28) aponta Senghor como “expoente da negritude — o
principal movimento literario franc6fono africano e afro-caribenho de nosso século”.
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Podemos dizer que muitos dos movimentos negros de hoje, “beberam na fonte” das
diferentes formas de atuacdo do pan-africanismo e construiram a partir desta ideologia, a
perspectiva de unido, solidariedade e “irmandade” das populacdes negras espalhadas na
diaspora africana, para contribuir na luta contra a discriminacao racial. E que se hoje, algumas
pessoas reivindicam uma “identidade africana”, muito se deve a forma como a ideia de Africa
foi produzida pelos colonizadores e posteriormente recriada pelos/as africanos/as ou negros/as

na diaspora e na propria Africa:

E verdade, é claro, que a identidade africana ainda estd em processo de formagéo.
N&o ha uma identidade final que seja africana. Mas, ao mesmo tempo, existe uma
identidade nascente. E ela tem um certo contexto e um certo sentido. Porque, quando
alguém me encontra, digamos, numa loja de Cambridge, ele indaga: “Vocé ¢ da
Africa?” O que significa que a Africa representa alguma coisa para algumas pessoas.
Cada um desses rétulos tem um sentido, um preco e uma responsabilidade
(ACHEBE, apud APPIAH, 1997, p. 241).

Ja observamos que toda e qualquer identidade € produzida, tecida e re-tecida nos
discursos que circulam na cultura. As experiéncias comuns, sejam de dispersao, de condicdo
social, de género, etnia, etc., sdo determinantes em nossos processos de identificacdo e nas
consequentes posicoes de sujeito que iremos assumir. Contudo, precisamos compreender que
em alguns momentos, essas identidades se tornam potentes numa perspectiva de luta contra as
varias formas de discriminacéo e opressdo, e em outros, elas acabam servindo para ratificar os
esteredtipos com os quais lutamos.

Sabemos que a imagem ainda compartilhada por muitos/as sobre Africa, corresponde a
um produto do discurso colonialista. Isso justifica o fato de que ao perguntar para algumas das
minhas alunas/os 0 que elas/eles conhecem sobre Africa, as respostas serem: “so tem preto”,
“s6 comem agua e areia” e “sdo muito pobres”. Se este ¢ um pensamento ainda comunicado
por diferentes faixas etarias, como pude observar, significa que este é o discurso propagado e
ainda ndo desfeito pela sociedade, ou mesmo pela instituicdo escolar na qual estudam.

Do mesmo modo, se queremos reivindicar uma identidade africana e a importancia de
Africa para o Brasil, precisamos destitui-la da historia tnica contada, para trazer a perspectiva
das vérias regides, troncos linguisticos, grupos étnicos, ideologias e mesmo culturas que
existem no continente africano. Trata-se de um continente diverso, que abriga diferentes
pensamentos, etnias, costumes e tradigdes. E se falarmos, pensarmos ou cantarmos Africa sem
considerar sua heterogeneidade, estaremos caindo, de algum modo, nas malhas dos discursos

homogeneizantes e Unicos.
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Dito isto, podemos compreender que “a Africa” (com o artigo antecedendo) é uma
Africa imaginada e produzida nas narrativas diasporicas. Narrativas que foram e sdo potentes,
para reinscrever uma historia marcada pela discriminacdo e invizibilizacdo, ou visibilizacao
negativa e estereotipada, das varias Africas que foram reinventadas, no Brasil, pelos
diferentes agentes. Estas reinvenc6es ndo se dao fora das relagcdes de saber e poder, mas nas
negociacGes complexas que estes sujeitos/“sujeitas” afrodiaspdricos/as, ou transnacionais,

como dito por Mestre Carl&o, estabelecem para a sobrevivéncia na/da “terra no exterior™':

Eu acho que essa questdo que envolve diaspora e transnacionalidade, agora é um
tema que ta todo mundo estudando na historia, na antropologia. O que é ser
transnacional? Vocé é uma pessoa transnacional. Vocé tem histdrias, geneticamente
até falando, como eu também tenho, como minha filha também tem, que séo
africanos, isso ndo tem como negar. Sé que vocé nasceu no Brasil, vocé se misturou
com varios elementos do Brasil. Entdo essa questdo do Afrocentrismo, quando vocé
td num pais que é diasporico, pra mim ela [capoeira] é afro-brasileira, mas que tem
elementos irrefutiveis africanos (...). Ela é africana, mas sintetizada no Brasil,
sintetizada fora da Africa. (Mestre Carl3o)

Os caminhos trilhados para a sobrevivéncia das africanidades no mundo foram
diversos e exigiram um exercicio de traducdo. Neste contexto, as constantes negociacdes de
identidades e diferengas culturais dos “participantes da diaspora”, pode ser caracterizada pelo
que Bhabha chama de cosmopolitismo vernacular: “aqueles que estdo continuamente levando
uma vida na qual ndo negam as suas origens, mas as experiéncias de suas vidas exigem que
eles traduzam suas culturas e que vivam nessa zona de traduc¢des” (BHABHA, 2012). Diante
da impossibilidade de traduzir ou de representar “fielmente” uma cultura em transito,
decorrente dos processos de hibridizacdo, a traducdo é a forma de comunicacdo possivel
destes sujeitos que, de algum modo, afirmam suas origens africanas, mas sdo necessariamente
obrigados a ressignificar e traduzir essa cultura parcial: “Eles usam a cultura parcial da qual
emergiram para construir visdes de comunidade e versdes de memdria historica que atribuem
uma forma narrativa as posi¢cdes minoritarias que ocupam; o externo do interno: a parte no
todo” (BHABHA, apud SOUZA, 2004, p. 128).

Ainda na esteira de Bhabha, podemos entender o ato de tradugéo cultural como carater
inventivo e articulador dos entrelugares. O entrelugar pode representar um reencontro com
Africa ou a manutencéo e recriagio dos lagos de ancestralidade, para se inventar ou visibilizar

narrativas em que redefinamos processos identitarios de negras e negros em nossa sociedade:

57 Expresséo tomada de empréstimo do artigo de Hall: Pensando a Diaspora - reflexdes sobre a terra no exterior
(2011, p. 25).
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O trabalho fronteirico da cultura exige um encontro com "o novo" que ndo seja parte
do continuum de passado e presente. Ele cria uma ideia do novo como ato
insurgente de traducdo cultural. Essa arte ndo apenas retoma o passado como causa
social ou precedente estético; ela renova o passado, refigurando-o como um "entre-
lugar" contingente, que inova e interrompe a atuacdo do presente (BHABHA, 1998,
p. 27).

Entendo neste cenério diaspdrico a necessidade de se reinventar a Africa nos processos
identitarios de fortalecimento das populag¢fes negras. Nessa trilha, a Capoeira Angola forjou
sua identidade em um momento basilar da historia da resisténcia negra e se mantém até hoje,
por algumas praticantes, enaltecendo essa presenca africana no Brasil. Para Stéphane, foi esse
entendimento da Capoeira Angola que permitiu a reflexdo sobre essa identidade africana,
sobre a Africa no Brasil, sobre o racismo e o lugar que negras/negros ocupam na sociedade

brasileira:

Eu demorei um tempdo. Meu mestre, as vezes, tinha uma época que falava, a
capoeira é africana (...). E tinha uma época que ele ensinava muito a expressdo, a
expressdo da ginga, a saber dancar. Ele falava: “pd, tem que saber se expressar, tem
que ter a “manha”, ndo pode ser duro, tudo travado, porque a capoeira é africana”. E
todo mundo, a gente faz parte de um grupo localizado na Zona Sul, que tem uma
grande porcentagem de brancos da Zona Sul. Entdo quando ele fala, “a capoeira é
africana”, todo mundo fica: “pd mestre, a capoeira néo é africana nao, € brasileira”.
Ele fala, “ndo, a capoeira é africana”. Eu também pensava, pd, a capoeira é
brasileira, nasceu aqui. E ha pouco tempo eu entendi que a capoeira era africana. Eu
concordo com ele agora, a capoeira é africana! (...). Porque sdo as pessoas que
vieram aqui com o conhecimento, a experiéncia, algumas praticas, culturas,
manifestacGes que vieram aqui. Tudo bem que se misturaram entre eles, porque era
obrigatorio. Mas quando eles vieram aqui, tudo que eles criaram, eram coisas
africanas. Mesmo se um Banto encontrava um loruba, tentar de se comunicar com o
Portugués, tudo que se criava, era coisa africana. (...) o coracao, a alma, era africana
sim e a gente tem que respeitar isso. A gente tem que pesquisar o que é o africano
e 0 que € o africano brasileiro. Comecar a tentar entender muitas questdes: o
racismo, o lugar do negro no Brasil, comecar a pesquisar, escutar mais 0s
negros, porque o melhor jeito de entender é deixar falar, escutar, porque isso é
uma coisa que a gente aprende na capoeira. (Treinel Stéphane, grifo meu)

A Africa caracteriza um lugar de origem, uma “ligagdo ancestral” para muitas/muitos
de nds. Porém, ndo ha mais como pensar em Africa de uma forma idilica, com uma cultura
singular e imutavel retida no tempo. A importancia de pensar a Africa no contexto da diaspora
e na construcdo da identidade negra reside justamente na possibilidade de se reinventar a
Africa e nos significados que atribuimos a ela. Quando cantamos a Africa, cantamos sua
presenca aqui, em solo brasileiro, buscando a afirmacdo dos sinais e “sobrevivéncias” desta
que, em verdade, produzimos em nossas narrativas, em nossos discursos. Todo legado cultural
africano foi ressignificado no Brasil, ora incorporado como positivo, ora negligenciado pela

I6gica racista. E justamente pela impossibilidade de se pensar a cultura e o legado cultural
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africano de forma estratificada, fora das hibridizacGes e dos transitos, é que ndo podemos

privar essa Africa da sua poténcia inventiva e inovadora:

A “Africa” vive, ndo apenas na retengdo das palavras e estruturas sintéticas africanas
na lingua ou nos padrdes ritmicos da musica, mas na forma como os jeitos de falar
africanos tém estorvado, modulado e subvertido o falar do povo caribenho, a forma
como eles apropriaram o “inglés”, a lingua maior. Ela “vive” na forma como cada
congregacado cristd caribenha, mesmo familiarizada com cada frase do hinario de
Moody e Sankey, arrasta e alonga o compasso de “Avante Soldados de Cristo” para
um ritmo corporal e um registro vocal mais aterrados. A Africa passa bem, obrigado,
na diaspora, Mas ndo é nem a Africa daqueles territérios agora ignorados pelo
cartdgrafo pds-colonial, de onde os escravos eram sequestrados e transportados, nem
a Africa de hoje, que é pelo menos quatro ou cinco “continentes” diferentes
embrulhados num s6, suas formas de subsisténcia destruidas, seus povos
estruturalmente ajustados a uma pobreza moderna devastadora. A “Africa” que vai
bem nesta parte do mundo é aquilo que a Africa se tornou no novo mundo, no
turbilh&o violento do sincretismo colonial, reforjada na fornalha do paneldo colonial
(HALL, 2011, p.39).

Neste sentido, 0 que buscamos em Africa como identificacio e afirmacdo deve ser,
portanto, o reflexo de nossas trajetorias; caminhos pelos quais conseguimos contornar o
espaco instituido pela I6gica dominante (resquicios do colonialismo), desenhando diferentes
possibilidades, diferentes rotas para a producdo da nossa identidade, sempre fragmentada, em
processo, nas hibridizacdes, nas tradugdes e negociagdes. O pertencimento € um processo,

que torna possivel uma identificacdo, como percebemos na narrativa do Treinel Maicol:

Eu acho que é esse processo. A Africa formou o Brasil, a Africa formou a capoeira.
A gente é filho da mesma pessoa, a gente é irma, a gente tem as mesmas coisas no
DNA. A capoeira ¢ fruto da histdria brasileira. Sdo raizes, entendimento, visdo de
mundo, que nasceram no Brasil devido as condigdes sociais; condi¢des histdricas do
Brasil. A gente, a mesma coisa. (...) E antigamente havia esse conflito em dizer que
a capoeira é coisa do Brasil, porque era como se tivesse negando a Africa. Mas
dentro daquele entendimento que a gente conversou, que o Brasil é a Africa, ndo ha
negacdo nenhuma. (...) A gente tem que prezar pelo entendimento, de que o Brasil é
Africa. Se n&o a gente fica botando o afro pra gente e o Brasil pra eles. N&o, o
Brasil n&o é deles ndo! (...) Entdo a questdo da Africa entrar ai, é toda carga cultural.
Embora vocé ndo ache a capoeira mais forte 14, mas vocé vai dar de cara com
determinadas matrizes e organizagdes de conceitos, que vao te ajudar a enxergar
melhor o que é capoeira. Ndo sO capoeira, mas o brasileiro. Quando vocé vai na
Africa, vocé encontra tudo que € ser brasileiro e isso vai passar pela capoeira
também. Entdo é vocé chegar e ver de onde veio, como veio, porque que aquilo é
assim. Entéo a ligacio com a Africa é direta. Ela ta na constituicdo. Mas antes
da constituicdo da capoeira, ela ta no que é a gente. (Treinel Maicol, grifos meus)

Pensar a Africa é pensar nesta ligagio direta com nossa ancestralidade, ressignificada
por nés. E ndo abdicar das diversidades e diferentes trajetorias que se manifestam no
continente africano, e muito menos desconsiderar os diferentes modos como foram traduzidas

aqui. Mas compreender 0 que ha de potente nesta imagem, tanto para as identidades grupais



102

que optam pela manutengdo destes vinculos, quanto para as subjetivas que enunciam esses

lacos e presencas, enquanto também reivindicam sua brasilidade.

3.3 Identidades enunciadas

Vimos que a formagdo da identidade angoleira no Rio de Janeiro se relaciona com 0
legado de Mestre Pastinha, transmitido por Mestre Moraes, mas ressignificado pelos
discipulos deste — mestres que deram sequéncia aos ensinamentos de Moraes, mas ja com
autonomia para imprimirem suas préprias marcas e formas de transmissao®®. Vimos também,
que alguns aspectos politicos relacionados a identidade angoleira ganharam seus contornos
especificos em terras baianas, o que ndo significa dizer, que ndo tenham influenciado 0s
contornos da identidade angoleira entre as/os cariocas. Observamos que a pratica da Capoeira
Angola guarda suas africanidades entre as/os angoleiras/angoleiros do Rio de Janeiro, que
embora as signifiquem de modos diferenciados, compreendem sua importancia na trajetoria e
sobrevivéncia desta cultura.

A complexa questdo que se segue, é: como as identidades — compreendidas no ambito
do pertencimento etnicorracial — enunciadas nas narrativas das/dos praticantes, sdo
influenciadas pela Capoeira Angola, tendo em vista o fato destas angoleiras e angoleiros
serem praticantes de uma cultura pautada nas africanidades brasileiras? Em outras palavras,
quais identidades sdo produzidas neste, e em outros contextos que se relacionam
dialogicamente com o cotidiano da capoeira e 0 que enunciam nesta pequena/grande roda?

Ressalto que 0s processos identitarios ndo se restringem a perspectiva etnicorracial,
como venho tentando explicitar ao longo da pesquisa. Sdo processos complexos que se
realizam na dindmica cultural, social e histérica na qual 0s sujeitos/“sujeitas” estdo
inseridos/as. Processos que se relacionam com os discursos de uma cultura e com as posigoes
de sujeitos que assumimos, de acordo com as identificacdes que nos sdo possiveis. No

entanto, em uma sociedade racializada como a nossa, tais processos identitarios se

%8 Mestre Moraes formou no Rio de Janeiro, mestres importantes na histéria da Capoeira Angola, como Neco
Pelourinho, Braga, José Carlos e posteriormente Marco Aurélio, que ajudaram a disseminar e divulgar a
capoeira pelo mundo e ainda estdo em atividade (com excegdo de Mestre Marco Aurélio). Apos estes, outros
mestres, também importantes, que permanecem até hoje no cenario da Capoeira Angola, deram continuidade a
pratica, filosofia e tradicfes desta arte com seus trabalhos prdprios, como os mestres Lumumba, Manoel,
Angolinha, Carléo, Brinco, Claudio, Célio, entre outros. Ressalto que até 0 momento, ndo temos uma mestra
mulher - embora tenhamos liderancas femininas, como a Contramestra Cristina que coordena o seu grupo - na
Capoeira Angola do Rio de Janeiro.
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relacionam, inevitavelmente, com o pertencimento etnicorracial, ou seja, ndo ha como
descontextualizar a cor da pele neste cenério.

Reconheco este, como um campo de dificil entrada, em que se movimentam diferentes
sentidos, perspectivas, trajetorias, aspectos socioculturais e politicos, mas acredito ser uma
discussdo vélida para a reflexdo do que sobrevive dos ensinamentos desta arte, 0 que se
transforma nas interacdes e negociacOes entre 0s sujeitos/“sujeitas” e 0 que comunica sobre a
nossa sociedade.

Para a Contramestra Cristina por exemplo, a entrada em um grupo de Capoeira Angola
que se relacionava com os Movimentos Negros (o plural indica a existéncia de diferentes
Movimentos Negros, com articulacbes e modos de atuacdo diferenciados), teve grande

importancia nos seus processos identitarios:

O que me mobilizou é que eu comecei mesmo a me conhecer de diversas formas. A
gente la no mestre Emanoel fazia muita discussdo em relacéo a questéo etnicorracial
principalmente. A gente organizou diversos eventos com esse tema, chamou pessoas
pra discutir. A gente tinha algumas pessoas dentro do grupo, que faziam parte do
Movimento Negro. Entdo eles traziam essa proposta o tempo todo e a gente teve
essa pratica durante muito tempo, de discutir, ler texto. De diversas formas a gente
ta trazendo essa questdo pra ser discutida. E isso foi um dado muito importante
pra mim, porque era uma questdo que eu discutia muito pouco, tinha muito
pouco no cotidiano da minha vida, apesar de perceber as questdes em volta, eu
era muito pouco propositiva em relagdo a isso. Ndo tinha uma reflexdo muito
aprofundada sobre o assunto. E tinha todas aquelas questdes que a gente acaba meio
que absorvendo pra gente, que é a dificuldade mesmo de autoaceitacdo, enfim. 1sso
foi uma transformacdo pra mim bem significativa e a prépria questao da capoeira em
si, que € o movimento da capoeira. (Contramestra Cristina, grifo meu)

Percebemos nesse caso, que as discussdes estabelecidas no cotidiano daquele grupo de
capoeira, possibilitaram, além da producdo de uma identidade coletiva, o reconhecimento e a
construcdo de uma identidade cultural e subjetiva tdo dificil de ser tecida, como a identidade
negra:

Eu me autodeclaro negra hoje. Naquela época, eu tinha muita consciéncia de que eu
era negra, mas ndo era uma coisa que eu falava com naturalidade. E porque, quem
tem as caracteristicas muito marcadas, ndo tem muito como negar isso, como fugir
disso, nem que queira. (...) Mas ndo era uma coisa facil, ndo era natural se
autodeclarar, ou achar que aquilo era bom. Néo foi (...). E a capoeira realmente me

trouxe uma outra visdo sobre isso. Realmente foi o lugar que eu primeiro fui
despertada pra isso. (Contramestra Cristina)

A Treinel Erida também nos relata a complexidade deste processo de reconhecimento
da identidade negra, que passa ndo apenas pelo campo da subjetividade, mas na relagdo desta,

com o campo social e cultural:
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Eu me declaro como negra, porque eu sou socialmente negra. Eu ndo posso nem
dizer que... A minha mae é branca, 0 meu pai é negro e a forma como a sociedade
me reconhece, é como negra, entdo eu sou socialmente negra. (Treinel Erida)

Fanon (2008, p. 142) nos diz que “é na corporeidade que se atinge o preto”. E nos
sinais fenotipicos, largura do nariz, textura do cabelo, na sexualidade, na quantidade de
melanina, nas diferentes marcas, que observamos a corporeidade negra sendo atingida pela
estética branca e inferiorizada. Para Gomes, “Alguns aspectos corporais, no contexto do
racismo, sdo tomados pela cultura e recebem um tratamento discriminatério. (...) Nesse
processo sdo estabelecidos padrdes de superioridade/ inferioridade, beleza/feidra.” (2003, p.
80). Gomes (2003, p. 79) ainda nos acrescenta (citando Rodrigues) que, “0 corpo & sempre
uma representacdo da sociedade, por isso ndo ha processo exclusivamente biolégico no
comportamento humano”.

Como reflexo das relagbes de poder herdadas do colonialismo e atualizadas na
dindmica neocolonialista, o corpo negro ainda é significado de forma discriminatéria e
despido de sua racionalidade. Diante de tantas atribui¢fes negativas produzidas nos discursos
hegemodnicos, a elaboracdo do esquema corporal negro € fragmentada pela alteridade,
implicando na rejeicdo deste corpo e na dificuldade do reconhecimento:

No mundo branco, o homem de cor encontra dificuldades na elaboracdo de seu
esquema corporal. O conhecimento do corpo € unicamente uma atividade de

negacdo. E um conhecimento em terceira pessoa. Em torno do corpo reina uma
atmosfera densa de incertezas (FANON, 2008, p. 104).

Em dialogo com as narrativas de Cristina e Erida, compreendemos a dificuldade da
autoaceitacdo e a necessidade de diferentes mecanismos para a reelaboragdo desse esquema
corporal, agora ressignificado positivamente. A capoeira, assim como outras culturas de
matriz africana, pode contribuir para a reelaboracdo desses processos identitarios, escrevendo
outros caminhos para essa corporeidade negra. Embora Hall nos alerte sobre o cuidado que
devemos ter, para ndo sedimentar os discursos dominantes que consideravam e consideram o
COrpo negro como o Unico “capital cultural” explorado enquanto espago performatico de
representacdo positiva (2011, p. 324), reconhego 0 corpo presente na capoeira cComo um
simbolo que pode movimentar diversos fundamentos e saberes. A/o praticante se orienta
como vetor, caminho, daquela histéria, reelaborando esse corpo como discursos de

ancestralidade, memoria e coletividade:

O corpo apresenta-se em performance diaspérica como um tipo de plataforma que
empodera um lugar para todas as tentativas de reconstrugdo de vidas pessoais e
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coletivas. Transforma-se, assim, em territorio e emerge como habitus para atuar
como um sistema de disposicGes duraveis (...). Com essa jornada o corpo adquire o
lugar de memdria nascida em movimento e estética ao sustentar rituais e
performances (TAVARES, 2010, p. 81).

N&o quero com isto singularizar a identidade negra. Existem multiplas experiéncias e
possibilidades de vivenciar esse corpo e elaborar essa identidade de acordo com os diferentes
contextos de atuacdo, ou diferentes praticas dos sujeitos/“sujeitas”. Estou aqui tratando de
uma delas. Trazer a perspectiva do plural, de identidades negras, possibilita a compreensao
destes diferentes modos de ser e fazer. No entanto, € importante enfatizar que ha uma
experiéncia comum de discriminacdo que sobrevive aos diferentes contextos — seja no
econdmico ou social de cada individuo — e se relaciona diretamente com os sinais fenotipicos,
0u seja: 0 racismo é estrutural, esta nas bases da sociedade, e atinge as diferentes pessoas, seja
ela moradora da favela, ou Presidente do Supremo Tribunal Federal®®.

A importancia de atentar para as diferentes experiéncias de ser negra/negro, €
concomitante a importancia de compreender a singularidade que marca essa corporeidade e
interfere nos processos subjetivos de identificacdo. Este corpo marcado pela discriminacéo e
inferiorizacdo, emerge como territorio de memoria e luta para as populacdes negras da
diaspora e para os agentes inseridos na pratica da Capoeira Angola. Porém, existem outros

corpos em movimento neste cotidiano, que enunciam outras historias, trajetdrias e memarias:

Quando eu me apropriei, vamos dizer, dessa cultura, que € uma cultura, eu acho que
de todos, como o Tai Chi Chuam... Qualquer um pode fazer Tai Chi Chuam, loga.
Quando vocé se apropria dela e bota ela no seu corpo, vocé é dono daquilo ali, vocé
toma aquilo ali pra vocé. Entdo eu me sinto muito confortavel quando eu fago
capoeira... Eu ndo sei se vocé quer dizer isso né, mas enquanto branco de pele,
quando eu chego num lugar, e eu sinto isso, ja senti isso varias vezes. Na Bahia por
exemplo, que a Bahia é bem territorialista; quando eu ia na academia de Moraes, ja
era um branco, carioca, do sudeste, de olho azul, entdo, chega na roda de Moraes pra
jogar, vocé ja tem uma barreira ali pra vocé, naturalmente. A galera ja te olha
assim... Ai ja rola bulliyng, um monte de coisa. (...) S6 que vocé quebra; aonde eu
quero chegar, quando eu me aposso dessa cultura e domino ela, e falo: “caraca”... é
um poder que vocé tem né? E um poder, o poder do movimento, da manipulagéo
pelo movimento, do dominio do espaco pelo movimento, pelo gesto. Vocé joga
capoeira com um baiano, vocé da uma rasteira nele, o cara fala: “caraca” o cara... O
que que eu posso fazer? Vocé ganha ele pelo movimento, pela capoeira. Ele comega
a te olhar diferente. Quando vocé canta e canta bem, e toca bem, vocé quebra essa

%% Uso 0 exemplo de Joaquim Benedito Barbosa Gomes, um homem negro, que em 2012 foi eleito Presidente do
Supremo Tribunal Federal do Brasil (recentemente se aposentou) e ganhou um enorme reconhecimento popular
e midiatico, para dizer que, mesmo tendo um alto cargo e consequentemente, uma situacéo financeira e social
elevada para a realidade da populacéo negra no Brasil, Joaquim Barbosa continua sendo vitima do racismo - o
que prova que mesmo a condi¢do social e econdmica favoravel, ndo inibe a discriminacéo racial. Assim como
0 ex-presidente do supremo, temos os exemplos de Luislinda Dias Vailois, primeira mulher negra a se tornar
Juiza no Brasil (hoje Desembargadora) e Ivone Ferreira Caetano, primeira mulher negra a se tornar juiza do
Tribunal de Justica do Rio de Janeiro (recentemente, também empossada como Desembargadora da cidade),
que embora tenham altos cargos no Judiciario, e na sociedade consequentemente, sofrem com o racismo.
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questdo da raga, vocé quebra a questdo racial, a questdo da pele ou até social. Fica ai
no social né, porque vocé ainda é classe média. Eu bati papo sobre isso la. E ai é
dificil quebrar certas barreiras. Mas a questdo da capoeira, quando vocé toca, canta e
joga, vocé quebra... Foi assim que eu consegui me inserir na capoeira baiana por
exemplo, jogando bem capoeira. Mas é dificil. (Mestre Carlao)

Pergunto ao Mestre Carlao se ele relaciona essa dificuldade ao fato de ser branco nessa

cultura:

Aqui ndo. Aqui acho que é minha cidade, é minha terra, eu nasci aqui, eu convivo
com essas pessoas desde cedo, com a capoeira, com 0 meio da capoeira desde cedo.
Mas assim, na Bahia eu senti isso claramente. E complicado, vocé tem que provar.
Vocé tem que provar que vocé é capoeirista, que vocé é negro de cultura (Mestre
Carlao, grifo meu).

Embora a narrativa de Mestre Carldo traga muitos elementos para a dicussdo, irei
destacar apenas um: considero “negro de cultura” um dado de complexidade e ambivaléncia
em nossa sociedade. Serd que podemos “setorizar” nossa identidade, no ambito do
pertencimento etnicorracial?

Em um dado momento da pesquisa, signifiquei o “ser negro/negra” como
aqueles/aquelas que apresentam os sinais fenotipicos deste segmento da populacdo. Agora
coloco outros significados para dialogarem com este: para além dos sinais fenotipicos por
exemplo, ha quem atribua ao ‘ser negro/negra’ a condi¢@o de estar imerso/a em determinados
modos de vida ou préaticas pertencentes ao repertério cultural negro. Ou ainda, ao
posicionamento politico que faz com que, mesmo aqueles/as de pele mais clara, se enunciem
enquanto negros/negras no engajamento por transformacdes sociais e culturais, ou por outras
identificacOes particulares.

Dado a dinamica e complexidade dos processos culturais e as relacdes de poder que
mediam estes processos, o significante negro pode ter diferentes significados politicos e
culturais, de acordo com o contexto especifico no qual se insere. Pensando na dindmica de um
pais como o Brasil, atravessado por diferentes nacionalidades e etnias que marcam 0s
conflitantes processos de hibridizacdo, a cultura emerge como ponto de encontro, em que se
negociam essas posi¢cdes de sujeitos e se movimentam diferentes simbolos e significados.
Todavia, torno a enfatizar que a perspectiva cultural da nossa sociedade ainda € constituida de
forma hierarquica e as relacOes etnicorraciais ainda sdo marcadas por relacdes de poder. E isto
confere privilégios a determinados grupos etnicorraciais, em relagdo a outros: had uma balanca
nada equilibrada nessa dinamica.

Segundo Brah “a racializacdo da subjetividade branca ndo é muitas vezes

manifestamente clara para 0s grupos brancos, porque ‘branco’ ¢ um significante de
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dominéncia, mas isso ndo torna o processo de racializagdo menos significativo” (2006, p.
345). Contudo, o processo de racializacdo da subjetividade negra é historicamente mais
violento, se dando pela opressdo e pela rejeicdo deste corpo negro, 0 que torna o
reconhecimento desta identidade um processo conflitante, que dificilmente sera posto em
contingéncia pela sociedade. Somos marcadas como negras/negros e € pouco provavel que
consigamos negociar esta identidade na cultura branca, mesmo nos apropriando e dominando
esta cultura.

As diferentes culturas se encontram e se influenciam dialogicamente, de modo que ao
falar em cultura negra e branca, por exemplo, ndo podemos categoriza-las de forma estanque
e dicotdbmica: a circularidade cultural indica o influxo reciproco entre as culturas. Mas
existem matrizes que originaram estas culturas e sujeitos/“sujeitas” que reivindicam essas
matrizes, 0 que as tornam possiveis de serem enunciadas enquanto categorias que disputam o
poder ou a visibilidade, mesmo considerando (ou ndo, para os/as mais “puristas”) as
influéncias reciprocas. Dito isto, indico que o termo “cultura branca” continua operando, € é
importante destacar estes contornos para compreender como Seguem caracterizando e
desqualificando as demais culturas.

S&o estas disputas, negociacfes, hegemonias e contra hegemonias que se manifestam
na arena cultural, determinantes nos processos identitarios. As identidades emergem na
diferenca cultural, na coletividade, na relacdo com a alteridade e nos trénsitos que o
sujeito/““sujeita” carrega no proprio corpo. Alguns processos identitarios se articulam a
determinadas praticas e fazeres cotidianos, refletindo identificac6es politicas e culturais.

Fazer parte de um determinado grupo cultural, ou de uma sociedade particular é
negociar com os simbolos que circulam naquele cotidiano. A forma como nos enunciamos é
uma forma de reivindicar um lugar de identidade. Porém, isto € um esquema que pode ser
posto em contingéncia para determinadas formas de negociacdo, como observamos na fala de

Mestre Carlao:

Eu me considero negro de cultura também, entre varias outras culturas que eu tenho
dentro de mim, essa ndo é a Unica. (Mestre Carldo).

Enquanto a dindmica cultural permite enunciagdes hibridas a algumas pessoas, outras

estdo sujeitas ao que aponta a sociedade e precisam se reinventar neste pertencimento:

(...) Al eu pensei, ndo adianta, eu posso inventar quantos nomes eu quiser, mas eu
sou reconhecida como negra e tenho satisfacdo hoje em me identificar, me
autodenominar, negra. (Treinel Erida)
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Quando pergunto & Erida como é estar, enquanto mulher negra, nesta cultura de matriz

africana, ela responde:

Eu me identifico e me vejo enquanto negra, apesar da minha mée ser branca, eu sou
criada num ambiente negro, inclusive minha mée é a Gnica mulher branca que mora
nesse quintal. Quando eu entrei pra capoeira, eu entrei numa cultura negra. Apesar
da quantidade enorme de brancos que a gente tem. Eu percebo que a minha vivéncia
na capoeira ela foi, primeiro com o aspecto que eu acredito que tenha sido de varios
outros negros, em outros momentos na histéria da capoeira, que é a autodefesa. Eu
entrei porque eu precisava me defender, precisava de uma luta. Na escola a gente
brigava muito, na rua a gente brigava muito (...) e ndo era briga de tapa na cara, as
vezes rolava navalhada, briga séria na escola também... (Treinel Erida)

Erida nos fala ndo s6 de um corpo negro e dos processos identitarios marcados pela
violéncia, ressignificacdo, aceitacdo e satisfacdo, mas de um ambiente negro — o corti¢o ou
favela na Gloria, onde foi criada e mora até hoje. E sinaliza uma questdo discutida por
algumas/alguns praticantes na Capoeira Angola: a cultura negra com poucos negros/negras;
ou com um numero maior de brancos/brancas.

Sobre essa relacdo entre raca/etnia e cultura, Mestre Moraes nos diz:

Vocé precisava ver o Vermelho [da Moenda] jogando. Um cara daquele, branco da
forma que é, olhos azuis, jogando uma capoeira angola lindissima. Antes eu néo
tinha nocéo disso, dessa relacdo raga e cultura, defini¢fes 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 relagdo raga e cultura, ai eu digo: “pd, o
cara pode ser aleméo, o problema todo é que ele precisa abrir mao desses conceitos
palpaveis e se envolver nos subjetivos” (MORAES, apud MAGALHAES FILHO,
2011, p. 32-33).

Por esta fala de Mestre Moraes, percebemos que ele ndo é determinista em relacdo ao
aprendizado desta cultura, ou sobre quem pode fazé-la. Mas observamos que o Mestre chama
a atencdo para o cuidado e envolvimento que estes/estas praticantes devem ter com 0s

conceitos subjetivos. Relaciono esta fala do Mestre Moraes, com o que diz Mestra Janja:

Acho que porque sou libriana, a0 mesmo tempo em que eu tenho um cuidado, uma
boa vontade, e tudo isto mediado por um respeito pela propria capoeira e depois
pelas pessoas, em receber e acolher as pessoas ndo negras no interior da capoeira,
por outro lado, eu a militante feminista negra tenho uma visdo tdo mais ampliada
sobre a dificuldade de enfrentar o racismo aqui. Quando eu vejo essa populacéo
branca no interior da capoeira, completamente “de boa”, sem envolvimento nenhum
com a tematica da causa negra, eu comeco a achar que eu estou errada, entendeu?
(...) N&o tem nenhum problema a presenca dos brancos dentro da capoeira, mas eles
precisam nos dar as respostas. Eu agora quero me empenhar em fazer estas
cobrancas. Porque a situagdo de vida da populagdo negra no Brasil, ela mudou muito
pouca coisa. (JANJA, apud NOGUEIRA, 2013, p. 189-190).
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Mestra Janja chama a atencdo para a responsabilidade que a angoleira/angoleiro
branca/branco deve ter, ao estar inserida/o na Capoeira Angola. A cobranca levantada por
Janja diz respeito a como estas pessoas brancas estdo implicadas com as questfes que
atravessam esta cultura. Concordo com a mestra sobre a necessidade de uma postura critica
por parte destas angoleiras e angoleiros, para colaborarem com as transformacgdes sociais que
almejamos na luta contra o racismo. Percebemos que o fato das pessoas serem praticantes
destes contextos, ndo as fazem menos racistas necessariamente, ou atentas, de fato, a causa.
Por isso Mestra Janja convoca: “Eles sdo chamados a discutir a sua prépria branquitude... eu
espero as praticas antirracistas... levar a capoeira para os lugares dos ndo privilegiados”
(MESTRA JANJA, apud NOGUEIRA, 2013, p. 190).

Cada angoleira/angoleiro conduz essa discussdo de um modo diferenciado e enuncia
diferentes identidades, indicando a forma que elegeram para entrar nesta Roda. A Treinel

Camila nos oferece um exemplo disso:

(...) Se a gente fala de ancestralidade, se a gente fala de identidade, por exemplo, eu
sou branca, mas tudo isso me chama. Eu sou brasileira, eu tenho minha
ancestralidade aqui [se referindo a pele, ou ao corpo]. Entdo de alguma maneira,
aquilo mexe comigo. (Treinel Camila)

Pergunto se Camila reconhece esta ancestralidade africana na capoeira, ou da cultura

negra, € como é ser branca neste contexto:

Reconhego completamente, até porque ndo tem como ndo reconhecer. A historia é
essa né? E é belissima. Olha, nunca tive dificuldade nenhuma de me inserir nesse
contexto. Até porque, pra mim, sempre foi muito natural. Eu tenho uma coisa da
minha personalidade, que eu nem entendo racismo. Acho que é da minha
personalidade, porque eu fui criada assim. Isso nunca foi uma questdo pra mim [o
fato de ser branca na capoeira]. Eu acho que passou a ser, na primeira vez que eu
ouvi alguma coisa: “temos poucos negros na capoeira agora”. E caramba, eu nunca
olhei assim pra minha turma. (..) Eu nunca tive esse olhar. Eu reconhego,
historicamente. A ligacdo afro-brasileira... Quais s&o os termos hoje em dia? VVocé é
afro-brasileira? (Treinel Camila)

Respondo que néo, sou negra; porque se nédo, ela seria euro-descendente, ou euro-brasileira:

Entdo, vocé € negra e brasileira, eu sou branca e brasileira. Eu vejo isso com muita
simplicidade, pra mim é muito facil de entender. E olhar e ver. (...) E assim, eu me
sinto negra também. Vamos dizer assim, eu adoro cantar aquela musica “é preto, é
preto, é preto, oi Kalunga, eu também sou preta, oi Kalunga”... Porque eu to
inserida, eu t6 com o pé aqui, a minha historia também ¢é essa. Eu poderia ter
nascido parda, branca, dourada; eu nasci branca! Aconteceu! Meu pai se apaixonou
pela minha mée. Pra mim é tudo muito fécil, ndo tenho questdo com essas coisas. Eu
nunca senti preconceito comigo dentro da capoeira. Mas um dia eu ouvi isso (...):
“tem muito pouco negro na capoeira hoje em dia. Isso é um problema, temos que
ver”. Meu pensamento ironico na hora foi: entdo me desculpa por eu fazer capoeira,
por eu dar aula, ter me inserido nisso, mas eu gosto! Entdo vocé, Ludmilla, gosta de
loga: “pb Ludmilla, vai fazer capoeira! VVocé é negra, vamos fortalecer aqui!” Mas
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vocé gosta de loga, cara! Entdo pra mim... Eu ndo tenho mistério com essas coisas.
E ndo venha me dizer coisas do tipo... Que ano que a gente ta? 2014! Gente, é tudo
uma coisa s6! As coisas tém suas raizes, tém! Isso jamais a gente vai poder negar.
Assim como a loga nunca vai ser uma arte brasileira. (Treinel Camila)

A fala da Camila exp6e um pouco da preocupacdo apontada pela Mestra Janja. H& um
problema latente, quando nem ao menos nos questionamos sobre alguns aspectos que fazem
0s protagonistas da histdria da capoeira — negros e negras —, estarem hoje “escassos” nessa

pratica. O Treinel Maicol relaciona de forma contundente essa questao:

A gente t& falando de cultura negra, cultura de raiz negra, ai a gente vai ver a
Capoeira Angola, ela é tomada por universitarios... brancos. “Ah, mas eu posso me
dizer...” ndo, a pele é branca entdo a gente vai, vamos fazer como o sistema, porque
no sistema vocé vé claramente que os brancos estdo numa posi¢cdo melhor que os
negros. Entdo ndo importa se se consideram branco, rosa azul ou amarelo. Nao vem
com esse papo de que, “ah, por dentro eu me considero”... ndo, ndo! Quando eu
olho, o qué que eu vejo? (...) Entdo, o que acontece, quando vocé chega numa roda
de capoeira e vé s6 branco, vocé vé que a galera ndo entendeu o que estava sendo
passado. “Ah, mas aqui a gente ndo pede negro pra sair”, ndo, vocé simplesmente
critica um sistema, mas nunca parou de fato para pensar como reagir ao sistema. Se
vocé bota preco, esse é o sistema que acabou excluindo 0s negros e vocé esta
excluindo os negros. (...) Se voceé se preza, como angoleiro, porque angoleiro pensa,
e Vocé ndo pensou sobre isso, isso € muito ruim. (...) (Treinel Maicol, grifos meus)

H& um problema no discurso da resisténcia que, se ndo exclui, também ndo inclui
efetivamente. Como dito anteriormente, embora a Capoeira Angola seja marcada por uma
narrativa de luta das populagdes negras e reivindicagdo da matriz africana, a transmisséo desta
cultura depende muito de como cada praticante ird ressignificar os fundamentos desta. A
comunidade angoleira acaba intervindo, de algum modo, pois sempre esta a postos para
criticar o trabalho de pessoas que, sob julgamentos especificos, ndo estdo correspondendo aos
ensinamentos de Mestre Pastinha, ou dos seus mestres diretos. Mas de quais ensinamentos
estamos falando? Percebemos que estes fundamentos e tradigdes, se modificam de grupo para
grupo e acabam ficando a critério de cada um®®, de modo que se torna dificil construir um
unico discurso sobre o que é mais importante de se transmitir ou se realizar através da

Capoeira Angola.

% Observamos que ha uma disputa por tradic6es inventadas na Capoeira Angola, que se manifestam de diversas
formas. Alguns grupos discutem sinais identitarios, como o uso e as cores de uniformes. Outros discutem as
cantigas que séo ou ndo, da Capoeira Angola. Outros discutem ainda, a forma da movimentagéo corporal, 0s
movimentos que sdo da Capoeira Angola e os nomes destes, o que gera uma impossibilidade de consenso,
como nos diz Magalhaes Filho: “O consenso entre que golpes sdo ou ndo sdo da capoeira angola parece quase
impossivel, uma vez que cada grupo faz questdo de marcar sua posicéo, se ancorando na tradigdo de sua
linhagem para legitimar suas préticas atuais” (2011, p. 145). Estas disputas e modos diferentes de compreensdo
e atuacdo, acabam também interferindo no que sera transmitido por cada mestre/grupo e nos pontos de
encontro destes diferentes fundamentos.
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E se for falar disso, eu tenho capacidade de entrar numa comunidade e dar aula pra
20 alunos negros, re-incluir, reinserir essas pessoas. Mas eu acho que néo se trata
mais disso. Se trata disso também. Eu acho que no geral, se trata do que a pessoa
quer fazer, tem vontade, do que é a personalidade dela. (...) Agora, tem uma
realidade, que é: se a gente for dar aula numa comunidade, que é pobre... que isso
ainda existe, né?! Eu acho que a massa pobre brasileira, talvez ainda seja de negros,
desempregados, pessoas que estdo na rua, talvez seja maior, ainda, eu nio sei a
estatistica disso [digo: com certeza], com certeza ainda ¢ maior. Obvio o porqué,
né?! Eu ndo preciso dar aula de historia pra ninguém. A gente tem que tentar que
isso esteja numa mesma... Tem que! Mas isso sdo anos e anos. Agora, eu sinto que
numa comunidade como essa, por exemplo, se a crianga, ou o adolescente quiser ir
treinar, talvez a mée fale: ndo meu filho, vocé vai estudar, vocé ndo pode perder
tempo com isso. (...) Eu acho que algumas criangas, alguns adolescentes negros,
talvez tenham dificuldade de entrar na capoeira, por conta disso, por conta da nossa
realidade social e econdmica. (Treinel Camila)

A realidade social e cultural, construida nas malhas do colonialismo e
neocolonialismo, estabeleceu um sistema desproporcional de distribuicdo de oportunidades e
consequentemente, de renda. As populacdes negras do pos-abolicdo, sofreram diretamente
com este sistema, 0 que proporciona até hoje uma grande maioria de negras e negros pobres,
ou em situacdo econdmica desfavoravel em relacdo aos brancos/as. Isso implica numa
dificuldade de acesso as escolas ou na evasdo escolar, pois muitos/as adolescentes precisam
trabalhar desde cedo para colaborar com a renda familiar. Tenho também o exemplo de
criancas que tiveram de abandonar o projeto Mais Educacdo® do qual participavam na escola,
e as aulas de capoeira que fazem parte deste projeto, para cuidar dos irmaos e irmas
pequenos/as que chegavam, tendo em vista a necessidade que a mde tinha de sair para
trabalhar, sem ter com quem deixar as crian¢as mais novas.

Em determinados casos, observamos a unido de alguns grupos, ou a atuacdo
independente de algumas/alguns praticantes para realizar ag¢fes que colaborem com
transformacdes mais especificas na sociedade, como o ensino de capoeira para as populacfes
de rua ou para criangas de favelas, que ndo tém condicBes de pagar pelas aulas®®. Porém,
observamos as dificuldades enfrentadas, que correspondem também a disponibilidade desse

publico, no tocante aos entraves econdémicos, sociais, culturais e raciais.

%1 O Programa Mais Educacdo é uma iniciativa do Governo Federal para ampliar a jornada escolar e para induzir
a efetivagdo da Educacdo Integral enquanto politica publica. Atende as redes estaduais e municipais de ensino,
proporcionando oportunidades educativas por meio de atividades diversas, oferecidas no contraturno escolar. Eu
faco parte deste programa, dando aulas de Capoeira Angola para criancas de uma escola municipal da Zona Sul
do Rio de Janeiro e percebo as dificuldades, tanto de adesdo destas criancas, quanto de manutengdo por parte da
escola junto ao Ministério da Educag&o.

62 Cito dois, de alguns dos exemplos que conhego aqui no Rio: o Treinel Maicol esté realizando um trabalho de
Capoeira Angola com populacdes de rua, no Largo do Séo Francisco de Paula — Centro da Cidade; a aluna
Vanessa, do Grupo de Capoeira Angola Volta ao Mundo, desenvolve um projeto no morro do Cantagalo, Zona
Sul do Rio, chamado Afrobetizar e convidou o Aruand, um integrante do Grupo N’golo (Grupo do Mestre José
Carlos), para dar aulas de Capoeira Angola para as criancas desse projeto.
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O Treinel Stéph observou estas dificuldades e percebeu a responsabilidade que tem
como praticante, tanto com a capoeira, quanto com a historia e a populacéo negra:

Como um capoeirista ativo, que busca, tem uma responsabilidade com isso, ainda
mais como branco europeu, é uma coisa super delicada também. Agora nao tanto,
mas talvez pro futuro. Se minha responsabilidade na capoeira cresce, eu vou ter
também uma responsabilidade com essa historia da capoeira e com o povo que tem a
ver com a capoeira, que ainda ndo sei como vou poder lidar com isso. (Treinel
Stéphne)

Pergunto como € ser branco europeu, huma cultura de matriz africana:

(...) acho que tem que sentar, calar a boca e escutar (risos). Até um dia um cara falar:
“vocé aprendeu, vocé pode falar um pouquinho”. Por enquanto, eu t6 aprendendo.
Mas € isso, é respeitar, tentar entender, deixar o maximo de espaco pro negro. Mas
eu acho que tem uma coisa que faz muita falta na Capoeira Angola
principalmente, é a presencga de negros na Capoeira Angola aqui no Rio, ndo sei
como é na Bahia. Aqui no Rio, nos nossos grupos, no seu, N0 mMeu, na maioria dos
grupos tem uma grande maioria de brancos (...). Eu pessoalmente, a gente fala de
uma politica de branqueamento... Eu acho que a politica de branqueamento de casar
uma negra com um branco, pra tentar de ter um filho mais claro, isso € uma coisa
muito pequena, que ndo tem muito efeito na verdade. O pior é branquear a cultura,
tirar os rituais ou denegrir os rituais, ou dizer que o que é de negro, ou de africano é
ruim. A gente viu muito bem o que a igreja fez com a religido africana (...). A gente
sabe muito bem que tinha ndo sé uma coloniza¢do, mas uma exterminacéo da
cultura. Esse exemplo da religido, tentar demonizar uma pratica. Eu me lembro que
trabalhei um ano numa escola (...) para criangas de comunidades da Zona Sul. E
tinha uma menina que falava: “eu ndo posso fazer capoeira”. Uma menininha negra.
“Por que vocé ndo pode?” “Ah, porque ¢ macumba, minha v6 ndo quer”. Entdo
macumba é ruim. Uma menina negra. Todas eram negras. Outra menina: “porque
vocé ndo pode fazer capoeira?” “Porque é coisa de negra”. Mas vocé é negra! E ela
comegou a chorar: “eu ndo sou negra!” (...). Eu descobri, ndo naquela época, mas ha
pouco tempo, que a politica de branqueamento é isso, ndo é sé fazer casamento
inter-racial, € conseguir que o préprio negro nao se enxergue, ndo se reconheca e
até recuse completamente a sua prdépria cultura, para aceitar a cultura do
branco. Isso, talvez, pode ser uma das respostas de por que tem mais branco na
Capoeira Angola. (...) A gente pode talvez perceber que tem muito mais negro na
capoeira contemporanea [Regional]. Foi uma capoeira que foi “branqueada” para ser
praticada. (Treinel Stéphane, grifos meus)

Sabemos que a politica de branqueamento apontada por Stéph, ainda nos causa danos.
A dificuldade de autoaceitacdo, que fez a aluna negra chorar, ou que faz tantas alunas e
alunos, mulheres e homens rejeitarem esta identidade, corresponde a logica racista e ao
sistema de referéncia branco eurocentrado. Isto interfere nos aspectos culturais, religiosos e
socioecondémicos deste segmento da popula¢do, mas também da sociedade como um todo.
Uma sociedade que ainda ndo esta preparada para lidar com as relagOes etnicorraciais de

forma equanime. Por isso, 0 processo de reconhecimento, valorizacdo da nossa cultura e de
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nossas identidades, torna-se um investimento diério para a transformacao dos nossos padrdes

e referéncias, o que ndo se realiza sem conflitos:

Ser negro dentro da capoeira, pra mim hoje gera esses conflitos. Porque eu vejo uma
cultura de raiz negra, em que o elemento negro esta meio escasso. O elemento
principal. (...) A gente sempre fala que o negro tem que ta ali! Tem que ser aberto
acesso ao negro. Entdo, como eu me vejo negro dentro da capoeira, envolve esse
conflito. Eu me vejo, inclusive por ser negro e por ter a historia parecida, como eu
costumo dizer, a gente é fruto do Brasil e a capoeira é fruto do Brasil. A gente é
irmdo, entdo a gente tem as caracteristicas muito parecidas. 90% do nosso gene é
negro, entdo a gente € muito parecido. E 0 como eu me vejo negro, envolve este
conflito. Eu vejo que eu sou a representacdo da coisa, mas néo estou
representado. (...) Estd havendo uma escassez e € interessante também falar o
porqué dessa escassez. E as pessoas preferem se defender, do que parar pra pensar.
(...) “Ah, mas a gente leva pra eles dentro da comunidade e eles ndo ddo valor”.
Estdo certos. Mas um cara que diz que pensa, e que pensa uma cultura de resisténcia,
e que esta do lado dos que resistem, ele deveria entender o que essas duas coisas
significam. Se por um lado vocé ndo expulsa ninguém e aquela galera de um
determinado segmento ndo vai na sua casa, existe um conflito velado entre vocé e
ele e vocé nem se deu conta de saber o porqué. E isso é terrivel. Se, por outro
lado, vocé leva la pra pessoa e a pessoa ndo quer fazer, ndo da valor e vocé da valor,
voce fala da historia, da resisténcia e tudo mais, significa que em alguma parte dessa
histéria ai, vocé dormiu muito. Porque é pra ser assim, é pra eles ndo darem
valor. O sistema fez pra eles ndo darem valor e é pra eles ndo terem dinheiro
pra pagar pra participar. E vocé té colaborando pelas duas pontas. Entdo o que
vocé tem que fazer é o seguinte, quebrar o esquema do dinheiro pra participacao
deles e faze-los dar valor. Porque na histéria do Brasil, sempre foi dito que tudo
que é negro é ruim. E 16gico que eles ndo véo dar valor! Foi sempre ensinado que
o0 cabelo € ruim, que a cor € ruim e que o Deus deles é uma “merda”! Destruiram o
sistema de crencas, o sistema de tudo (...). Tudo que vem deles é ruim, como é que
eles vdo dar valor? Na verdade tentam destruir. E um atentado contra a
autoestima. (...) Entdo, o que tem que fazer, é esse trabalho de autoestima. E
trazer eles pra capoeira, porque eles tém muito a acrescentar. (...) E isso vai
fazer todo mundo aprender mais, branco, amarelo, verde. (Treinel Maicol -
grifos meus)

Percebemos que a Capoeira Angola, através de algumas/alguns praticantes
comprometidas/os com transformac6es culturais e sociais, seja no ambito das relacbes de
género, das relagdes etnicorraciais e de outras desigualdades que atuam em nossa sociedade,
pode colaborar muito com estes processos de reconhecimento, valorizacdo e autoestima das

populagdes vitimas do racismo. A Contramestra Cristina se coloca como um exemplo disso:

O primeiro [lugar] que me trouxe essa ideia e essa imagem mais positiva do que é
ser negro, foi na capoeira. Pela prépria hist6ria, quando vocé fala da capoeira, ndo
tem como fugir da historia dela, de como ela foi construida, de como ela té inserida
com a luta mesmo do povo negro desse pais. E por ela ser tdo bela e tdo admirada
pelo mundo todo, isso por si s, ndo digo que isso basta, mas isso ja eleva e ja
coloca essa contribuicdo da populacdo negra, num outro patamar. SO de vocé saber
que tem uma historia dos seus antepassados que criaram isso, as pessoas de alguma
forma que estdo dentro da capoeira elas tém um olhar diferente. Por mais que isso
por si s6, ndo va anular, ou acabar completamente com o racismo que porventura, ou
um ranco de racismo gque uma ou outra pessoa traga consigo, mas isso ja provoca um
olhar diferente pra quem faz capoeira, pensar, pelo menos refletir e olhar de outra
forma pra essa contribuicdo, acho que acaba acontecendo porque as pessoas acabam
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se interessando (...) pela histdria, em discutir a questdo mesmo, ainda que isso
sempre provoque uma polémica ou outra, até no sentido das pessoas se afetarem
com uma preocupacdo de separatismo... Quando a gente comeca a falar de
racismo, eu sinto que as vezes, tem essa preocupacéo da histdria se reverter e as
pessoas serem, de alguma forma, excluidas. Mas mesmo assim, é uma discussao
que acaba sendo inerente ao fazer capoeira. Eu acho que a questdo de género, por
exemplo, é muito mais complicada dentro da capoeira discutir, do que a questdo
racial, até porque, a maioria dos mestres que a gente conhece dentro da Capoeira
Angola sdo negros, entdo de alguma forma vivenciam isso e de uma alguma forma
trazem isso no proprio trabalho. Entdo é uma discussdo que, por mais que em
alguns momentos crie uma mal estar, que é um mal estar que esta posto ai, que
é s6 um reflexo do que é essa questdo ainda pra sociedade, ela ndo € um
problema muito grande, se discutir racismo, por exemplo, dentro da capoeira. Eu por
exemplo, ndo vejo isso. (Contramestra Cristina - grifos meus)

Acredito como a Contramestra Cristina, que embora a questdo de género ja tenha
avancado bastante dentro da capoeira, ainda encontramos muita resisténcia nessa discusséo.
Acredito também, que a capoeira guarda todas estas potencialidades de conhecimentos,
resgate da nossa historia, recontada de forma positiva, resgate da nossa ancestralidade,
valorizacdo das nossas raizes e da presenca africana no Brasil, com seus modos de vida,
saberes e fazeres cotidianos. Porém, considero que a questdo do racismo ainda é tratada de
forma incipiente na Capoeira Angola, tendo em vista as dificuldades que pudemos observar
nas narrativas sobre a necessidade de insercdo das populacdes pobres e negras, dentro da sua
prépria cultura. Ressalto que ndo se trata de preferéncias pessoais, pois todas e todos temos o
direito de escolher as praticas e identificagcdes que mais nos agradam. Mas se trata do
problema historico de rejeicdo das culturas e praticas de matriz africana, que obviamente,
também atinge a nds, negras e negros.

Os conflitos desencadeados nos processos identitarios da afrodiaspora sdo muitos.
Conflitos que também se estabelecem na forma como conduzimos nossos discursos sobre
identidade negra, sobre identidade brasileira, sobre as diferentes narrativas que nos foram

impostas e nos as ressignificamos, enunciando e reivindicando outros lugares:

Hoje, o termo afro-brasileiro, ele pode ser politicamente correto, qualquer coisa, mas
ele também é politicamente incorreto e historicamente incorreto e socialmente
incorreto, em Varios pontos de vista. Quando tentaram embranquecer o Brasil, isso
fazia sentido (...) porque ainda conseguia se definir e pretendia se definir o Brasil,
naquela época, sem falar do negro. Agora hoje, vocé falar afro-brasileiro, é
redundante. Se vocé falar brasileiro, é muito negro. Tudo que vocé conhece no
mundo de Brasil, € muito negro. O Brasil é conhecido pelo que? Futebol, musica,
samba. Ndo tem um lugar desses, que o negro ndo seja conhecido. (...) Seja
pejorativamente ou de forma engrandecedora, tudo tem a ver com uma forte
influéncia negra. Entéo quando eu falo de brasileiro, ndo da pra ndo falar do negro.
(Treinel Maicol)
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Reconheco, como mencionei no segundo capitulo, que a identidade hifenizada é um
problema que sO atinge a nds, negras e negros. A identidade branca, por todo seu contexto
diferenciado de racializagédo, ndo sofre essa identidade dupla, de ser “branco/a-brasileiro/a” ou
“euro-brasileira”, pois ela € considerada a identidade normativa. Para negras e negros, ainda
sdo impostos discursos de ndo-lugar, que nos deixa na limiaridade (e ndo no entrelugar) das
identidades e na dificuldade deste reconhecimento histérico também. Acredito ser vélida a
estratégia do “afro”, em alguns momentos, para marcar esta presenca africana no Brasil. Mas
acredito que a reivindicacdo da identidade brasileira também se torna politicamente potente
em alguns contextos, por exigir uma mudanca de postura desta sociedade e o reconhecimento
deste segmento da populagdo como téo brasileiro quanto.

A prética da Capoeira Angola influencia, como temos percebido, a tessitura de
diferentes processos identitarios (reflete e refrata) e a forma como estes processos se
relacionam. Para Mestre Carldo, a capoeira também teve importancia significativa no

reconhecimento de suas culturas e brasilidade:

Se eu tivesse seguido o padrdo da massa da classe média do Brasil, ou do ocidente,
voceé fica superficial na sua histdria, vocé ta s6 na superficie. A cultura popular de
qualquer pais, eu acho, te coloca em contato com um outro lado da histdria, que é o
lado da histéria do povo. Porque é cultura popular, ndo é cultura da elite. N&do é
teatro, Opera, cinema. VVocé entra na cultura de raiz, na formadora da sua cultura, da
sua sociedade. E memoria social, é historia, etc. A capoeira foi 0 instrumento que
me jogou pra dentro da minha cultura. (...)

Eu ndo estaria nunca com a fala que eu tenho hoje, se eu tivesse feito... direito. (...)
Entdo a capoeira me fez realmente descobrir que eu sou brasileiro. (Mestre Carldo)

Sobre esta identidade brasileira, o Treinel Maicol nos diz:

Na verdade, eu tenho uma outra leitura que vai ao encontro dessa sua questdo de
capoeira, identidade (...), que é o seguinte: A capoeira é um resumo do que é ser
brasileiro. Ela é uma caracteristica da brasilidade. Ela consegue abarcar tudo. De
cara a gente pega os elementos: luta, danga, resisténcia, sorriso, a questdo do
gingado, a musica, a religiosidade, tudo isso vocé vé no povo brasileiro. Ai a gente
vai, futebol, a ginga, fingir que vai e ndo vai, o fingimento, que € o cara fingir que
tomou uma pancada, a teatralidade, a religiosidade, que é o jogador entrando e se
benzendo. Ai vocé vai pro Samba e encontra todos esses elementos, inclusive
porque no Samba, o cara tinha que ser sagaz, esperto. O Mestre-sala tinha que ser
bom de pernada, porque ninguém podia roubar a bandeira. A maneira como a gente
se relaciona na rua, também é capoeira. (...) Tudo tem a ver. Entdo a capoeira
resume muito, o que é ser brasileiro. (Treinel Maicol)

Acredito que a Capoeira Angola mantém seus lacos com as africanidades, através da
forma como estas africanidades foram reinventadas em solo brasileiro. Isto nos indica as

identidades contraditorias e confluentes que nos empurram em diferentes direcdes, de acordo
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com as necessidades do momento presente. Se a dimensdo da identidade perpassa pela
alteridade e o lugar que ocupamos esta na legitimidade que o outro nos d4, ou na forma como
dialogamos com esta legitimidade, a nossa definicdo sobre o que somos, pode ser um lugar de
contingéncia estratégico para determinadas negociacfes a serem estabelecidas.

A dimensdo desta identidade que engloba o pertencimento etnicorracial, ndo se
estabelece sem conflitos, negociacdes e diferenciacbes — aspectos sempre mediados pelas
desiguais relacdes de poder. As identidades tecidas no cotidiano da Capoeira Angola ou
influenciadas por este, sdo resultantes da complexidade dos processos de interacdo social, que
se estabelecem na arena da diferenca cultural. Nestes processos também ocorrem equivocos,
contradicGes e disputas, mas talvez seja esta uma das importantes reflexdes que a Capoeira
Angola pode trazer, através das angoleiras e angoleiros, no atual momento de nossa
sociedade: em que medida a perspectiva da diferenca colabora com a luta antirracista neste e

em outros cotidianos?

Este é o incomodo que eu quero produzir dentro das pessoas ndo negras... Até onde
voceé é capaz de ir com tudo que a capoeira lhe deu, pela luta antirracista? Onde vocé
é capaz de se posicionar favoravelmente as nossas tematicas e as nossas causas?
(JANJA, apud NOGUEIRA, 2013, p. 190).

Reconhego que as pessoas ndo negras inseridas nas praticas de matriz africana, tém
uma responsabilidade ainda maior neste contexto de lutas por transformacges sociais — no que
tange as relacdes etnicorraciais — por tudo que ja foi exposto. Mas também estendo este
incomodo para toda comunidade angoleira, compreendendo que o racismo € um problema
estrutural que estd presente em toda sociedade. Acredito que ha um discurso potente na
trajetéria da Capoeira Angola, para ser disseminado as proximas geracdes. Um discurso que
talvez ndo salte aos olhos de todas e todos que a praticam, mas que esta presente em toda
narrativa de resisténcia negra da Capoeira Angola: nas diferencas podem se estabelecer
aliangas significativas para contribuir com as mudangas que queremos para 0 mundo. Mas
para isso, é preciso implicacdo com as causas presentes naquele contexto e comprometimento
com as mudancas internas, que o discurso politico da Capoeira Angola pode promover,

Iniciei este capitulo com as narrativas que presenciei na roda de conversa sobre “O
amadurecimento das identidades na Capoeira Angola do Rio de Janeiro”. Segui contando um
pouco do que ouvi e li sobre a trajetoria da Capoeira Angola nesta cidade e em Salvador,
relacionando com a construcdo da identidade angoleira entre algumas/alguns praticantes.
Discuti a relagdo destes processos identitarios com Africa, pensando as aliancas que se

mantém e se recriam no contexto afrodiaspérico. E procurei ouvir das/os angoleiras/os quais
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identidades sdo enunciadas neste contexto, no tocante ao pertencimento etnicorracial e o que
comunicam sobre nossa sociedade.

Ciente de que o ponto final é apenas um intervalo para continuar a conversa, proponho
a continuacgdo dessa discussao no capitulo a seguir, agora com especial atencéo a linguagem e
as formas como os processos identitarios da afrodidspora operam e podem ser compreendidas

ou ressignificadas, nas préaticas de nomeacdo presentes na Capoeira Angola.



118

4 MENINA DIGA SEU NOME, QUE EU TAMBEM LHE DIGO O MEU: PRATICAS
DE NOMEACAO

Riachdo tava cantando, 6 meu bem
Na cidade do Acu
Quando apareceu um negro
Da espécie de urubu
Tinha camisa de sola
Calca de couro cru
Beigos grossos e virados
Como a sola de um chinelo
Um olho muito encarnado
O outro bastante amarelo
Ele chamou o Riachao
Para vim cantar martelo
Riachdo arrespondeu
- Eu aqui ndo t6 cantando
Com negro desconhecido
Ele pode ser cativo
E andar aqui fugido
Ladainha Riach&o®®

A préatica de nomeacdo € um processo de diferenciacdo social que se desenvolve na
linguagem. Neste processo sdo estabelecidas marcas simbdlicas que aproximam ou
diferenciam o0s sujeitos/’sujeitas”, de determinada cultura, determinado estereétipo ou
determinado segmento da populacdo. Estas marcas simbdlicas influenciam os processos
identitarios, sobretudo os processos identitarios da afrodiaspora que sofrem com as
significacBes discriminatdrias atribuidas na linguagem. Neste capitulo proponho a reflexdo
sobre como a linguagem produz significacBes através das diferentes praticas de nomeacéo e
como a identidade, enquanto pratica discursiva, é produzida e significada na linguagem.
Proponho também uma discussdo sobre a pratica dos apelidos no cotidiano da Capoeira
Angola, seus sentidos e suas implicacbes nos processos identitarios de angoleiras e

angoleiros.

% Trecho do cordel de Leandro Gomes de Barros, intitulado Peleja de Riachdo com o Diabo.
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4.1 Linguagem e processos de significagao

Vimos, nos capitulos anteriores, os processos identitarios da afrodidspora como
praticas e producgdes discursivas que se estabelecem nas interaces sociais, sempre mediadas
por relagdes desiguais de poder. Vimos, também, um pouco do que foi a producdo da
identidade angoleira; como ela é vivenciada por algumas/alguns praticantes; no que se
relaciona com o pertencimento etnicorracial e 0 que comunicam sobre a capoeira e a
sociedade. Ciente de que estes processos identitarios, tanto no aspecto das identidades
culturais subjetivas ou grupais, sdo produzidos em contextos historicos especificos, com
ideologias e discursos provocados por estes contextos, proponho neste momento da pesquisa
uma discussdo sobre como o uso da linguagem produz significacdes e interfere (também
produz) nos processos identitarios.

Ressalto que existem diferentes tipos de linguagem, comunicando e se relacionando de
diferentes modos. Na Capoeira Angola, por exemplo, nos deparamos com um grande
repertorio simbolico, pelo qual vivenciamos a linguagem gestual, corporal, estética e musical
(em que podemos expressar apenas 0 ritmo, ou o ritmo com o canto). Embora reconheca a
extrema importancia destas linguagens ndo verbais, quero neste momento destacar a palavra,
a linguagem verbal (tanto escrita, quanto falada), por compreender que muito dos processos
de diferenciacédo, discriminacdo ou mesmo identificacdo positiva, encontram eco e relevante
transmissédo neste tipo de linguagem.

Sobre esta nocdo, compartilho dos ensinamentos de Bakhtin (2006, p. 34)%,
compreendendo que “na linguagem, a palavra é o fenémeno ideologico por exceléncia”. “As
palavras sdo tecidas a partir de uma multiddo de fios ideoldgicos e servem de trama a todas as
relacfes sociais em todos 0os dominios” (BAKHTIN, 2006, p.40). Por serem “revestidas” de
ideologias, as palavras representam muitas vezes, signos sociais que sdo estabelecidos nas
interacdes entre individuos socialmente organizados, dotados de um conjunto de codigos
especificos que permitem a comunicagdo. Os signos sdo atrelados a uma ideologia: sdo

criados por uma funcdo ideoldgica precisa e permanecem inseparaveis dela. Mas a palavra,

%4 Cabe ressaltar, que muitos dos estudos pés-coloniais, feitos por Bhabha, Hall e Fanon, por exemplo, atribuem
importancia significativa a linguagem em todos os processos da vida humana, como nos processos de
construcdo das identidades e nas traducfes culturais. Muitos destes pensadores foram influenciados por
Bakhtin e por sua concepcéo dialdgica da linguagem, que se manifesta sempre de acordo com um contexto
socio-histdrico-cultural especifico.
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em si, € neutra. Ela ndo representa uma funcdo ideoldgica especifica, podendo preencher
qualquer funcdo ideoldgica — estética, politica, cultural, etc. (BAKHTIN, 2006).

A linguagem € uma pratica social cotidiana que ganha seus contornos e dinamicas nas
interacdes sociais entre 0s sujeitos/ “sujeitas”. O cotidiano, no seu dinamismo e inventividade,
€ 0 lécus por onde se desenvolvem os processos de significacdo (processos pelos quais
atribuimos significado ao significante), empregados por uma relacdo dialégica de

comunicacdo na linguagem. O “ato de falar” na concepcéo de Certeau,

(...) (e todas as taticas enunciativas que implica) (...) opera no campo de um sistema
linguistico; coloca em jogo uma apropriagdo, ou reapropriacdo da lingua por
locutores; instaura um presente relativo a um momento e a um lugar; e estabelece
um contrato com o outro (interlocutor) numa rede de lugares e de relagdes
(CERTEAU, 1998, p. 40).

Este “contrato” estabelecido num determinado espacotempo, € 0 que determina 0s
signos enquanto simbolos representantes de uma ideologia. Segundo Lopes: “A linguagem
ndo é apenas meio de expressao e comunicacdo — ela é acdo. Assim, um objeto ndo significa o
que representa, mas o que ele sugere, o que ele cria” (LOPES, apud RUFINO JUNIOR, 2013,
p. 24).

Deste modo, 0 que esta em jogo na linguagem que seréa aqui abordada, ndo se refere ao
seu aspecto meramente linguistico (ndo se trata da nocdo de linguistica como um sistema
fechado em si mesmo, que ndo se relaciona com o contexto no qual esta inserido), mas a
como identificamos a sua mobilidade e capacidade inventiva nos discursos que circulam na
cultura. A cultura “marca” um lugar de enunciagdo, um contexto social, histérico, ideoldgico
e politico no qual a/o usuaria/o da linguagem produz o seu enunciado/texto/fala. O ato
enunciativo corresponde a maneira pela qual a palavra circula e se sujeita aos processos de
significacdo em meio a cultura, ou seja: a palavra é revestida de significados atribuidos pelos
sujeitos/ “sujeitas”, nos processos de interacdo. O ato enunciativo €, deste modo, um lugar de
producdo de sentidos (SCHMIDT, 2011).

Acredito que os significados discriminatorios atribuidos ao que podemos chamar de
significante negro/negra, séo produzidos, portanto, na linguagem. Assim como a identidade,
compreendida no seu sentido dialdgico enquanto pratica discursiva, formada nos processos de
significacdo entre sujeitos/“sujeitas™, culturas, e suas diferencas é igualmente produzida na
linguagem. A linguagem verbal (bem como a ndo verbal) é um dos mecanismos mais
poderosos de circulacdo de conhecimento e sem duvida, foi por ela que circulou todos os

sentidos que séo atribuidos ao ser Negra e Negro no Brasil.
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Dito isto, considero vaélida a reflexdo sobre como a linguagem se faz presente na
Capoeira Angola — buscando o paralelo com outras préticas: culturais, religiosas e sociais — e
como reflete, refrata e produz os processos identitarios afrodiaspéricos destas/destes
praticantes. Uma das possibilidades de analise desta questdo é a producao de sentidos que
identificamos na pratica dos apelidos, uma prética que ainda se faz presente ou encontra ecos
na Capoeira Angola, e a sua relacdo com outras praticas de nomeacao.

4.2 Praticas de nomeacéo

Para alguns pesquisadores/as, 0s homes possuem funcdo meramente denotativa. Os
nomes sdo usados de forma literal, com a funcédo de informar, de marcar a identidade daquela
pessoa ou objeto, distinguindo-a e a identificando em um determinado contexto. Para
outros/as no entanto, a funcdo denotativa do nome ndo exclui a existéncia de funcdes
conotativas. Segundo Rowland (2008, p. 17) “na medida em que possui, ou adquire pelo uso,
uma conotacdo ou significado préprio, um nome passa a poder relacionar uma pessoa com
determinadas outras pessoas, ou grupos e categorias de pessoas, contribuindo assim para
estabelecer a sua identidade social”. Ha, portanto, um complexo processo de significacdo que
acompanha o nome e através das praticas de nomeacao, confere-lhe um significado.

As praticas de nomeacdo utilizadas hoje, no Brasil foram influenciadas pelos
processos decorrentes da Contra-Reforma catélica do seculo XVI. A Igreja institui para toda
Europa catélica a pratica do batismo como “registo nominativo de todos 0s seus paroguianos,
tendo em vista a fiscalizacdo e identificacdo genealdgica, (...) [0 que acabou contribuindo]
para a padronizagdo das praticas de nomeacdo” (ROWLAND, 2008, p. 32). Deste modo, as
praticas de nomeacdo seguiam um modelo estrito, em que o individuo poderia ter de um a
dois nomes proprios, seguidos de patronimico, apelido e alcunha. Ap6s um “processo de
transformac&o progressiva de patronimicos e alcunhas em apelidos”, o apelido (que significa
sobrenome, em Portugal) se tornou um “marcador de identidade hereditario” que representava
“as relagdes entre a familia e o exterior (as autoridades, os restantes grupos de descendéncia)”
(ROWLAND, 2008, p. 35).

O apelido em solo brasileiro, por sua vez, assumiu uma conotacdo diferente de

Portugal. Em sua acepcédo popular, o apelido — que também pode ser traduzido por cognome,
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alcunha e epiteto — significa designar e identificar o individuo através de um atributo pessoal,
uma qualidade, ou algum tipo de defeito.

Esta forma de identificacdo se desenvolveu facilmente entre os capoeiras, embora sua
funcdo, neste cotidiano especifico, seja controversa. Muitos/as acreditam que os apelidos
surgiram com o intuito de ludibriar as autoridades da época, no periodo em que a prética da
capoeira era proibida. Outros defendem que estes apelidos eram dados pelos proprios
policiais, no intento de facilitar a captura e diferenciacdo de fugitivos homénimos. O fato é
que os apelidos foram naturalmente incorporados a capoeira e se consolidaram como pratica
efetiva, através dos chamados batizados da Capoeira Regional.

A prética do batizado consiste numa cerimdnia em que o/a praticante recebe um novo
nome ao se iniciar na capoeira e, mais recentemente, uma corda, ou cordel na cintura
indicando uma graduac&o®. No entanto, antes mesmo da pratica dos batizados, os capoeiras
de antigamente recebiam apelidos das mais diversas formas. Mestre Bimba, por exemplo,
recebeu seu apelido na ocasido do nascimento. O trovador popular baiano Bule Bule relatou
assim o episodio: “A mae dizia ¢ menina. Dizia a parteira, ¢ macho. Quando surgiu o neném,
a comadre olhou por baixo. E disse perdeu a aposta: o cabra tem bimba e cacho!” (SODRE,
apud MAGALHAES FILHO, 2011, p. 21).

Besouro de Mangangé, Pedro Porreta, Canjiquinha, Caicara, Manduca da Praia, Siri de
Mangue, Canério Pardo, Sete Mortes, Boca Rica, Curid, Jodo Pequeno, Jodo Grande, Cobra
Verde, entre tantos outros, sdo apelidos tdo populares que acabam se tornando simbolos de
identidade: formas de identificacdo pelas quais se representam e sdo apresentados o0s/as
capoeiristas para a comunidade.

Porém, a discussdo que se instaurou nos dias hoje, diz respeito a suspensdo desta
pratica de apelidar. Mestre Moraes® foi o responsavel por colocar em debate a prética do
apelido na capoeira, questionando as suas consequéncias nos processos identitarios da

afrodiaspora.

% Este esquema de graduacdo que se realiza através dos batizados, pode ser feito de uma a duas vezes por ano e
a cada cerimonia, o praticante troca de cordel “para a cor que represente a graduagio seguinte” (ARAUJO,
2004). Mas quando a prética do batizado comecgou a ser implementada pelo Mestre Bimba, ainda ndo existia
este sistema de cordel na graduag&o. Isto pode ser observado na narrativa de Waldeloir Rego (1968) sobre as
cerimdnias de formatura do Mestre Bimba.

% Mestre Moraes é além de presidente e fundador do GCAP, formado em Letras Vernaculas com Inglés, Mestre
em Histéria Social pela UFBA, doutorando em Cultura e Sociedade pela mesma universidade e também atua
como professor universitario na UNIRB — Faculdade Regional da Bahia.
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Em uma palestra realizada no programa TEDx pelourinho em 2011°%", Mestre Moraes
nos ensina sobre a importancia das praticas de nomeacdo nas Vvarias culturas de matriz
africana: “dar um nome significa manter essa relacdo de ancestralidade entre essas criangas e
seus av0s”. Neste contexto, nos diz que o apelido possui um efeito negativo para a autoestima
— “principalmente para o afrodescendente que em sua maioria, recebe apelidos pejorativos e
desrespeitosos” — e configura um desrespeito a todo ritual de nomeacdo que envolve o
nascimento de uma crianca. Com respaldo a esta concepcao, Mestre Moraes nos relembra o
ritual de batismo pelo qual passava uma/um africana/o escravizada/o ao sair do seu pais de
origem, ou, ao aportar no Brasil. A/o escravizada/o recebia um novo nome, um nome cristdo,
que ja indicava a perda da sua identidade e a imposi¢cdo de uma nova vida e de uma nova
religido. A préatica da retirada do nome era uma “estratégia para negar a identidade, negar essa
relagdo de ancestralidade”. E continua, manifestando o descontentamento com a permanéncia

desta pratica:

O que me entristece é saber que préaticas que foram utilizadas pela represséo, contra
aqueles homens e mulheres que a sociedade de época chamava de classes perigosas
— perigosas porque ndo estavam aceitando o cerceamento de direito a liberdade. E,
nos capoeiristas continuamos com a pratica, até hoje, de colocar apelido nos
capoeiristas, praticantes de capoeira (...). E contraditoriamente, diante dessa luta que
todos nés, afrodescendentes, e outros segmentos étnicos dessa sociedade, tém
contribuido para que nos tenhamos a possibilidade de conseguir a nossa alteridade, a
nossa liberdade, em todos os niveis sociais; infelizmente numa pratica que nés
acreditamos que teria a responsabilidade de dar continuidade a luta pela liberdade,
continua tendo a pratica de muitos traficantes de escravos, de senhores de engenho e
essa préatica acontece dentro da capoeira. (Mestre Moraes)

Mas por que nomear? Por que escolher um nome? No que esta préatica se relaciona
com a questdo do pertencimento, da identidade?

Segundo o estudo de Filho (2008) sobre as préaticas de nomeacdo na Guiné colonial e
suas relagcbes com os padrdes de nomeacdo em voga em Portugal e nas sociedades indigenas
(da Guiné colonial), o nome se relaciona com uma dindmica social e atende a dois propdsitos
béasicos:

identificar os individuos concretos, tornando legivel a paisagem humana composta
de uma multidao de seres humanos (...), e estabelecer as relacfes entre os individuos
concretos e 0s grupos que transformam os primeiros em pessoas sociais. Assim,

nomear ¢ fazer a individuacéo e assinalar uma posicao no sistema de relagdes sociais
(a familia, a linhagem, o cl4, a localidade, a casta, o Estado) (2008, p. 102-103).

¢ TEDx é um programa de eventos locais com a proposta de reunir pessoas para dividir a experiéncia de ideias
que “merecem ser espalhadas”. No caso do TEDx pelourinho, com o tema “simplifique”, a proposta ¢
disseminar e implementar essas ideias, compartilhando as formas de ver e se relacionar com o outro e com o
seu meio. Este programa esta disponivel no YouTube em: http://www.youtube.com/watch?v=PSNJNk8At60
(acesso, 3 de Marco de 2013).



http://www.youtube.com/watch?v=PSNJNk8At60
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O nome € o que nos insere numa relacao de alteridade, e, portanto, de sociabilidade, na
qual dialogamos com um contexto especifico de regras, usos e sentidos da linguagem. Embora
estabeleca uma individuagdo, “O nome de cada um de nds é seu mas, a0 mesmo tempo,
insere-nos em relagdes de socialidade [sociabilidade] que nos ultrapassam em muito e que tém
poder sobre nés. O nome é nosso, porém, s6 na medida em que pertence também aos outros

que o identificam conosco” (CABRAL, 2008, p. 5-6). Segundo o autor citado:

Todo o conhecimento que possamos ter de noés proprios enquanto pessoa
identificadvel por um nome préprio resulta da nossa insercdo numa
intersubjectividade que, por um lado, é socialmente constituida e, por outro, depende
da partilha comum de um mundo ostensivo. A crianca é baptizada antes de saber
falar. Quando chega a conhecer-se a si prépria, portanto, ja se conhece por um nome
que (por muito que, em algumas culturas, seja um nome de infancia temporario) lhe
foi sempre atribuido por outrem num contexto particular intersubjectivamente
partilhado (CABRAL, 2008, p. 9).

Desde 0 nosso nascimento, estamos inseridas/os na linguagem. Nascemos com uma
linguagem, em meio a linguagem que nos identifica a0 mesmo tempo em que nos permite
identificacOes. Esta linguagem, que também se exprime através do nome que recebemos no
nosso nascimento, imprime-nos uma distingdo dentro de um determinado grupo, seio familiar,
ou contexto; imprime-nos um tipo de identidade.

Se pensarmos no carater “meramente” substantivo do nome, no que nos distingue
pontualmente de outros seres e “coisas”, ele ndo nos confere identidade. Para que haja um tipo
de identidade estabelecida a priori pelo nome, é preciso contextualiza-lo num cotidiano
especifico de relagdes. No Brasil, por exemplo, um pais que se constituiu segundo o modelo
europeu de Estado-Nacdo, os nomes proprios, que constam formalmente na certiddo de
nascimento, nos informam (na maioria das vezes) o género da pessoa e um ou dois
sobrenomes da filiagdo. O nome age como um marcador social, cultural e de género por si so,
mas nao estabelece, necessariamente, um dialogo com a identidade enquanto processo,
enquanto identificagao.

A identidade compreendida enquanto processo que nos possibilita diferentes
identificacbes ao longo da vida — lembrando que existem posi¢cdes de sujeitos que nos séo
impostas e outras que sdo reivindicadas por nés, nas negociacdes politicas por mudancas
sociais, ou na liberdade de sermos o que quisermos — se relaciona com as significacOes
implicitas no ato de nomear, ou seja: 0 ato de nomear, a si proprio ou ao outro, enquanto acéo,
processo de significacdo e inventividade, possibilita a emergéncia de diferentes identidades,

na medida em que nos articula aos diferentes contextos socio-historico-culturais. Isto significa
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que em cada contexto, em cada pratica, posso receber ou me atribuir um nome diferente, o
que implica num processo de pertencimento diferenciado em cada cotidiano e na importancia
que a pratica da nomeacéo pode atingir em cada um deles.

No cotidiano religioso, mais especificamente na pratica do Candomblé por exemplo,
existem diversos rituais que configuram a entrada para aquele grupo, para aquela religido. O
ritual de pertencimento, neste contexto, comporta diversas nuances, das quais nao irei aqui me
ater, devido a enorme riqueza e complexidade deste repertorio. Mas gostaria de fazer uma
breve menc¢éo a uma delas: o Oruko.

No livro escrito pelos autores, VVogel, Mello e Barros (2012) encontramos a defini¢éo
de Oruko, como o dia-do-nome. Segundo estes autores, 0 Oruko é a cerimonia publica de
maior importancia no Candomblé, por apresentar a toda comunidade um/uma novo/a filho/a
de santo, um la6. Seguindo todo um ritual especifico, apds alguns dias de reclusdo e preparo
adequado, o lad é encaminhado pela lalorixa (méde de santo) até o barracdo, local no qual
acontece a festa do nome. A lalorixa conduz o la6 pelo brago:

Comeca a caminhar com ele. D& alguns passos, inclina-se para ele e pergunta-lhe ao
pé do ouvido: ORUKO Ti IYAWO? Qual é teu nome, 1ad? Aproxima seu ouvido da
boca do novico para que este lhe responda baixinho. Repete 0s mesmos gestos e
palavras mais duas vezes. A cada uma delas pergunta a assisténcia: “- VOCEs
ouviram alguma coisa?” Ao chegar perto dos atabaques, péara e diz: “- Vocé agora
vai falar bem alto para que todos do mercado oucam o seu nome!” O aaja vibra com
mais forca. A mée-de-santo da dois passos para trds e o iad esta s6 diante de todos.
Lentamente, comecga a girar sobre si mesmo. E, num salto repentino, brada o seu
nome: “Odé Tayd”, que significa “O Alegre Cagador” (VOGEL; MELLO;
BARRQOS, 2012, p. 77).

O texto segue narrando a alegria de todos e todas presentes, com a enuncia¢do do
nome. Isso significa que foi cumprido um rito de pertencimento e entrada para aquele mundo
religioso: o rito de renascimento, de individuacdo daquele lad que agora faz parte da familia
de santo ou da familia do Orisa (Orixa), adquirindo um lugar e uma identidade especifica
naquela comunidade.

Para cada comunidade, grupo ou sociedade, o0 nome pode adquirir um significado e
importancia diferente. Na cerimdnia do Oruku, o nome é enunciado num ritual publico. No
entanto, em algumas sociedades africanas, como nos conta Trajano Filho (2008) 0 nome deve
ser guardado em segredo. Entre os Tallensi, um povo do norte de Gana, € comum que cada

pessoa tenha ao menos dois nomes:

Um é publico e esta associado ao estado de espirito que prevalecia na familia ou a
algum evento marcante que teve lugar na época do nascimento da crianga, pratica
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muito difundida em todas as sociedades africanas. O outro é privado, conhecido e
usado exclusivamente pelos membros da familia. Ele se refere ao ancestral guardiao
da pessoa e é uma forma de marcar o laco de dependéncia especifica que 0 nomeado
tem para com o seu guardido. E por meio desse nome que o individuo se torna um
ser Unico, distinto dos demais em sua familia e grupo de descendéncia (TRAJANO
FILHO, 2008, p. 108).

Em outros povos de Africa, 0 nome pode significar justamente o contrario, rompendo
os lacos que foram determinados ainda mesmo no Orun — como é chamado o céu entre os
lorubés —, antes do nascimento da crianca. Gongalves (2006, p. 19-20), no livro Um defeito de
cor, nos conta através da sua personagem Kehinde, a importancia do nome em uma familia de

Abikus - “crian¢a nascida para morrer”:

meu irm&o [era] Kokumo, ¢ 0 nome dele significava “ndo morrerds mais, os deuses
te segurarao”. O Kokumo era um abiku, como a minha mae. O nome dela,
Duréoriike, era 0 mesmo que “fica, tu serds mimada”. A minha avé Durojaiyé tinha
esse nome porque também era uma abiku, e o nome dela pedia “fica para gozar a
vida, nos imploramos”. Assim sdo os abikus, espiritos amigos ha mais tempo do que
qualquer um de nés pode contar, e que, antes de nascer, combinam entre si que logo
voltardo a morrer para se encontrarem novamente no mundo dos espiritos. Alguns
abikus tentam nascer na mesma familia para permanecerem juntos, embora ndo se
lembrem disto quando estdo aqui no ayé, na terra, a nao ser quando sabem que sdo
abikus. Eles tm nomes especiais que tentam segura-los vivos por mais tempo, o que
as vezes funciona.

Como podemos ver nos exemplos apresentados, o nome adquire uma importancia
especifica, de acordo com o contexto social, cultural ou religioso do qual emerge ou é
enunciado. A pratica de nomeacdo indica um ritual de pertencimento, de perpetuacdo, de
entrada ou acolhimento em um determinado grupo. Mas nem sempre essa nomeacao acontece
articulada a um sentimento de identificacao.

No exemplo da personagem Kehinde, que assim foi nomeada por ser uma Ibéji (forma
como sdao chamados 0s gémeos entre os povos lorubas), por ter sido a segunda a nascer apos o
nascimento de sua irma Taiwo (que por ser a primeira, recebeu esse nome), 0 nome era de
grande importancia para manter os lacos com sua terra e para resistir as imposi¢oes do regime
escravista. Kehinde, que foi trazida de Africa para ser escravizada no Brasil, conta que perto
do momento de aportar, avisaram da espera de um padre que iria batizar a todas e todos que
vinham nesta mesma condicéo, a fim de que ndo pisassem em solo brasileiro com a “alma
pagd”: “Eu ndo sabia 0 que era alma pagd, mas ja tinha sido batizada em Africa, ja tinha
recebido um nome e ndo queria troca-lo, (...) Em terras do Brasil, eles [nés] tanto deveriam
usar os nomes novos, de brancos, como louvar os deuses dos brancos” (GONCALVES, 2006,

p. 63). Kehinde, no entanto, se negou a aceitar esta imposicéo, pois tinha ouvido os conselhos
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de sua avo sobre a importancia do nome enquanto elo de ligacdo com sua irma gémea e como
forma de ser reconhecida e protegida por seus Voduns. Por isso se jogou no mar, antes que o
padre chegasse, para poder desembarcar no Brasil com seu nome de Africa. Passados alguns

dias, quando Kehinde seria vendida, lhe perguntaram seu nome:

Quando eu disse que me chamava Kehinde, o nosso dono pareceu ficar bravo, e um
dos empregados perguntou novamente, em ioruba, que nome tinham me dado no
batismo. (...) O que sabia ioruba disse para eu falar o meu nome direito porque néo
havia nenhuma Kehinde, e eu ndo poderia ter sido batizada com este nome africano,
devia ter um outro, um nome cristdo. Foi s6 entdo que me lembrei da fuga do navio
antes da chegada do padre, quando eu deveria ter sido batizada, mas ndo quis que
soubessem dessa histdria. A Tanisha tinha me contado o nome dado a ela, Luisa, €
foi esse que adotei. Para os brancos fiquei sendo Luisa, Luisa Gama, mas sempre me
considerei Kehinde. O nome que a minha mae e a minha avé me deram e que era
reconhecido pelos voduns, por Nand, por Xangd, por Oxum, pelos Ibéjis e
principalmente pela Taiwo. Mesmo quando adotei o nome de Luisa por ser
conveniente, era como Kehinde que eu me apresentava ao sagrado e ao secreto
(GONCALVES, 2006, p. 72-73).

Luisa foi 0 nome escolhido por Kehinde para negociar com a nova situacdo em que se
encontrava. A nomeacao que lhe foi imposta acabou servindo como forma de resisténcia, ja
gue conseguiu guardar seu nome e neste sentido, sua identidade. A identidade se relaciona
com 0 nome, na medida em que este nome ganha significacbes em meio a linguagem e em
meio as tradi¢Bes religiosas e culturais, como no caso de Kehinde.

Como havia nos dito Mestre Moraes, a imposicdo de um novo nome no contexto da
escravizacdo, representava a imposicdo de novos costumes, nova religido, nova lingua.
Através da linguagem se exercia uma complexa relacdo de forca e imposicBes. De fato, a
linguagem expressa um emaranhado de relagdes de poder, que pode significar tanto para o
“opressor” que opera através da linguagem determinados cddigos de dominacgdo, quanto para

o/a “oprimido/a”®®

que consegue manter sua lingua como tatica de resisténcia para escapar
deste poder instituido.

Deste modo, a lingua adquire uma importancia politica, que se adequa ao contexto de
uma época, sempre sujeita a alteracGes, negociagdes, disputas politicas, econdmicas e
culturais. Para que haja uma compressdo do que esta sendo dito, é preciso o encontro de duas
ou mais pessoas que partilhem de um mesmo cotidiano, de uma mesma sociedade, de um

mesmo contexto de enunciagao.

% “Opressor” e “oprido/a” estio empregados aqui como uma méxima dicotdmica, dentro de um sistema social de
poder. Porém, esses lugares sempre dependem do contexto e das relagdes estabelecida entre eles, nos
entrelugares.
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As praticas de nomeacdo decorrem deste contexto comum de enunciacdo e podem
assumir diferentes significados na linguagem. O ato de nomear néo se refere especificamente
ao nome proprio, mas a forma como nos referimos as pessoas, seja através dos significados
que atribuimos aos nomes, seja através dos apelidos que instituimos, ou de outros marcadores
identitarios que tornam possiveis uma distingdo, numa relacdo de poder. Em uma sociedade
como o Brasil em que o racismo é estrutural, a linguagem colabora com a producéo de todo
um repertorio discriminatdrio que, embora tenha sido forjado had muitos séculos, se atualiza

nos usos que ainda Ihes sdo impressos. Segundo Silva (2008, p. 93),

(...) aquilo que dizemos faz parte de uma rede mais ampla de atos linguisticos que,
em seu conjunto, contribui para definir ou reforcar a identidade que supostamente
apenas estamos descrevendo. Assim, por exemplo, quando utilizamos uma palavra
racista como "negréo" para nos referir a uma pessoa negra do sexo masculino, ndo
estamos simplesmente fazendo uma descri¢do sobre a cor de uma pessoa. Estamos,
na verdade, inserindo-nos em um sistema linguistico mais amplo que contribui para
reforcar a negatividade atribuida a identidade "negra"”. (...) A eficéacia produtiva dos
enunciados performativos ligados a identidade depende de sua incessante repeticéo.
Em termos da producdo da identidade, a ocorréncia de uma Unica sentenca desse
tipo ndo teria nenhum efeito importante. E de sua repeticdo e, sobretudo, da
possibilidade de sua repeti¢do, que vem a forca que um ato linguistico desse tipo
tem no processo de producdo da identidade.

O enunciado como lugar de producdo de sentidos instaura e produz a discriminacao
racial, cultural, de género, etc. Para dialogar com esse terreno da linguagem e de suas
significacbes socialmente construidas, precisamos atentar para como estas producdes
linguisticas instauram discriminagdes e fragiliza os processos identitarios de grupos
subalternizados. Brah (2006, p. 345-346) nos alerta para a necessidade de reflexdo sobre
como ‘nos constroem’ em determinadas posi¢des de sujeitos/“sujeitas”: “Tal desconstrucao é
necessaria se quisermos decifrar como e por que os significados dessas palavras mudam de
simples descricbes a categorias hierarquicamente organizadas em certas circunstancias
econdmicas, politicas e culturais”.

As investidas do colonialismo e os consequentes reflexos que operam até hoje,
produziram estas posi¢oes como lugares fixos, que se estabelecem de forma hierarquica. No
entanto, embora a fixidez seja eficaz, sabemos que ela depende de um sistema linguistico de
repeticdo para manter o seu funcionamento. O estere6tipo € um exemplo dessa producédo

discursiva da diferenciacdo como relacdo de poder. Bhabha (1998, p.105) nos diz que:

Um aspecto importante do discurso colonial é sua dependéncia do conceito de
“fixidez” na construcdo ideoldgica da alteridade. A fixidez, como signo da diferenca
cultural-historica-racial no discurso do colonialismo, ¢ um modo de representacéo
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paradoxal: conota rigidez e ordem imutavel como também desordem, degeneragéo e
repeticdo demoniaca. Do mesmo modo, o esteredtipo que é sua principal estratégia
discursiva, é uma forma de conhecimento e identificacdo que vacila entre o que esta
sempre “no lugar”, ja conhecido, e algo que deve ser ansiosamente repetido... Como
se a duplicidade essencial do asiatico ou a bestial liberdade sexual do africano, que
ndo precisam de prova, ndo pudessem na verdade ser provados jamais no discurso.

Observamos no estereotipo a repeticdo de uma légica historicamente construida, que
instiga a nomeacdo como forma de controle e inferiorizagdo. As atribuicbes socialmente
produzidas sobre o significante negro/negra por exemplo, correspondem a relagdes sociais de
poder que inscrevem uma diferenciacdo hierdrquica e subalterna para este segmento da
populacdo. Tal diferenciacdo foi, ao mesmo tempo, invisibilizada e naturalizada como uma
realidade cultural, social e estrutural, de modo que é dificil nos libertarmos dela.

A esta diferenciacdo atribuimos sentidos na linguagem, através das praticas de
nomeagcdo, através da forma como nos referimos a determinadas pessoas e grupos. E comum
no meio social, por exemplo, ouvirmos as pessoas se referirem ao “sujeito indeterminado” ou
“sujeito indefinido”, como: “neguinho”. Sobre esse dado, costumo contar a histéria que ouvi
num espetaculo teatral chamado Susuné - contos de mulheres negras. A atriz Carolina
Virglez se inspira num livro da autora colombiana Amalial( Figueroa, para narrar sua histéria
de vida. Carolina conta que ao chegar no Brasil, ha mais de 30 anos, mas especificamente na
Unirio — Universidade do Estado do Rio de Janeiro — para estudar artes cénicas, ouviu uma
conversa nos corredores: “neguinho roubou meu guarda-chuva, assim nao da! Neguinho é
‘foda’!, neguinho ¢ isso e aquilo...”. A atriz segue contando que ficou muito assustada com o
gue ouviu. E que tempos depois, indo jantar na casa de amigos, ouviu novamente sobre
“neguinho”: “Neguinho ¢ demais, neguinho faz tudo errado, neguinho fez isso e aquilo...”.
Surpresa, Carolina perguntou aos amigos: “ha, vocés conhecem neguinho?”. E eles
respondem: “ndo Carolina, neguinho ndo ¢ ninguém, neguinho ¢ jeito de falar”...

Carolina diz que foi através destes fatos, que percebeu a complexa relacdo racial no
Brasil e a0 mesmo tempo, percebeu a complexa relagdo racial no seu pais: Colémbia. E que
este foi o despertar, para se reconhecer como indigena, numa sociedade em que a
discriminacdo em relacéo as populacGes indigenas também é avassaladora, como no Brasil.

Gosto deste exemplo para indicar como a linguagem produz estere6tipos e perpetua
um ciclo de inferioridade e visibilidade negativa. Sabemos que nestas frases e expressdes
sobre o “neguinho”, ndo ha “sujeito indefinido”, mas muito pelo contrario: ha uma nomeacao

que define o sujeito negro como ladrdao, como “ruim”, como quem faz tudo errado. E isto
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imprime um lugar na sociedade e uma identidade marcada pela subalternidade, animosidade e
ndo inteligéncia — aspectos também encontrados na ladainha inicial.

A ladainha que abre este capitulo corresponde ao trecho de um cordel intitulado A
peleja de Riachdo com o Diabo. Embora venha da literatura de cordel, a ladainha foi
assimilada naturalmente pelo meio capoeiristico, fato normal dada a circularidade e os pontos
de encontro culturais. As culturas se articulam organicamente e a linguagem muitas vezes
possibilita estes pontos de encontro e hibridizagdo. No documentério A Ladainha, Mestre
Poloca, uns dos mestres do Grupo Nzinga, nos diz que foi Mestre Waldemar da Paix&o, um
famoso mestre de capoeira da Bahia, quem trouxe a literatura de cordel para esta pratica. O
universo musical da capoeira dialoga com outras linguagens, que correspondem a contextos
especificos de relaces e historias.

O que me chama a atencdo nessa ladainha em especial € o modo como o0 negro é
retratado em alguns versos. Primeiro observamos o surgimento desse negro “da espécie de
urubu” no cenario em que se encontrava Riachdo. Na sequéncia, nos sdo descritas as suas
vestimentas e se compara as suas caracteristicas fisicas, a sola de um chinelo. Por fim, nesse
recorte que é comumente feito dessa ladainha, Riachdo questiona aquele negro sobre sua
procedéncia, pois ndo cantaria com um negro cativo ou fugido.

A complexidade da analise desta ladainha no meu ponto de vista, refere-se ndo so ao
que é dito em si, mas a forma como ela ganhou notoriedade e relevancia no cotidiano da
capoeira. E uma complexidade que ndo tenho pretensdo de exaurir, mas apenas de trazer a
reflexdo — dentro desta proposta da linguagem como também condutora, produtora e
reprodutora de signos discriminatorios.

E verdade que hoje (e ja ha alguns anos) ha dentro da capoeira, além do movimento de
supressdo dos apelidos, um movimento de revisdo ou abandono dos cantos discriminatorios. E
comum dentro deste universo ainda machista da capoeira por exemplo, a manifestacdo de
cantos sexistas, que colocam a mulher em lugares subalternos ou nos violenta de alguma
forma. Temos, como exemplo, um canto de Samba de Roda — uma pratica cultural que se
originou no Rec6ncavo baiano e se relaciona com a capoeira; sendo mantida, apds o término

da roda, por alguns grupos — em que ouvimos trechos como:

mulher cabeca de vento
juizo mal governado

assim como deus nao mente
mulher ndo fala a verdade

Em outra ladainha, também podemos ouvir:
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Ela tem dente de ouro, ora meu Deus
Fui eu quem mandei botar
Vou jogar nela uma praga
Pr’esse dente se quebrar

Ela de mim ndo se lembra
Nem dela vou me lembrar
Menina diga seu nome

Que eu também ja digo o meu
Eu me chamo Chita-Fina
Daquele vestido seu

Casa de palha a palhoca

Se eu fosse fogo eu queimava
Toda mulher ciumenta

Se eu fosse a morte

Eu matava

(Dominio pubico)

Todos estes cantos nos comunicam a estrutura da discriminacdo de género produzida
na sociedade e consequentemente, reproduzida na capoeira. Embora muitos destes cantos ja
ndo sejam mais entoados e outros tenham sido transformados, apontando a valorizagéo e igual
importancia da mulher neste cotidiano, ainda encontramos resisténcia de alguns praticantes
para realizarem esta transformacéo. Muitos alegam que h& uma tradicdo musical na capoeira,
gue deve ser mantida. Isto se relaciona com o0 aspecto ja& mencionado, sobre a tradicdo
inventada. Se conseguimos identificar realmente a entrada da literatura de cordel na capoeira
por exemplo, sabemos que seu uso foi “inventado” neste contexto e portanto, ndo foi sempre
existente. Ao mesmo tempo, sabemos que a cultura € viva e as tradi¢des se transformam para
sobreviverem, o que possibilita a mudanca destes cantos discriminatérios, para a
desconstrucdo destes estereotipos.

Voltando a ladainha de Riach&o, observo como esta comunica a discriminagdo em
relacdo ao homem negro. Embora ndo possamos retira-la de seu contexto de criacdo (parece
ser do final do século XIX, aproximadamente), penso como este esteredtipo foi difundido
através da linguagem e como continuou circulando mesmo em outros momentos histéricos,
como no caso dessa ladainha que continuo a ser cantada (e ainda pode ser), por muitos
praticantes.

Fazendo um breve estudo sobre esta ladainha, ou sobre o cordel que a originou,
encontrei um artigo de Gomes (2008) que discutia como o folclorista Luis da Camara
Cascudo promovia a “dezafricaniza¢do” da cantoria de viola sertaneja (o repente), em prol de
uma ideia romantica de sertdo, na sua obra Vaqueiros e Cantadores. O autor nos chama a
atencéo para o fato de, como a produgdo de uma “identidade sertaneja” — como toda produgao

identitaria hierarquica — da-se por meio da exclusdo e diferenciacdo, deixando de fora a
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importancia do negro/negra na formacéo da populagéo sertaneja. Ele observa a incoeréncia de
Cascudo, ao supor que “negros, escravos e ex-escravos, africanos e afro-descendentes,
pudessem empenhar-se numa préatica cultural sem transforma-la, sem imprimir tragcos proprios
de suas vivéncias, seus codigos, suas memoarias” (GOMES, 2008, p. 58 e 59).

Para Gomes, importava a Cascudo que a cantoria — elemento precioso da identidade
cultural nordestina — tivesse filiagdo nobre, o que para esse folclorista, a distanciava o

maximo possivel de Africa, como nos exemplifica:

Que é o cantador? E o descendente do Aedo da Grécia, do rapsodo ambulante dos
Helenos, do Glee-man anglo-saxdo, [...] das runoias da Finlandia, dos Bardos
armoricanos, dos escaldos da Escandindvia, dos menestréis, trovadores, mestres-
cantadores da ldade Média. Canta ele, como ha séculos a histéria da regido [...]. E a
epea grega, o barditus germano, a gesta franca, a estdria portuguesa (CASCUDO,
apud GOMES, 2008, p. 54).

Embora o repente (a cantoria) e o cordel sejam manifestacdes distintas da cultura
popular nordestina — o cordel seria uma poesia narrativa escrita, enquanto que o repente seria
um tipo de poesia oral improvisada, cantada ao som da viola (GOMES, 2008, p. 57) —
reconheco estas culturas como tradicdes que se manifestam pela linguagem, criando,
recriando, produzindo e reproduzindo a inventividade da palavra e dos discursos que
comunicam. Por isso, esse exemplo se relaciona com a producédo de estereotipos e visibilidade
negativa do negro/negra e de suas préaticas, ou mesmo producdo da invisibilidade, como nos

aponta o autor:

Ocorre que o proprio surgimento do folclore, como disciplina, decorreu da
emergéncia em se tramar uma identidade nacional e definir quem é o povo e sua
cultura. E o sertdo foi tomado como simbolo, uma vez que se acreditava que de I&
emergiria o brasileiro auténtico. Ao mesmo tempo, 0 negro era visto como elemento
pouco significativo e, arbitrariamente, foi excluido das representacGes do sertdo
tecidas pelo pensamento social brasileiro (GOMES, 2008, p. 67).

Penso que essa producdo e exclusdo, se articula @ nogdo de auséncia, discutida por
Santos. Este autor nos alerta que as auséncias sdo produzidas como tais, numa relacdo
colonial de totalidade, que institui um pensamento hegemdnico e normativo para a sociedade.
O autor chama de “monocultura racional” as formas de producdo da ndo existéncia dos

6% apissal,

saberes, fazeres e logicas das populagdes que se encontram “deste lado da linha
instituida pelo pensamento moderno ocidental (SANTOS, 2002, 2007). Para Santos, a

epistemologia dominante é abissal, pois divide a realidade social em dois universos, em que a

69 . . -
Aqui chamo de “deste lado da linha”, por ser o lado que me encontro nesta defini¢do de Santos, embora o
autor se refira ao “outro lado da linha”, como o lado dos néo pertencentes a racionalidade hegemonica.
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supremacia do hegemonico depende da invisibilidade e producdo da ndo existéncia das
praticas e dos sujeitos/“sujeitas”, inferiorizados/as nessa invisibilidade.

Para se contrapor a esta logica, o autor sugere a “sociologia das auséncias”, uma
investigacdo que propde visibilizar a producdo da ndo existéncia destes sujeitos/“sujeitas”, de
suas epistemologias e suas praticas. Deste modo, o autor propde descentrar a totalidade do
pensamento abissal, buscando a existéncia fora das dicotomias Norte/Sul, Homem/Mulher,
Negro/Branco, mas nas relacbes entre estas categorias. Para Santos (2002, p. 245), “O
objetivo da sociologia das auséncias € transformar objetos impossiveis em possiveis e com
base neles transformar as auséncias em presencas”.

Seguindo esta trilha, quero trazer as presencas que estdo “escondidas” e invisibilizadas
na Peleja de Riachdo com o Diabo — presencas que s6 me foram possiveis de significar, apés a
conversa com um amigo. Se seguirmos a leitura do cordel, a parte que ndo esta disponivel no
que virou ladainha — seja pelo tamanho ou pela preferéncia dos versos — iremos nos deparar

com alguns versos racistas de Riach&o, como:

Que prote¢do tem vocé
Para proteger alguém?
Sua pessoa € 0s trajes
Mostram o que vocé tem
A sua cor e aspecto
Esclarecem muito bem.

Eu necessito saber

onde é seu natural

Porque néo sei se o senhor
Tem nascimento legal

De qual nagdo € que vem
Se procede bem ou mal.
(Riachao)

Embora o negro seja reiteradamente, ao longo do cordel, desqualificado por Riachéo,
percebemos que ha em verdade uma disputa nesta cantoria, em que 0 negro rebate a todas as
ofensas, mostrando sua perspicacia, inteligéncia e conhecimento. H&4 uma presenca de saberes
do negro, que é desqualificada e invisibilizada por questionar e comprometer o lugar de fala e

a fama de Riachdo como cantador:

Sou professor de matérias
Que sabio ndo as conhece;
A lei que dito no mundo,

O proprio rei obedece
Meus feitos sdo conhecidos,
A fama se estende e cresce.
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Néo ¢ o Sol quem se move,
Este é fixo em seu lugar,

A Terra esta sobre 0s eixos,
Os eixos a fazem rodar,
Que, por essa rotacdo

Faz a luz do Sol faltar.
(Diabo)

Existem divergéncias sobre qual seria a etnia de Riachdo e sobre sua relagdo com o
Diabo. No entanto, para esta discussdo, me contento com as imagens criadas sobre estes dois
personagens: um negro e um ndo negro (provavelmente). Riachdo, mais a frente da peleja,
desconfiado e perplexo com os saberes do “negro desconhecido”, trata de enunciar o discurso

produzido pelo colonialismo e demoniza o negro:

Riach&o disse consigo:

- Esse negro é um danado!
Esse saiu do Inferno,

Pelo Demdnio mandado,

E para enganar-me veio

Em um negro transformado!

Percebemos que a producdo da ndo existéncia é complexa e se manifesta por
diferentes caminhos. Demonizar as préticas, as crencas e saberes sob a 6tica da igreja cat6lica,
sob a dtica da “monocultura racional”, € visibilizar 0 negro e suas praticas como inferiores,
naturalizando no discurso a producdo do racismo. Articular discursos e praticas sob uma ética
hegeménica inscreve relagdes sociais, posi¢cOes de sujeito e identificagcbes marcadas por
diferenciacGes hierarquicas, que atinge diretamente “este lado da linha”.

Ao mesmo tempo, observamos nessa figura construida do Diabo, uma presenca que
gera medo pelo poder que expressa. Algo semelhante ao que faziam com as mulheres
chamadas de bruxas, entre os séculos XV e XVII, ao jogéa-las na fogueira. Algo que
continuam fazendo ainda hoje, em pleno século XXI, ao destruirem espacos sagrados, casas
de Candomblé e Umbanda. Ha uma ambivaléncia neste discurso de demonizacdo, que ja
apresenta a importancia e presenca destes saberes “condenaveis” e subalternizados; saberes
que fogem da logica hegemonica.

Do mesmo modo, o significante negro/negra e tudo que se relaciona com o0s
significados atribuidos a estes termos e sujeitos/“sujeitas”, sdo estereotipados e fixados para
conter uma disputa pelo poder simbolico, cultural e politico na sociedade. A linguagem
expressa poder, ao produzir significacdes e identidades. E embora a palavra que circula
socialmente possa colaborar com a manutencdo destes estereotipos, ela também pode

desorganizar as relagOes de poder, ao adquirir outros significados na linguagem.
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As préticas de nomeagdo — na compreensao que estabeleco, como todas as formas de
identificar e significar através da linguagem — giram entre estes dois eixos: produzindo
esteredtipos, ndo existéncias, subalternidades e inferioridades, ao mesmo tempo em que
produzem representacdes positivas, exprimem saberes, criam novos usos, estabelecem lagos
de pertencimento e resistem as narrativas hegemonicas. O carater de resisténcia e poder, que
também se expressa nesta nomeacdo, nos € exemplificado, mais uma vez, através destas

praticas em Africa e em outros contextos:

Em Africa, nos ensina Bastide (...), a multiplicidade do individuo, com seus diversos
lacos de pertencimento social, encontra expressdo nos diversos nomes que ele
recebe. Alguns sdo dados logo apds o nascimento, outros adquiridos em fases
diferentes da vida, conforme o carater, a idade, os cargos que ocupa e 0 contexto
social em que vive. Em todo caso, a multiplicidade de nomes em Africa ndo deve ser
tomada como um traco diferenciador das praticas de nomeagdo européias, pois
também na Europa as pessoas sdo chamadas de varias maneiras no decorrer da vida.
A diferenca é que 14 uma das formas de nomeacdo, o nome oficial inscrito no
registro civil, ganhou uma saliéncia que ndo encontra correspondéncia em Africa. E
longe das metafisicas razfes culturais tdo invocadas para marcar diferengas, a
explicaco é socioldgica e tem a ver basicamente com o fato de o poder estatal em
Africa, e a logica que o orienta, ndo ter subsumido os poderes locais e suas
I6gicas (TRAJANO FILHO, 2008, p. 106, grifo meu).

Embora considere essa discussdo ndo sO sociolégica como aponta o autor, mas
também politica e cultural — compreendendo a importancia dos estudos culturais, pés-
coloniais e suas relacbes com a sociologia e com a educacdo — quero ressaltar o fato dos
poderes e logicas locais de nomeacao, terem sobrevivido a entrada do poder estatal em alguns
paises de Africa. Acredito que houve uma resisténcia dos agentes nesse contexto, assim como
observamos na manutencdo do nome, pela personagem Kehinde. E como vamos poder

observar nas discussdes sobre a pratica dos apelidos na Capoeira Angola

4.3 Discutindo sentidos: os apelidos na Capoeira Angola

A Capoeira Angola corresponde a um grupo social especifico, que embora agregue
diferentes formas de pensar, possui signos identitarios e ideologicos proprios de um repertorio
construido na interacéo; definidos e estabelecidos pelo seu “horizonte social” (Bakhtin, 2006).
Este horizonte comum do qual depende o enunciado, sempre dialdgico, produz diferentes

sentidos nos discursos, de angoleiros e angoleiras, cantados, narrados, transmitidos ‘de boca a
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ouvido’. A palavra que circula nos discursos da Capoeira Angola enuncia valores,
pertencimentos e ideologias, ndo s6 desse repertorio especifico, mas do mundo que a
circunda.

Na palestra ja citada sobre os apelidos, Mestre Moraes nos conta:

Eu ja tive a experiéncia, a feliz de experiéncia, de ter podido conversar com alguns
capoeiristas, inclusive eu estou falando do Urubu porque ele é um mestre de
capoeira no Rio de Janeiro, ele publicamente disse que ndo queria mais que ninguém
0 chamasse de urubu, porque eu o perguntei: “sua mde néo pariu um urubu.” E ele
disse: “é verdade mestre, minha mde pariu fulano de tal.” (...) Outro que por ser
negro e alto, o apelido dele é Chaminé. Ele também decidiu que ninguém mais o
chamasse de chaminé. Logico, que pelo fato de nés termos o conhecimento de que
essa beleza europeizante que reina nesse pais; é claro que com a globalizacdo da
capoeira, 0s europeus tém um outro apelido. Os apelidos pra eles sdo menos
agressivos, ou eles relembram os herdis, ou eles relembram as pessoas “bonitas”
apresentadas na televisdo e por isso eles ttm uma apelido diferente do
afrodescendente... (Mestre Moraes)

A fala do Mestre Moraes nos apresenta pontos importantes para a discussao sobre 0s
apelidos. Ela alerta para questdes inerentes a uma prética, que, por se manifestar na
complexidade das relagdes sociais, acaba manifestando situacdes de racismo e discriminacéo.
Se o apelido pode ser compreendido enquanto um referencial positivo ou depreciativo para
identificar um/uma capoeirista, € porque a palavra que o apelido enuncia, tem relacdo direta
com a dindmica da linguagem em nossa sociedade.

Para Bakhtin (2006, p. 40), “a palavra enquanto signo ideoldgico (...) penetra
literalmente em todas as relacdes entre individuos, nas relacbes de colaboracdo, nas de base
ideologica, nos encontros fortuitos da vida cotidiana, nas relagdes de carater politico, etc.”.
Enquanto signo, esta palavra reflete e refrata a realidade em transformacdo e s6 pode ser
concebida e compreendida como resultante de um “consenso entre individuos socialmente
organizados no decorrer de um processo de interagdo” (BAKHTIN, 2006, p. 43).

Os apelidos, nada mais sdo do que signos sociais que representam a realidade em
transformacdo. Mas justamente por serem signos imbuidos de diferentes ideologias, eles
podem se tornar a arena por onde se desenvolve as disputas de poder, as praticas de racismo e
todas as relacGes inerentes aos diversos tipos de opressdo e negociacdo. As identidades
forjadas nessa interagdo podem representar um consenso, mas também podem representar um
dissenso neste jogo. E é esta ambivaléncia que torna o debate rico: a reflexdo sobre como esta
palavra, como estes apelidos, podem circular de forma negativa, mas também positiva nos
processos identitarios.

Uma grande questdo neste contexto é o fato de que muitos dos apelidos recebidos e

dados por/para praticantes negros/negras, dizem respeito a cor da sua pele, ou algum outro
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signo que ¢ “consensualmente” atribuido ao significante negro de forma pejorativa, como ja
podemos observar. Os apelidos enunciam um contexto especifico de discriminacao racial que
é compartilhado por todas e todos.

A linguagem, neste caso, é compreendida justamente por ser um produto social e
historico de um processo vivo, em constante movimento, que atualiza através dos apelidos as
praticas racistas. Porém, acredito que esta mesma linguagem que pode atualizar o estere6tipo
do negro/negra, pode representar a positivacdo dessa identidade.

Para Fanon (2008, p. 33), “falar ¢ estar em condigdo de empregar uma certa sintaxe,
possuir a morfologia de tal e qual lingua, mas é sobretudo assumir uma cultura, suportar o
peso de uma civilizagdo”. O negro/negra “deve sempre tomar posig¢ao diante da linguagem”,
pois “um homem [e uma mulher] que possui a linguagem, possui (...) 0 mundo que essa
linguagem expressa e que lhe é implicito” (FANON, 2008, p. 34). Nesta concepgéo, Fanon
dialoga com o fato de que o conhecimento e o uso da linguagem ¢é fundamental para libertar o
homem negro/mulher negra’ das diferenciacdes significadas na linguagem.

Temos observado o posicionamento de alguns praticantes, frente a essa linguagem dos
apelidos. Relembro que as narrativas que serdo apresentadas aqui, sdo parte da minha
pesquisa anterior sobre 0s processos identitarios da afrodiaspora através dos apelidos, somada
a pesquisa recente, com outras/outros praticantes, sobre as identidades na Capoeira Angola.

Embora o batizado e esta forma de nomear ndo seja uma prética da Capoeira Angola,
muitos mestres deste segmento possuem apelidos e acabam por também utilizar esta forma de
nomeacdo com o0s seus alunos e alunas. Mas como ja observamos na narrativa do Mestre
Moraes, alguns mestres parecem querer abandonar seus apelidos, para resgatar a identidade
através do “verdadeiro” nome. O referido Mestre Chaminé, por exemplo, que ja ndo quer mais

ser chamado pelo apelido, mas pelo nome Claudio Nascimento, me disse em uma conversa:

Normalmente faz parte da tradicdo [0 apelido]. Muito antes de eu nascer, as pessoas
ja tinham esses apelidos que segundo algumas pesquisas que eu fiz, foi pra... essa
coisa do capoeirista malandro da rua, pra disfarcar da policia... E também pra ter um
cddigo entre 0s capoeiristas. Se vocé ver 0s mestres antigos, tem muitos mestres
antigos com apelidos. Acho que também é uma questdo da escola, se vocé ver, a
escola do Mestre Moraes admite mais essa questdo do nome, por uma questo...
Acho que politica e cultural também, por ele defender essa coisa dos negros terem
apelidos pejorativos. Segundo o primeiro mestre que eu treinei capoeira, ele falou
que era [o apelido] por causa das minhas caracteristicas: negro, alto... essa foi a
explicacdo. (...) Eu particularmente cansei. Até entdo, a capoeira até alguns anos
atras, o apelido era aquela coisa do codigo do capoeirista, ali entre 0s capoeiristas. E

"0 Neste capitulo intitulado O Negro e a Linguagem, do livro Pele Negra, Mascaras Brancas, Fanon debate o
fato do negro antilhano ter que adotar a lingua francesa, para se aproximar mais do ideal de homem verdadeiro:
0 homem branco.
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daqui a pouco esse apelido comegou a sair do meio capoeiristico. Entdo, a ficha
literalmente caiu, e eu comecei a ver que o apelido extrapolou a capoeira e ndo tava
me agradando mais. Entdo eu prefiro ser chamado de Claudio, mas obviamente o0s
capoeiristas vdo continuar me chamando de Chaminé porque ndo vai ser da noite pro
dia que eu vou mudar. (...) Eu optei mais por isso, ndo foi s6 por uma questao... é,
tudo bem, pode ser também por uma questdo racial... negro... apelido pejorativo...
depois que o mestre Moraes colocou isso, eu também refleti um pouco em cima, mas
é também por eu ja.. sabe aquela coisa.. cansar, porque ai todo mundo me chama de
Chaminé, ai fica uma coisa meio... perda de identidade (Mestre Claudio, grifos
meus).

J& o referido Mestre Urubu, que hoje se identifica como Mestre Célio Gomes, nos

conta:

A minha realidade em mudar o meu apelido comegou, quando eu comecei a
frequentar alguns lugares extra capoeira, que as pessoas, as vezes: e ai urubu! Aif
tinha um momento de gozagdo (...) as pessoas faziam piada, achavam engracado, e
eu comecgava a ficar sem graca. Ai eu comecei a ter a ideia de que urubu ndo estava
mais sendo um nome que estava me agradando. Ai eu comecei a botar no Orkut:
Célio Urubu. Entdo quando o Mestre Moraes botou a tese dele contra a questdo do
apelido, eu li, mas até entéo fiquei na minha. Quando ele teve aqui no evento™, ele
se negou a me chamar de urubu (...) ele falou: eu ndo vou te chamar de urubu porque
eu te respeito. Al, aquilo ali me incentivou mais ainda a tirar o apelido. (...) Ai
quando eu tomei a atitude de tirar, foi uma questdo cultural mesmo, porque vocé
comeca a entender um pouco mais da vida, comega a entender um pouco mais sobre
a histdria do negro, ai vocé comega a perceber que quando alguém esta chateado
com alguém, chama o outro de macaco, chama de urubu, chama de tudo quanto é
apelido pejorativo, que na capoeira isso € uma coisa normal. E a gente tem que
comegar a entender ao contrério: ndo é normal. O que vai virar nome? O negro vai
ser chamado de determinados apelidos como se fosse o nome? (...) O Dirceu,
quando era mais jovem, segundo ele, ele gostava muito desse animal urubu, que Ia
na comunidade dele, na laje dele, ele via os urubus voando e eu na época da central,
capoeira show, era um menino que dava muito salto, ele: p6 s6 vive no alto, parece
um urubu, fez essa comparacdo (...). Entdo hoje, eu defendo esta tese, de que se ndo
for pro camarada ter um codinome que levante a autoestima dele, que ndo bote um
apelido que seja de urubu, macaco, suino; que geralmente o capoeirista,
principalmente o capoeirista preto, ele tem um apelido que é pejorativo. (...) Ndo
cabe mais. (...) E na verdade também, nem toda tradi¢&o vocé é obrigado a levar. (...)
Um camarada que é responsavel, principalmente um mestre de capoeira, ou um
contramestre, ou um lider que seja, ele tem que ter esta consciéncia, porque é muito
bonitinho chamar alguém disso ou daquilo, mas qual o fundamento disso ai? (Mestre
Célio, grifo meu)

Nos chama a atencdo nestes depoimentos, o fato de serem dois angoleiros negros,
podendo enunciar os seus descontentamentos com os apelidos que foram carregados por anos,
reivindicando uma identidade silenciada ou suprimida. Este ato enunciativo instaura outras
posicOes para estes sujeitos, que assumem uma cultura e suportam este peso, ao reivindicarem

outros lugares na recuperacao de seus nomes.

™ O Grupo de Capoeira Angola Aluandé, fundado e liderado pelo Mestre Célio Gomes, costuma realizar eventos
anuais, convidando diferentes mestres/mestras de Capoeira Angola para dar oficinas e palestras.
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A observacdo sobre como estes apelidos circulam em outros cotidianos, também é
relevante. Para os mestres, havia um incobmodo ao serem chamados por estes apelidos fora do
contexto da capoeira. Era como se aquela identidade estivesse sendo compartilhada por
pessoas que ndo detinham o0s mesmos codigos de pertencimento, inferindo outras
significacOes e identificacGes nas relacbes sociais. Foi preciso um movimento por parte destes
praticantes para que resistissem a este sistema de tradi¢Oes inventadas, ou imposigdes sociais.

A circulacdo da palavra e a polifonia de vozes nesse cotidiano, auxiliam na
compreensdo da complexidade do assunto. Neste dialogo, outras contribuicdes nos fazem
refletir sobre as identidades no jogo dos apelidos. Mestre José Carlos, por exemplo, ou Mestre
Zé Carlos, como é mais conhecido na Capoeira Angola — embora prefira o José! — nos conta:

Eu nédo boto apelido no grupo, nunca gostei. (...) Mestre Moraes por exemplo, botou
0 apelido do Lumumba e ele foi obrigado a aceitar o apelido. (...) Tem apelidos que
s80 naturais como os que vém do nome e etc. Outro apelido estranho, nos dias de
hoje, é Camisinha, que foi apelidado por causa do irmao dele camisa roxa (...). Tém
apelidos que sdo de animais. Ai eu te pergunto: nem todo macaco é negro € nem
todo gambéa é fedorento (...). Os apelidos eram pra ndo identificar as pessoas
antigamente. Entdo fica complicado hoje ndo chamar as pessoas pelo apelido. A
propria historia do capoeira esta relacionada & isso. E muito desses apelidos
desagradaveis sdo culpa dos mestres de capoeira que impde: “a partir de hoje vocé
vai se chamar assim”. O sujeito se vé obrigado a aceitar o apelido. Eu ndo tenho
apelido. E ndo gosto que me chamem de Z&, mas de Mestre José Carlos. Eu permito
porgue ndo tem como. (...). Pessoas tentando reaprender a se dirigir ao mestre de
capoeira com tantos anos, é dificil. As pessoas precisam entender isso, pra nao
radicalizar e entender que as pessoas sdo conhecidas ha 50 anos pelo mesmo nome.
O apelido tem que vir dado pelo grupo. Sem “denegrir” a imagem do sujeito. Sdo
varios caminhos e isso ainda vai dar muito pano pra manga. Poxa, ndo tem mais
como deixar de chamar, é como se ele tivesse perdendo a identidade dele. Por isso
a preocupacdo com qual apelido vocé vai dar pra pessoa. Isso ndo vai parar, eu acho.
Talvez agora as pessoas pensem um pouco mais. (Mestre José Carlos - grifo meu)

Mestre José Carlos nos traz outra dimensao do apelido, que ndo o associa a perda da
identidade, como até entdo tinhamos visto, mas atribui a identidade ao apelido, como se este
fosse a representagdo daquele capoeira na historia.

A Contramestra Cristina tem uma leitura semelhante:

Eu entendo que alguns apelidos sejam realmente pejorativos. Mas eu também
entendo... Eu vejo assim, tem pessoas que realmente elas assumem aquele nome que
elas recebem na capoeira tanto como identidade, que muita gente vocé ndo sabe nem
0 nome. E as pessoas preferem, pelo menos dentro do universo da capoeira, se
apresentarem assim.. (...) Aquele nome que a pessoa acaba recebendo ali naquele
universo, ele vem carregado de tudo isso, dessa histéria toda, de construcdo que a
pessoa teve ali. Entdo é muito forte isso pra pessoa. E quase como o nome de
batismo pra ela. Entdo eu respeito tanto uma coisa, quanto outra. (Contramestra
Cristina)
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A fala da Cristina, me lembra de uma conversa que tive com um angoleiro antigo, o
Micuim. Perguntei a ele: “Qual o seu nome mesmo?”, “Micuim”. “Seu nome ¢ Micuim?”,
“Meu apelido é Edmar!”. Num outro momento quando o encontrei € o chamei de Edmar, ele
me responde: “P6 mina, SO vocé pra se ligar nesse apelido que vem na frente do meu nome
(risos)”. Micuim, como prefere ser chamado, incorporou tanto aquele apelido, que passou a
representar mais do que o seu nome de nascimento.

Isto alimenta a complexidade pelas quais as identidades séo produzidas e como cada
praticante negocia nesta Roda. O treinel Maicol nos traz uma perspectiva também interessante

sobre o tema:

Uma coisa do apelido que eu acho muito importante falar, dentro do discurso do
Moraes e da galera, é 0 seguinte: Uma vez eu tava conversando com a Janja, e ai ela
me falou desse negdcio de apelido. E ai ela comegou me cutucando (...) como se eu
tivesse que ter problema com isso. Ai eu falei, “mas por qué?”. E ai ela disse, (...)
“porque seu nome, meu filho, tem a ver com a sua ancestralidade e vocé tem que
respeitar isso. Sua mae escolheu o seu nome com carinho.” Ai eu falei: “bom,
olhando pra minha cor de pele e pra ascendéncia que eu pretendo ter, William nunca
seria 0 nome da minha ancestralidade”. E outra coisa, julgando a minha histdria e
sabendo quem foi minha mae, apesar de todo carinho que ela tem, eu tenho certeza
que ela ndo teve um pensamento critico o suficiente, pra botar meu nome de
William. E outro ponto dentro dessa questdo toda, quando os amigos me colocam
um apelido, as vezes tem muito mais significado, porque isso é p6s-conceito. Nao é
um preconceito. Aquilo partiu de alguma caracteristica minha, de alguma maneira
das pessoas me verem e é um batizado perante aquela sociedade, aquele grupo de
amigos. (...) Entdo assim, falar que isso faz parte da minha ancestralidade, de que
um batizado formal estd a cima do meu batizado social, € complicado. E essa
questdo de nome, William por exemplo, é uma coisa de que poderia me causar muito
mais repudio, do que qualquer outra coisa, porque quando vocé vé esses homes
ingleses em negros, ou é propriedade, ou € estupro, ou coisa do tipo. William néo ¢é
William, mas um escravo que pertenceu ao William. Eu sou uma propriedade? Eu
ndo quero ter isso na minha cabega. Entdo se a gente for conscientizar a coisa, eles
ndo podem esquecer essa parte do discurso. Entdo é por onde eu penso toda essa
questdo de apelido (Treinel Maicol)

Maicol William, como ele se nomeia em uma rede social, recebeu o apelido de Maicol
por causa do cantor Maicon (Michael) Jackson. Conta que na época achou que era coisa de
capoeira e ndo refutou. Passou a incorporar tanto este novo nome, que o mantém até hoje, e
diz ter uma crise de identidade quando tem que se apresentar, em alguns cotidianos.

A fala do Maicol € bem peculiar e corresponde a um contexto especifico de
enunciacdo. Mas assim como ele, outras angoleiras e angoleiros negociam com esse
pertencimento, com essa ancestralidade e identidades produzidas através dos nomes e
apelidos, de acordo com as formas que lhes sdo possiveis. H4 um ritual de pertencimento
guando chegamos ao mundo, ou quando entramos em determinados grupos, que Séo aceitos,

ou de algum modo repudiados, pelos/pelas praticantes.
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As praticas de nomeacdo sdo relagcdes de poder, tanto da parte de quem nomeia o
outro, quanto daquele/daquela que é nomeado/a, ou se re-nomea. E uma prética social, uma
acao, que se da num contexto especifico de enunciacdo e pode tanto ratificar um estereotipo,
no caso dos apelidos pejorativos atribuidos ao negro/negra, quanto subverter essa légica de
inferiorizacdo, empoderando aqueles/aquelas praticantes.

Retomo a narrativa de Mestre José Carlos, para contar sobre o apelido Lumumba.
Curiosa sobre as condicdes que obrigaram o Mestre Lumumba, ou Luiz Antdnio Santos (antes
conhecido como Miquimba, fora da capoeira), a aceitar o seu apelido, fui Ihe perguntar em
que contexto isso se deu. O Mestre contou que no inicio da sua préatica de Capoeira Angola,
tinha muita dificuldade em realizar o jogo de ch&o’®. Um dia, irritado por ndo conseguir ficar
no chéo, disse: “ndo vou mais fazer droga nenhuma, vou embora!” E revoltado, ja ia saindo
pela porta, quando o Mestre Moraes (seu mestre) o chamou de volta. Ele relutou, mas acabou
voltando. E ap6s ouvir um sermdo do referido mestre, recebeu a seguinte notificacdo: “sé por
causa disso, seu apelido agora é Lumumba!”.

Mestre Lumumba conta que na época odiou o apelido! E nos confessa que naqueles
anos 1978/79, com a mentalidade do branqueamento que dominava a sociedade, receber um
apelido de origem africana o fez sentir enorme preconceito e descontentamento: evidéncias de
uma linguagem que imprimia nas coisas “vindas de Africa” um preconceito latente. No
entanto, ao que nos parece e 0 préprio Lumumba pode, ou p6de, com o tempo perceber,
Mestre Moraes quis com este apelido 6 enaltecer, dando-lhe o nome de um grande
revolucionério, que foi Patrice Emery Lumumba’®,

A Treinel Erida também relaciona seu apelido com referéncias negras que empoderam.
Ela consegue empregar significacbes positivas a este apelido e considera relevante nessa

discussao, a reflexdo sobre quais significados estdo sendo negociados nessas nomeacoes:

Eu tenho apelido, meu apelido é Panterinha e eu gosto do meu apelido. (...). Eu me
apresento como Erida e como Panterinha na capoeira. Gosto do meu apelido, até
porque ele pode agregar outros significados interessantes, outras referéncias, como
os Black Panthers [Panteras Negras], pra mim (risos). Agora, eu compreendo
perfeitamente o posicionamento do Mestre Moraes em relacdo aos apelidos. Eu
entendo que a maior forma dos apelidos que sdo dados a negros, eles estdo
relacionados a uma forma de desqualificar o negro e principalmente estdo associados
a questdo do racismo, da desvalorizagdo. Se o apelido estd valorizando vocé, € uma
coisa. Quando ele ndo t4, ele ndo ta! Eu ndo acredito que tenha que acabar com o
apelido, mas eu acredito que a gente tem que, como qualquer outra relagao na vida, €

"2 A Capoeira Angola se caracteriza, entre outras coisas, pela execucdo de movimentos cadenciados, que se
desenvolvem mais proximos ao chao.

™ Foi um lider na luta anticolonialista e o primeiro ministro eleito na atual Republica Democratica do Congo, em
1960.
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ter a medida das coisas. Compreender em que contexto vai emergir aquele apelido e
se t& todo mundo rindo, né? Se eu t6 rindo, se vocé t4 rindo também e aquilo ndo t&
me desqualificando diante do grupo. (...) Qual é o significado que este apelido tem
pra vocé? Qual é o significado que tem pro outro? Acho que tem que ser refletido
isso. (Treinel Erida)

Todas estas narrativas nos trazem a reflexdo da complexidade pelas quais as
identidades sdo produzidas. Os processos identitarios da afrodiaspora se relacionam com a
realidade em transformacéo, nos seus conflitos e mediagdes. Os apelidos podem exercer um
papel importante neste processo, através da valoriza¢do de uma identidade pautada no orgulho
etnicorracial negro. Mas podem também contribuir com os estere6tipos que desqualificam
este segmento da populacao.

A complexidade que observamos no cotidiano da capoeira, também se realiza em
outros cotidianos. Os apelidos se manifestam enquanto palavras que enunciam e denunciam
uma cultura dindmica, uma sociedade em transformacgdo. Se “o material privilegiado na
comunicagdo da vida cotidiana ¢ a palavra”, como nos ensina Bakhtin (2006), devemos
pensar, enquanto educadoras/es, pesquisadoras/es, angoleiras e angoleiros, novas formas de
circulacdo desta palavra, que ndo desqualifique, mas empodere, esclareca e fortaleca a
construcdo destas identidades historicamente prejudicadas.

A Capoeira Angola é um espaco de formacdo cultural, social, politica e educacional,
que influencia os modos de conhecimento, as relagdes, as interacOes e identificacdes de todas
e todos as/os praticantes. Ela possibilita a tessitura do conhecimento em comunidade, do
agenciamento coletivo que cria outras leituras e Idgicas para a sociedade, ao estabelecer lacos
de pertencimento e uniao.

A cultura tem influéncia direta nos processos educativos, por ser o palco, ou arena por
onde se desenvolvem as negociacdes, se estabelecem as relacGes e se produzem as identidades
e as diferencas. A capoeira enguanto contexto educativo tem a responsabilidade, através de
suas/seus praticantes, de colaborar com a producéo de “novas” (invisibilizadas) presencas, nos
processos identitarios da afrodiaspora.

Acredito que as experiéncias que a Capoeira Angola oferece, possibilita o encontro
com referenciais de matriz africana, tdo caros ao reconhecimento e fortalecimento das
identidades negras. E possibilita também para as identidades ndo negras, outras formas de
identificacdo, que podem colaborar com a visibilizagéo positiva de nossas praticas.

As praticas de nomeacdo sdo uma forma de nos relacionarmos com as pessoas e
“coisas”. Uma forma de conhecé-las, que pode objetificar, condicionar e estabelecer

diferenciacOes hierarquizantes. No entanto, o ato enunciativo como agédo produtiva possibilita
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outras formas de significacdo, que ndo apenas nomeiam, mas abrem portas na dinamica da
linguagem para a inventividade de identificagGes.

Penso que os apelidos em si, ndo representam necessariamente um problema para a
identidade negra. Ouso dizer que, em muitas situacOes, eles podem colaborar com uma
compreensdo positiva e consciente do ser negro/negra, como vimos na reflexdo sobre o
Mestre Lumumba, ou na narrativa da Treinel Panterinha. Basta cuidar para que esta palavra
enuncie de forma positiva as identidades negras, almejando as transformacdes necessarias

para esta sociedade:

E portanto claro que a palavra sera sempre o indicador mais sensivel de todas as
transformacdes sociais, mesmo daquelas que apenas despontam, que ainda néo
tomaram forma, que ainda ndo abriram caminho para sistemas ideoldgicos
estruturados e bem formados (...). A palavra é capaz de registrar as fases transitérias
mais intimas, mais efémeras das mudancas sociais (BAKHTIN, 2008, p. 40).

Encaminho-me para o fim da Roda, sabendo que esta continua em outras Rodas da

vida, com os ensinamentos de Mestre Pastinha:

A capoeira é amorosa... a capoeira entre as lutas, é a mais amavel que existe no
mundo... mas devemos esquecer os habitos duvidosos (...) eu reservei um lugar no
Centro pra aqueles que desejar conquistar maior evolucdo (...) Mestre de capoeira
tem a funcédo de esclarecer, dar a liberdade de pensamento e a convicgdo da verdade
(...) Um apelo para que procedamos correto e decentemente os aspectos de nossa
vida em sociedade; um apelo que sendo atendido, estamos sujeito a obter justa
vantagem em qualquer circunstancia; quero demonstra-lhe mais agudo, e bem
compreensivo interesse nos “premenores” de jogo de angola. (PASTINHA, apud
ABIB, 2004, p. 115).

No decorrer do capitulo, busquei propor uma discussdo sobre 0s processos identitarios
da afrodiaspora a partir da linguagem. Abordei a linguagem como um jogo de significacfes
estabelecido nas interagGes sociais, que reflete o lugar de enunciagdo. Trouxe a discussdo
sobre a pratica de nomeacdo em diferentes contextos e suas relages com 0S processos
identitarios. Processos atravessados por relacGes de poder, que produzem muitas vezes
auséncias, mas também presencas que desestabilizam as logicas hegemdnicas. E procurei
discutir também, os sentidos atribuidos aos apelidos na Capoeira Angola, pensando nomes e
apelidos como formas de resisténcia e reivindicacdo de identidades, trajetérias e novas

historias para serem contadas as proximas geracoes.
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ADEUS ADEUS, ADEUS A, VOU-ME EMBORA PRAS ONDAS DO MAR:
CONSIDERACOES FINAIS

Adeus adeus, adeus &
VVou-me embora pra as ondas do mar
Eu vou-me embora pra as ondas do mar
Adeus, adeus, até quando eu voltar
Dominio Publico

Quando eu entrei para a Capoeira Angola, ndo sabia 0 mundo que me esperava. Nao
sabia 0 mundo que se abria no encontro com as histdrias, memdrias, saberes, trocas,
linguagens, dialogos e modos de vida que circulam nesta cultura. Embora as praticas de
matriz africana sempre estivessem presentes no meu cotidiano, mesmo sem saber identificar
ou nomed-las desta forma, as vivéncias que se deram no cotidiano da Capoeira Angola foram
fundamentais para os processos de tessitura da minha identidade. Pois sim, se sou quem me
tornei hoje, com variadas identificacfes e posicdes de “sujeita” reivindicadas e assumidas por
mim; se sou quem eu posso me tornar um dia, devo muito ao meu encontro com a Capoeira
Angola. E se, como dito pela Contramestra Cristina (relembrando os ensinamentos de Mestre
Pastinha), a capoeira ndo entra, mas a capoeira sai de vocé — indicando que precisamos
buscar, dentro de nds, aquela energia que nos mobiliza para estar, ser e fazer na
pequena/grande roda —, hoje a capoeira sai, nas paginas deste trabalho.

A pesquisa aqui apresentada é fruto da necessidade de produzir conhecimentos
cientificos que colaborem com as transformacfes necessarias a sociedade. Uma sociedade que
ainda imprime diferencas estigmatizantes, ao ndo compreender como vélida a pluralidade de
conhecimentos e culturas que circulam entre os/as diferentes sujeitos/sujeitas, nos diferentes
cotidianos. Uma sociedade em que o racismo, 0 machismo, o colonialismo e muitos outros
“ismos”, continuam operando e produzindo processos identitarios marcados pela violéncia,
opresséo e discriminagéo social.

Apresentar este debate na universidade é colocar em didlogo diferentes epistemologias
e modos de producdo do conhecimento, indicando a ecologia de saberes (SANTOS, 2010) e a
forma circular como estes se relacionam — mesmo que esta dinamica ainda nao seja
reconhecida pela racionalidade hegemonica. Produzir conhecimento em Educacgéo € acreditar

na possibilidade de pedagogias emancipatérias, que tensionam a l6gica dominante ao
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visibilizar outros saberes e presencas, como os das praticas de matriz africana. A educagdo
como um campo politico de atuacdo pode colaborar, em muito, com préaticas pedagdgicas
comprometidas com estas transformacdes.

Ao mesmo tempo, colocar as Identidades na Roda € visibilizar os diferentes processos
identitarios tecidos ou re-tecidos no cotidiano da Capoeira Angola, enunciando suas
potencialidades e denunciando suas fragilidades. Acredito ser um debate valido para nos
repensarmos enquanto angoleiras e angoleiros e como sujeitas/sujeitos no mundo. E espero
que este trabalho possa contribuir com as discussfes que ja circulam neste cotidiano e
instaurar outras.

Ao longo deste trabalho busquei dialogar com as identidades enunciadas,
reivindicadas e tecidas na pratica da Capoeira Angola. Com especial atencdo as identidades
negras, busquei apresentar a complexidade dos processos identitarios da afrodiaspora, suas
redes de significados e ressignificacdes a partir do agenciamento coletivo e subjetivo de
sujeitos/sujeitas imersos/as nas praticas de matriz africana. Apresentei um pouco do meu
encontro com a Capoeira Angola, contando as historias que li, ouvi e aprendi com as
narrativas das/dos praticantes.

Apontei a importancia de se atentar para os discursos produzidos na cultura como
poténcias inventivas e transformadoras, mas também como local de producédo e reproducéo de
esteredtipos e estruturas de poder que colaboram para a manutencdo das discriminacGes
raciais, sociais, de género, etc. A perspectiva da cultura como enunciacdo e diferenca, deve
ser enfatizada nas nossas praticas cotidianas e pedagogicas, para tensionar e subverter a logica
da monocultura e das racionalidades hegemonicas.

Propus também, uma discussdo sobre as identidades angoleiras, no que tange aos seus
processos de formacdo e suas relacdes com Africa, pensando as aliancas que se mantém e se
recriam no contexto afrodidspérico. Discuti como a Capoeira Angola influencia (produz,
reflete e refrata) o pertencimento etnicorracial de suas/seus praticantes e nos deparamos com a
complexidade da discussdo racial nesse cotidiano. Os diferentes enunciados comunicam que a
perspectiva de militancia e luta antirracista, ndo é inerente ao praticar Capoeira Angola; que
0s aspectos de resisténcia desta pratica podem ter diferentes significados e priorizar diferentes
pautas para cada angoleira/angoleiro.

Apresentei por fim, os sentidos atribuidos aos apelidos e as praticas de nomeacao
como relagbes de poder, que podem produzir auséncias, mas também presencas e
identificacbes positivas nos processos identitarios. A linguagem tem papel fundamental nas

lutas politicas por transformacdes sociais.
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Defendo que as identidades e identificacdes construidas nas negociacoes,
hibridizagdes e traducbes de uma cultura ainda pautada na subalternidade de determinadas
“minorias”, s40 mais do que um essencialismo estratégico: sao uma reivindicacao politica e
necessaria frente as dificuldades para a reconstrucdo historica destes sujeitos/sujeitas
marginalizados/as e discriminados/as, destes/as “que tém de viver sob a vigilancia de um
signo de identidade e fantasia que lhes nega a diferenga” (BHABHA, 1998, p. 102).

As identidades grupais e coletivas também sdo relevantes neste contexto de lutas
sociais, pois ao fortalecerem um segmento especifico, demarcam a existéncia das diferencas
em nossa sociedade e colaboram para desestabilizagao das ‘identidades unicas’, forjadas pela
cultura dominante: “A medida que grupos politicos com origens diversas se recusam a
homogeneizar sua opressao, mas fazem dela causa comum, uma imagem puUblica da
identidade da alteridade” (BHABHA, 1998, p. 102). A Capoeira Angola ou o “ser
angoleira/angoleiro” como uma identidade coletiva, proporciona novas perspectivas politicas
para suas/seus praticantes, ao estabelecer lacos e redes de identificacdo que podem contribuir
com posicOes de sujeito emancipatorias na sociedade.

A epigrafe com que inicio essas consideracdes, ndo € uma ladainha, pois ndo
finalizamos a roda com ladainhas, mas com cantos corridos que anunciam seu fim. Porém,
todo final € um recomeco e sabemos que logo ali na frente teremos outras Rodas para brincar,
de modo que a vadiagcdo nunca se esgota. Nas voltas que o mundo deu e ainda vai dar,
aproveito para anunciar que este estudo ndo se esgota aqui: continua na proxima Roda, com
outras narrativas, outras/os protagonistas e outros dialogos.

Sabemos que ndo demos conta de responder todas as questdes que emergiram nesta
pesquisa, seja pelo tempo para execucdo do trabalho, ou pela complexidade da tematica. Mas
0 conhecimento no campo do cotidiano se tece nas contingéncias e incompletudes diarias, o
que indica o fluxo continuo destes dialogos e a necessidade de ampliacdo do debate. O
trabalho esta na Roda, para ser discutido e repensado.

Ressalto que enquanto pesquisadora e praticante, ou praticante e pesquisadora, busquei
realizar uma pesquisa comprometida com a Capoeira Angola, com a comunidade angoleira e
com toda a ancestralidade, respeitando suas trajetorias, memarias e conhecimentos.

Porém, gostaria de deixar um incébmodo e reflexdo para toda comunidade angoleira: o
que os discursos de luta e resisténcia da Capoeira Angola, realmente significam hoje? O que
queremos passar para as proximas geracfes? Acredito ser um desafio para nds, reconhecer
neste cotidiano as reproducOes das mazelas da sociedade; reconhecer o racismo, 0 machismo

e as outras formas de discriminacdo. Reconhecer que podemos continuar contribuindo para as
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transformacoes sociais, mas que a caminhada é constante e precisamos nos responsabilizar e
nos comprometer com ela.

Acredito que o discurso de defesa das raizes africanas por si sO, ndo promove a
conscientizacao sobre toda problematica racial. Precisamos assumir este l6cus de enunciacédo
de uma prética cultural e educativa de fato, para produzir um discurso politico de
enfrentamento e desarticulagdo das préticas racistas e discriminatorias. A Capoeira Angola
enquanto cultura de matriz africana no Brasil, referéncia de luta e resisténcia das populacdes
negras na diaspora, deve ser também o lécus por onde circulam enunciados de transformacoes

sociais.
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