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Resumo

Este artigo versa sobre a relagdo entre a capoeira angola e as religiées afro-brasileiras.
Trata-se de um texto resultante de uma etnografia realizada junto a um grupo de ca-
poeira angola de Porto Alegre, no qual é analisada a relagdo dos capoeiristas com o meio
afro-religioso. Veremos que essa relagdo é bastante significativa, chegando a ponto de
definir o significado de ser angoleiro. O argumento central baseia-se na premissa de que
as prdticas e os valores cultivados nessa arte devem muito @ sua ligagdo com a religiosi-
dade afrocéntrica, e que o afastamento desta ultima levaria, consequentemente, a uma
descaracterizagdo do que hoje é conhecido como capoeira angola.

Palavras-chave: religides afro-brasileiras, capoeira, afrocentralidade.

Abstract

This article analyzes the relationship between capoeira Angola and Afro-Brazilian religions.
It emerges from an ethnography held in a capoeira Angola group in Porto Alegre, which
analyzed the relationship between the capoeiristas with the afro-religion environment.
We will see that this relationship is so significant that it defines the meaning of what
means to be an angoleiro. The central argument is based on the premise that the prac-
tices and values cultivated in this art owe much to their connection with afro-centered
religiosity, and that the removal of the latter would result in a mischaracterization of
what is known nowadays as capoeira Angola.

Keyword: Afro-Brazilian religions, capoeira, afrocentrality.

Introducao

A serpente é manhosa, ela arma o bote e depois o encanto. Isso é jogo, meu
velho, de negro banto (Corrido de capoeira).

A principal caracteristica da capoeira angola reside na valorizacdo de
sua heranca africana através de um sistema ético-estético proprio, calcado em

valores especificos que guardam relagdo com a religiosidade afrodescendente. ! Universidade Federal do Rio Grande do Sul.
. . . L. oA . Av. Bento Gongalves, 9500, Bairro Agronomia,
Partindo do pressuposto de que a capoeira € uma pratica altamente dinamica, 90650-970, Porto Alegre, RS, Brasil.
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resultante de um processo historico cujas raizes remontam a
chegada dos escravos africanos, buscaremos tragar alguns limi-
tes entre estilos ou normatizacdes que, no entanto, tem servido
mais como uma tipologia ideal, posto que na pratica ela ndo da
conta do seu carater altamente adaptativo ao contexto social,
econdmico ou religioso.

Embora os primeiros registros da capoeira datem do sé-
culo XVIII, o seu desenvolvimento até a formatacao atual se deu
em um periodo relativamente curto que se inicia em Salvador
(BA), na década de 1930, com a descriminalizacdo de sua prati-
ca? e sistematizacdo por Mestre Pastinha?, que lidera a organiza-
cdo do primeiro espaco de ensino da capoeira angola, o Centro
Esportivo de Capoeira Angola (CECA). Tal sistematizacio se deu
principalmente com base em costumes, mas também em contra-
ponto a outros mestres de capoeira, em especial a Mestre Bimba
e sua luta regional baiana, chamada posteriormente de capoei-
ra regional, constituindo sinais diacriticos de diferenciacao, aos
quais Brito (2010) associou ao conceito émico de fundamentos.
Cabe salientar que embora uma dimenséao das praticas e valores
sejam acionados como sinais diacriticos, os fundamentos pos-
suem uma dimensdo de conexdo entre o passado e presente, ou
em termos €micos, uma ligacdo com a ancestralidade. Na prati-
ca essa conexdo legitima um capoeirista ou grupo, por meio de
sua conexdo com os velhos mestres através do pertencimento a
uma linhagem®.

Embora Pastinha tenha trabalhado em prol de uma va-
lorizacdo da africanidade, afirmando categoricamente a origem
africana da capoeira angola, em oposicdo a aqueles que afirmam
sua origem afro-brasileira, foi apenas na década 1980, apos al-
gumas décadas, eclipsada pelo sucesso das capoeiras regional
e regional-contemporanea®, com forte relacdo com o estado e
o clima nacionalista, no caso da primeira, € mais adaptada ao
mercado cultural, no caso da segunda, que a capoeira angola
assume forca como agente politico junto a um movimento mais
amplo de luta contra o racismo e a discriminacéo, paralelamente
a uma maior liberdade religiosa, que permitiu o aumento da vi-

sibilidade dos cultos de matriz africana. Foi neste contexto que
uma série de jovens mestres, entre eles Mestre Moraes (GCAP
- Grupo de Capoeira Angola Pelourinho) e Mestre René Bitten-
court (ACANNE - Associacdo de Capoeira Angola Navio Negrei-
ro), passaram a valorizar a afrocentricidade e sobretudo a afror-
religiosidade como elementos constitutivos de seus grupos de
capoeira (Magalhaes Filho, 2012). O GCAP, em especial, assumiu
tamanha legitimidade no campo angoleiro que passou a ser um
modelo. Praticas como o uso de cal¢ados na roda, as cores ama-
relo e preto, mas, sobretudo, a valorizacdo da africanidade, da
afrorreligiosidade e de um posicionamento politico voltado para
as causas sociais, passaram a constituir uma forma hegemaonica
de ser angoleiro.

Desta forma, embora as religides de matriz africana ja
figurassem entre os capoeiristas, foi apenas recentemente que
esta religiosidade foi valorizada enquanto etnopolitica afro-
descendente, para usar um termo de Agier (1992), ou seja, ele-
mentos étnicos foram organizados e difundidos como ferramen-
tas politicas, no caso como elementos de combate ao racismo.
E a partir deste quadro geral que desenvolvemos o argumento
central deste texto sequndo o qual embora a religiosidade afro-
-brasileira possa estar presente na pratica da capoeira como um
todo, é sobretudo no estilo conhecido como capoeira angola que
ela assume uma importancia central como portadora de uma
filosofia e de uma logica propria onde ressalta a multiplicidade,
como ja foi sugerido por Anjos (2008), passada aos angoleiros na
forma de valores éticos e estéticos, a tal ponto que um afasta-
mento de um praticante ou grupo desta religiosidade conduziria
consequentemente a uma descaracterizacdo daquilo que hoje é
consensualmente chamado de capoeira angola.

Esta reflexdo surge a partir da experiéncia etnografica
de trés anos® do primeiro autor deste texto junto a um grupo
de capoeira angola de Porto Alegre/RS, o Africanamente Escola
de Capoeira Angola’, coordenado por Contramestre Guto, e uma
comunidade afrorreligiosa com a qual este grupo mantém uma
relacdo de proximidade.® A sequir faremos uma descricdo etno-

A proibicdo da capoeira passou a constar na Constituicdo de 1891, sendo retirada em 1937 no contexto de um espirito de busca da identidade

nacional pelo Estado Novo (Abib, 2004).
3 Vicente Joaquim Ferreira Pastinha (1889-1961).

* A nocéo de linhagem utilizada no campo angoleiro idealmente pode aproximar-se daquela utilizada por Evans-Prittchard (1993); mas, na pratica
estas sdo multiplas, ou seja, um angoleiro pode pertencer a uma linhagem, porém, dificilmente ndo ressaltara a sua passagem por outras, o que traz
uma multiplicidade segmentada para sua singularidade.

® Estilo de capoeira que teve origem na década de 1960, com énfase em uma dinamizacao da capoeira regional de Bimba, com técnicas pedagdgicas
da Educacéo Fisica e alguns elementos da capoeira angola. Na pratica, ¢ considerada por muitos como uma modernizac¢do da capoeira regional, ao
ponto de confundir-se com estas, motivo pelo qual utilizaremos aqui o termo regional-contemporanea.

® Este texto é fruto de uma pesquisa etnogréfica realizada entre 2013 e 2015, motivo pelo qual, algumas das informacdes podem nio refletir a
situacdo atual do grupo. Optamos por corrigi-las pontualmente em notas de rodapé para ndo comprometer a integridade e a coeréncia interna dos
dados apresentados.

7 Ao longo do texto usaremos o artigo masculino ou feminino indiscriminadamente ao nos referirmos ao Africanamente, uma vez reporta tanto a
"escola” como ao "grupo” ou ao “coletivo” Africanamente.

¢ E importante salientar que embora este trabalho esteja focado em um tnico grupo de capoeira, o trabalho etnografico atrelado ao pertencimento
ao grupo coloca o pesquisador dentro de uma rede de relacdes entre grupos, ora de alianca, ora de conflito, de forma que € virtualmente impossivel
considerar o grupo como isolado. Portanto, qualquer recorte de pesquisa reflete apenas uma necessidade metodoldgica.
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grafica do coletivo Africanamente, destacando os elementos de
aproximacgao com as praticas afrorreligiosas.

O Africanamente

O Africanamente foi fundado pelo Contramestre Guto
Obafemi® em 2003 como parte da ONG Africanamente Centro
de Pesquisas de Tradicdes Afrodescendentes, ligado a Comunida-
de Terreira Ile Axé lyemonja Omi Olodo, da qual Guto faz parte.
No inicio, os treinos dos poucos alunos eram realizados na casa
do futuro contramestre. Mais tarde ocorreu a mudanca para um
espaco alugado em uma zona central da cidade e desde 2012
ocupa outro espaco maior, também na mesma regido. O Grupo
esta filiado 8 ACANNE e, portanto, tem como referéncia Mestre
René Bittencourt™, de quem Guto recebeu o titulo de contra-
mestre’, em 2010. Internamente, a escola possui uma organi-
zacdo simples: Guto € o lider e abaixo dele ha duas treineis que
foram tituladas em 2013, durante o 2° Encontro Africanamente
de Capoeira Angola'™.

Como na maioria das manifestacdes populares, também
no Africanamente existe uma graduacdo tacita entre os seus
membros com base no acumulo de conhecimento e habilida-
de do que € conhecido como “tripé da capoeira”, para usar um
termo do Contramestre Guto, ou seja, “saber jogar, saber tocar e
cantar, e saber falar". Adquirir estes conhecimentos € a razdo de
ser da maioria das atividades dentro da escola. Assim, pode-se
dizer que treinar o corpo, a musicalidade e a mente, tornam-se
praticas essenciais na formacéo do capoeirista, na concepcdo do
Africanamente.

Embora a figura do mestre seja fundamental, como por-
tador de um conhecimento pratico que so pode ser transmitido
de forma oral para os seus discipulos em um espaco de tem-
po relativamente longo, da mesma forma que um babalorixa
ou pai-de-santo, ao contrario destes, encontramos na capoeira
uma maior liberdade para que outros assumam temporariamen-
te tal responsabilidade, uma vez que € antes de tudo uma ati-
vidade fisica, cujo aperfeicoamento se da através do acumulo
de experiéncia corporal e ndo apenas do acumulo de conhe-
cimentos herméticos. Desta forma, outros membros do grupo

-

tornam-se potencialmente aptos a transmitirem sua experiéncia,
sendo comum mais alunos assumirem esse lugar, na medida em
que um grupo vir a crescer. Assim, além do contramestre, ou-
tros membros sdo encarregados de passar os treinos durante as
suas auséncias, os quais, na maioria das vezes, sdo escolhidos e
convidados a assumirem esta responsabilidade, ou na auséncia
desta indicacao, o costume aponta para o mais velho assumir tal
tarefa. Isto também constitui uma pedagogia propria da escola,
o0 "ensinar a ensinar".

Além da pratica pedagogica informal, alguns alunos ensi-
nam capoeira em outros espagos, como projetos sociais e escolas,
e outros chegam a formar nucleos da escola. Estes espacos séo
relativamente transitdorios. Muitos desses projetos foram inicia-
dos para logo em sequida serem concluidos. Até o fechamento
deste texto além da sede da escola, outros trés nucleos de ensino
do Africanamente estavam em funcionamento.”

Os treinos de movimentacdo e ritmo acontecem de se-
gunda a sexta-feira; neste ultimo dia, a noite, no lugar do treino
de ritmo, acontece a roda semanal, e aos sabados ha uma roda
extra, a cada quinze dias, em uma feira de produtos organicos
relativamente proxima a escola, conhecida como Roda da Feira.
Esta disponibilidade de horarios marca uma das especificidades
do Africanamente, pois € o unico lugar em Porto Alegre onde séo
oferecidos varios horarios diarios para treino, o que, se for desejo
do aluno, possibilita uma intensa experiéncia de aprendizado,
embora nao sistematizada, permitindo-lhe desenvolver um jogo
com pouco tempo de escola. Além disso, o espago esta sempre
aberto para o uso dos alunos que queiram treinar, encontrar-se,
ou realizar festividades.

A dindmica dos treinos € variavel. Os movimentos sdo
realizados e explicados pelo responsavel ao som das musicas
de capoeira tocadas em um computador acoplado a uma caixa
de som. Em dias em que ha muitas pessoas treinando monta-se
uma bateria com os instrumentos. Ha basicamente duas for-
mas de realizar o treino, que podem ser complementares ou
ndo: individualmente, quando os alunos ocupam o saldo vira-
dos para o fundo onde o responsavel da as explicacdes; ou em
duplas, que vdo sendo trocadas ao longo do treino para que
todos possam treinar com todos. Neste caso, as explicagdes sdo
dadas entre os alunos. Os treinos também podem incluir uma

9 Obafemi € um orukd adotado por Guto, ou seja, um nome em lingua yoruba com significado ritual e que guarda relacao com o seu orisd.

1 Mestre René aprendeu capoeira com Mestre Paulo dos Anjos, que aprendeu com Mestre Canjiquinha, que por sua vez aprendeu com Mestre Aberré.
Esta linhagem, como é chamado entre os capoeiristas, apresenta uma outra versio alternativa a versdo mais popularizada, dissociando a figura de Mestre
Aberré da figura de Mestre Pastinha, sendo motivo de disputa entre angoleiros. Para mais detalhes consultar o trabalho de Magalhies Filho (2012).
" Embora na capoeira angola ja se tenha utilizado uma série de graduacgdes, atualmente estas se limitam a trés: Trenel ou Treinel, Contramestre e
Mestre. As duas ultimas sdo inspiradas nas graduacées de marinheiros devido a intensa relacdo entre a capoeira e a atividade maritima, seja nos
navios ou nos portos. Também € comum a utilizagdo de titulos como Professor, Monitor ou Instrutor; mas estes se limitam a marcar a atividade de
ensino dentro dos ntcleos.

12 Atualmente o grupo possui quatro trenéis. Trés foram titulados em marco de 2017 e uma das tituladas se desvinculou do grupo logo apds o fim
desta pesquisa.

*N&o ha uma normatizacdo de como se deve formar um nucleo. Varios alunos ja deram aulas nos mais diversos lugares, bastando receber autorizacdo
de Guto para fazé-lo. A autorizacdo, por sua vez, vem de uma avaliacdo subjetiva do contramestre, o que varia de acordo com a situacéo, o preparo
e a dedicacdo de cada aluno. Ja a formacao do nucleo corresponde mais ao sucesso do mesmo, ndo havendo um planejamento anterior.
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série de jogos e brincadeiras. Ja nas aulas de ritmo monta-
-se a bateria onde cada um toma o instrumento que desejar.
Os que possuem seu proprio berimbau podem usa-lo a vonta-
de. Inicia-se o toque e cada aluno canta uma ou duas musi-
cas. E 0 momento de errar e experimentar, de aprender novas
musicas e toques, de perder a vergonha e ouvir a propria voz.
Essa dindmica de treinamento valoriza a singularidade de cada
aluno. Frases recorrentes como “cada um tem seu jeito" ou “é
um jeito que o corpo dd", buscam enfatizar a necessidade de
cada um encontrar na sua corporalidade a forma de realizar
um movimento que embora possua uma forma idealizada, na
maioria das vezes tem que ser adaptada por cada capoeirista
e estd sujeita as suas experiéncias pessoais, assim como a seu
condicionamento psicologico para o jogo.

No Africanamente o pertencimento ao grupo ndo esta
sujeito a uma normatizacéo rigida, como é comum acontecer em
outros grupos. Poderiamos dizer que € um grupo inclusivo, em
relacdo a outros mais exclusivos, onde o pertencimento passa
por um periodo de treino até a conquista do direito de usar o
uniforme ou mesmo de jogar na roda. Isso se deve, por um lado,
a um desejo de popularizar a pratica da capoeira e divulgar a
cultura afrodescendente, e, por outro, a uma necessidade eco-
ndmica, uma vez que para manter o espaco, assim como a remu-
neracdo do contramestre, € necessario um numero constante de
alunos, o que também contribui para que o valor investido por
cada aluno mantenha-se baixo.

E dificil definir um niimero preciso de alunos existentes
na escola. Muitos treinam uma vez por semana, outros treinam
durante um més, somem e voltam a treinar, outros participam
apenas da roda. Qualquer critério a ser considerado excluiria um
numero elevado de pessoas que de uma forma ou outra treinam
e participam da dindmica do grupo. Grosso modo, poderiamos
dizer que o nucleo central da escola ¢ formado por cerca de
cinquenta alunos, sem contar os que treinam em outros nucleos.
Na pratica esta situagcdo acaba por criar ao menos dois grandes
grupos dentro da escola, um mais difuso, sem grande compro-
metimento com a pratica da capoeira, formado sobretudo por
pessoas que buscam uma experiéncia dentro do mercado cul-
tural disponivel - mas que logo abandonam esta pratica para
dedicar-se a outra - e outro formado sobretudo por individuos
que mantém uma forte identificacdo com a pratica da capoeira,
mais constantes € comprometidos com o seu aprendizado pois
veem nela uma forma de “resisténcia” politica ou cultural.™

A média de idade dos alunos gira em torno dos 30 anos.
Sdo provenientes de varias partes da cidade e de todas as ca-
madas sociais. Porém, a capoeira angola, com seus valores as-
sociados a tradicdo, a ancestralidade, a liberdade e a resisténcia,
atrai jovens universitarios que se identificam com tais valores,
detentores de um posicionamento politico de esquerda, como
ja chamaram atencdo Brito (2010) e Aradjo (2004). Assim, no
Africanamente, cerca de um terco dos alunos possuem formacao
universitaria ou estdo matriculados num curso superior, incluin-
do o contramestre Guto. Por outro lado, estes mesmos valores,
aliados a uma estética que a primeira vista € menos agressiva e,
portanto, considerada menos eficaz como luta, acaba por afas-
tar muitos alunos, que encontram tais elementos na capoeira re-
gional e regional-contemporanea. Esta divisdo é contrabalance-
ada pelo apelo cultural da capoeira angola, que acaba por atrair
muitos praticantes de outros estilos que passam a buscar nos
fundamentos angoleiros uma certa legitimidade, baseada nas
nocoes de tradicdo e ancestralidade africana. Ou seja, ocorreria
nesse meio o que se passa nas religides de matriz africana, onde
muitos iniciam-se em cultos mais adaptados a modernidade ur-
bana, como a umbanda, para, posteriormente, buscarem formas
mais africanistas destas religiées, como o candomblé ou o batu-
que (Frigerio, 1989a). Ambos os processos podem constituir um
movimento de aproximacdo com a matriz africana dentro de
um paradigma de autenticidade ou pureza, que nos remete aos
anos 30 e a influéncia de uma intelectualidade com tendéncias
culturalistas (Vassalo, 2003; Dantas, 1988).'®

Cerca da metade dos membros do Africanamente sdo
mulheres, o que nio significa que estas tenham uma participa-
cdo tdo constante quanto a dos homens, uma vez que enfren-
tam muitas dificuldades frente a estrutura da capoeira, ainda
bastante atrelada a valores e preceitos masculinos. Sdo raros os
casos em que ha uma relagdo de equidade, onde as especificida-
des femininas sejam equacionadas por igual dentro dos grupos.
Ou seja, dificuldades geradas por especificidades fisicas, o lugar
ocupado pela mulher apos dar a luz e a assimetria das relagoes
desenvolvidas entre homens e mulheres, sdo apenas algumas
das dificuldades enfrentadas pela maioria das capoeiristas, que
ndo raro acabam por se afastar temporariamente da pratica
ou mesmo abandona-la, tornando-se uma questdo que causa
conflitos internos na maioria dos grupos. Em termos nicos, um
terco dos alunos sdo afrodescendentes, ou seja, dois tercos sdo
ndo-negros'®, o que, a principio, ndo implica nenhuma relacdo

0 termo resisténcia € um dos mais evocados nas falas dos capoeiristas, seja contra o racismo ou o preconceito, seja contra “o sistema”, identificado
genericamente como o responsavel pela manutencéo das injusticas sociais e econdmicas.

> Como referem as autoras, o processo de adequacéo da capoeira e do candomblé a sociedade moderna, sob influéncia de uma intelectualidade, foi
legitimado por um paradigma de pureza dividido em expressées mais auténticas e menos auténticas, relegando, assim, varias facetas da capoeira a
condicdo de descaracterizada, sendo a capoeira angola considerada mais pura e mais auténtica. O mesmo ocorreu com o candomblé ketu que ao ser
privilegiado com uma legitimidade vinda dos intelectuais passou a ser referéncia na adequacdo de outros terreiros a tal ponto de outras expressoes

quase desapareceram.

6 0 termo afrodescendente aqui se refere a uma autoafirmacéo por parte dos individuos, ou seja, um ato politico, enquanto ndo-negro refere-se
diretamente a cor da pele. Embora os termos ndo sejam comparativos em contextos genéricos, no caso aqui tratado ha uma correspondéncia entre

eles, de modo que sua utilizacdo nio gera problemas.

Ciéncias Sociais Unisinos, Sio Leopoldo, Vol. 54, N. 1, p. 37-48, jan/abr 2018



Erico Tavares de Carvalho, Ari Pedro Oro

discriminatoria. Mesmo quando sio considerados apenas aque-
les que formariam o nucleo duro da escola, esta porcentagem
se mantém. No entanto, o discurso do significado da pratica da
capoeira muda entre os dois grupos. Entre os afrodescenden-
tes a pratica esta relacionada a resisténcia da cultura negra, ou
seja, faz parte da construcfo de sua etnicidade. Ja entre os ndo-
-negros ha dois discursos. Por um lado, um discurso genérico de
resisténcia a cultura hegemonica através de uma manifestacao
popular e, por outro, o de uma divida a ser saldada com a popu-
lacdo afrodescendente, através da manutencdo de sua cultura.
No entanto, se tomarmos os membros por seu pertencimento re-
ligioso e sua posicao dentro da estrutura do grupo, fica evidente
que os afrorreligiosos ocupam um lugar de maior legitimidade.
Isto nos leva a duas possiveis interpretagcdes: ou estes membros
sao melhores capoeiristas porque possuem um acesso privilegia-
do a uma filosofia de matriz africana e ocupam estes lugares por
serem realmente os membros mais bem preparados do grupo, ou
sao vistos como mais proximos da ideia de um angoleiro perfei-
to, possuindo assim maior legitimidade. Deixamos esta questdo
em aberto.

A roda do Africanamente

Talvez 0 momento mais importante nos grupos de ca-
poeira seja a roda. No Africanamente nao é diferente. Todas as
sextas-feiras 0s seus membros se relinem para vivenciar essa ex-
periéncia. E neste momento, ao som dos instrumentos, que é pra-
ticado o jogo de capoeira, sendo este o espaco por exceléncia da
ritualidade angoleira, onde se coloca em pratica o treino, onde
se fazem e atualizam as aliancas, onde se gestam, desenvolvem e
resolvem os conflitos e onde se experimenta de forma continua
todos os papéis e posicdes que implicam ser capoeirista.

Um pouco antes do inicio da roda os berimbaus séo
armados pelos alunos mais experientes e juntamente com os
outros instrumentos sdo depositados em dois bancos onde se
sentara a bateria. Guto chama cada um para tomar um instru-
mento. Posteriormente, ao longo da roda os instrumentos serdo
passados para outras pessoas quando os tocadores fizerem um
sinal indicando que desejam deixar de tocar. Este gesto consiste
normalmente em levantar o instrumento sem deixar de toca-lo.
Em sequida o seu lugar € ocupado por outra pessoa. Os berim-
baus ocupam a extrema direita da bateria junto a uma grande
figura de Sangd'” desenhada na parede, iniciando pelo Gunga, o
mais grave, sequido pelo Médio e o Viola, o mais agudo, além de
dois pandeiros, 0 agogb, o reco-reco e o atabaque. Como salien-

-

ta Poglia, a bateria ditara o ritmo do jogo. Neste momento, os
instrumentos quase tornam-se senhores da roda:

Note-se que aqui ndo me refiro mais ao tocador do instrumen-
to, mas ao proprio instrumento, é o Gunga quem coordena a
roda, quem dd permissdo para o jogo comegar ou o encerrar,
¢ o atabaque que “vira”, a Viola que “chora” E como se o ins-
trumento assumisse a posicdo de sujeito (Poglia, 2014, p. 75).

Os demais alunos sentam-se em semicirculo, comecando
por uma extremidade da bateria até chegar ao outro. A manu-
tencdo deste circulo € muito importante. Praticamente em todas
as rodas Guto chama a atencdo para que a simetria do circulo
seja mantida, ndo se deixando grandes espagos vazios, 0 que
faz com que os alunos se reacomodem cada vez que alguém
se levanta, seja para jogar ou para sair da roda. A motivacdo
desta pratica ndo € meramente estética. Assim como nos cultos
afrorreligiosos, a circularidade possui um papel central na ma-
nutencdo da “energia” Por vezes Guto explica que o circulo deve
ser mantido para conservar a "energia” das pessoas na roda, e
salienta que isto € essencial para a realizacdo de uma boa roda.
Algumas vezes o termo energia € substituido por asé’. Enten-
demos que o uso do termo energia seja uma tentativa de tra-
ducdo universalista para os ndo-afrorreligiosos. A manipulacédo
da energia da roda constitui uma dimensio do elemento mais
caracteristico da capoeira angola: a mandinga, ou seja, a virtude
magico-religiosa que permite o angoleiro manipular a energia
da roda a seu favor (Abib, 2004). Outra dimensdo da mandinga
estd associada a capacidade de ludibriar o adversario através do
controle e a supressao das emocgdes, através de atitudes jocosas
e da teatralidade, de forma a conduzir o adversario a uma posi-
cdo desejada ou ao erro. Motivo pelo qual os capoeiristas foram
considerados durante muito tempo como "“falsos”, “traicoeiros”
ou “enganadores” (Dias, 2009).

Nem todos jogam. Na verdade, os capoeiristas mais novos
costumam ndo jogar nas suas primeiras rodas, da mesma forma
aqueles que estdo machucados, ou que ndo se sentem bem. Estes
ficam apenas observando ou tocando algum instrumento. Outro
momento especifico de resguardo tem a ver com o complexo
chamado mandinga. Ou seja, ¢ recomendado que se alguém
sentir que ndo deve entrar na roda naquele dia, seja por intuicdo
ou por ndo ter gostado da "energia da roda", evite fazé-lo.

A maioria dos alunos utiliza o uniforme da escola: calca
preta e camiseta preta e branca com o simbolo do Africanamen-
te', o que ndo significa um padréo rigido. Também sdo comuns
camisetas de eventos, da ACANNE, ou com motivos de capoei-

7 Orisa masculino da justica, senhor dos raios e conservador da coletividade.
'8 Nas religides afro-brasileiras € o principio dinamizador do mundo. Embora néo seja a definicdo precisa, frequentemente ¢ traduzido como "“forca

vital" ou "energia".

190 simbolo ¢ formado por dois capoeiristas entrelacados em um jogo, dentro de um circulo. Nas bordas internas do circulo estdo gravados uma
série de movimentos de capoeira, sempre separados por dois tracos. Na parte superior do simbolo consta o nome "Africanamente” e na parte inferior,
“Escola de Capoeira Angola”. O simbolo, assim como todo o uniforme da escola, possui as cores preta e branca, alusdo a zebra, animal a quem ¢
atribuido a inspiracdo para o surgimento da capoeira, sequndo uma histéria popularmente conhecida entre os angoleiros.
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ra, em diversas cores. Apenas ndo € permitido que um membro
do grupo utilize a camiseta de outro grupo. Em dias festivos
¢ normal que todos utilizem o uniforme todo branco, pratica
inspirada nas rodas que ocorrem nas sextas-feiras em Salvador,
visto que este dia, no candomblé, ¢ consagrado a Osald?, cuja
cor de referéncia simbolica é branca. Também ¢ comum que os
alunos cubram a cabe¢a com um lenco colorido, toca ou gorro,
outra pratica que embora tenha uma origem afrorreligiosa, para
a maioria dos capoeiristas tem apenas valor estético.

A bateria comeca um toque vigoroso, sem canto, o que,
segundo Guto, serve para “chamar os ancestrais” e “pedir licen-
ca" para comecar a roda. Tal pratica teria sido introduzida por
Mestre René. Apos uma parada brusca com um forte grito de
"Iér', termo estd associado a saudacdo ao orisa OgL'm“, Guto
normalmente da algum recado ou agradece a presenca das pes-
soas. O toque seguinte acompanha o primeiro canto, a ladainha,
que inicia com um longo e arrastado “léeee!”. Trata-se de uma
narrativa onde o cantador fala de temas como os valores da ca-
poeira, louva um heroi ou os orixas, conta uma historia pessoal
ou faz adverténcias. Neste momento apenas os berimbaus e os
pandeiros acompanham a cancéo, para ndo atrapalhar o enten-
dimento do que esta sendo dito. A ladainha sempre termina com
uma louvacdo, onde se improvisa um canto agradecendo a Deus,
a Capoeira, o Mestre, sequida de uma resposta do coro formado
pelos demais presentes.

Este € um momento de tensdo singular, onde fundem-se
as idiossincrasias dos presentes: os jogadores, a bateria, a roda,
as pessoas, as imagens, os humanos e os ndo-humanos. O dia-
logo inicia-se antes do jogo, quando se prevé com quem ira se
jogar. Olha-se para o outro lado da roda na iminéncia de um
reconhecimento mutuo, um acordo, por vezes um sorriso, por
vezes um olhar desafiante ou jocoso. Terminada a louvacéo, au-
tomaticamente comeca o corrido, cancdo repetitiva com respos-
ta do coro que se mantém durante todo o jogo. Neste momento,
as duas pessoas sentadas nos extremos do semicirculo se aproxi-
mam e se agacham ao “pé do berimbau". Por vezes, Guto escolhe
quem abrird a roda, ou mesmo, arma jogos sequndo seu critério.
Mestres e visitas ilustres tém a prerrogativa de sentar nas pontas
da roda. O tocador do Gunga faz um sinal inclinando o berimbau
para a frente, indicando que o jogo pode comecar. Os jogadores
se cumprimentam e apos realizarem uma breve reveréncia ini-
ciam os seus movimentos.

A realizacdo de um bom jogo, ou “um jogo bonito",
dependera de um nivel de harmonizacdo entre os jogadores e
destes com o ritmo ditado pela bateria, independentemente da
velocidade dos movimentos, da sua violéncia ou da sua com-
plexidade. Mesmo um jogador cuja movimentacdo € limitada
pode ter sucesso em seu jogo. Pode-se dar como exemplo os
inimeros mestres cuja idade avancada ndo permite uma movi-
mentacdo mais dinamica, e que, no entanto, sua experiéncia e

malicia permitem jogos surpreendentemente complexos e belos.
E importante ressaltar que a valorizagdo da harmonia de movi-
mentacdo nao deve ser confundida com auséncia de conflito.
E muito comum que desavencas pessoais, disputas por prestigio
e conflitos de ideias sejam o motivador de jogos mais violentos,
mesmo entre membros de um grupo. Nestes casos, as disputas
via de regra sao consideradas aceitaveis, desde que respeitem as
regras do jogo. Cabe aos responsaveis da roda terminar o jogo,
ou mesmo intervir para evitar que os jogadores se firam ou que
0 jogo acabe um uma batalha campal, tarefa que nem sempre é
levada a cabo com sucesso. No entanto, mesmo um jogo agres-
sivo pode ser belo.

O jogo termina quando um dos jogadores indica que
ndo deseja mais jogar € cumprimenta o outro. No caso de es-
tar jogando com um Mestre, a etiqueta manda que este deve
decidir quando o jogo acaba. Os jogos se sucedem e de tempos
em tempos ha uma pausa para trocar instrumentos e tocadores,
tomar agua e aproveita-se para fazer algum anuncio. No fim da
roda € normal ocorrer o “jogo de compra”, onde, iniciado o jogo,
qualquer um pode entrar na roda e substituir um dos jogadores.
Estes jogos t€ém por caracteristicas serem bastante animados,
mais rapidos, ndo chegando a um minuto de duracéo, além de
mais agressivos, motivo pelo qual apenas os capoeiristas que
apreciam este estilo de jogo, ou com um pouco mais de experi-
€ncia, costumam entrar, ja que a falta de experiéncia pode acar-
retar algum ferimento.

Mas a roda néo ¢ so frequentada por membros da escola.
E uma roda aberta e, portanto, recebe visitas de membros de
outros grupos, de todas as modalidades de capoeira. Para muitos
capoeiristas que visitam Porto Alegre, ir a roda de sexta-feira
no Africanamente ¢ um programa obrigatorio. Alguns chegam
a passar algum tempo treinando na escola, normalmente utili-
zando o uniforme do seu grupo. Além dos capoeiristas também
familiares e amigos dos membros costumam frequentar a roda,
assim como transeuntes que param na janela ou porta para olhar
e sdo convidados a entrar, pratica sempre incentivada por Guto e
assimilada pelos alunos.

Cabe aqui chamar a atencéo para a dindmica de alian¢a
entre grupos, que ocorre na maioria das vezes mediante aproxi-
macéo de liderancgas, e em alguns casos de membros dos grupos,
uma vez que muitos capoeiristas circulam entre grupos, mesmo
sem uma orientacdo ou autorizagdo expressa da lideranca de seu
grupo. A interdicdo de tais relacionamentos se da normalmente
em casos de conflitos mais sérios. Esta dindmica de aproximacdo
ocorre sobretudo por um processo diplomatico de negociacdo
baseada na reciprocidade, através de visitas e convites, passando
a colaboracdo e ao mutuo reconhecimento. Em paralelo com o
observado por Norton Corréa acerca das relagcoes entre coletivos
afrorreligiosos, ha uma necessidade constante de manutencéo
das aliangas, que podem se desfazer devido a desentendimentos

20 Orisa largamente cultuado nas religides de matriz africana, associado a sabedoria e que faze a ligacdo com a ancestralidade.
2 Deidade guerreira, associada a atividade metalurgica e largamente cultuada em todas as religides de matriz africana.
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ou simplesmente pela ndo manutencio da reciprocidade, ndo
havendo grande peso na temporalidade da relacdo; desta forma,
o aliado de ontem pode se transformar no adversario de hoje
(Corréa, 1992). Ao nosso ver, tal dinAmica se mantém constan-
temente sob o signo do conflito com a semelhanca externa, ou
seja, aquilo que € igual mas externo ao grupo € potencialmente
perigoso, pois carrega consigo a possibilidade de influenciar e
por em perigo a unidade do grupo. Tal concepcdo de perigo é
tratada dentro da dindmica de aproximacdo através da alianca
formal, o que garante o respeito a identidade e espaco de cada
grupo; ou do conflito formal ou deliberado que, da mesma for-
ma, proporciona tais garantias por distanciamento. Desta forma,
receber e realizar visitas a outros coletivos torna-se uma neces-
sidade na busca do fortalecimento de uma identidade.

Apos a roda sempre ha uma confraternizacdo, por vezes
com um samba de roda. Normalmente, compartilha-se algum
alimento trazido pelos participantes ou preparado na cozinha,
que vai desde uma bandeja de frutas acompanhada de sucos ou
café, até pratos mais elaborados, preparados por alguns mem-
bros, como churrasco, feijoada, cozido baiano ou xinxim de ga-
linha. Esta pratica constitui um ato analogo a comensalidade
afrorreligiosa, uma vez que Guto sempre salienta que nenhum
dos presentes deve ir embora sem experimentar a comida, e caso
alguém deva ir embora antes dela ser servida deve dirigir-se a
cozinha para experimenta-la. Entre os membros do grupo tal
pratica ndo so6 é considerada como um ato de distribuicdo do
asé, mas também como uma forma consciente de manutencao
dos lagos de reciprocidade.

Apesar de breve, esta descricdo buscou salientar alguns
elementos nas praticas da capoeira angola que encontram para-
lelo na religiosidade de matriz africana. Agora veremos como se
relaciona diretamente a pratica da capoeira angola e a religio-
sidade de matriz africana entre os membros do Africanamente.

Afrorreligiosidade e afrocentricidade

No Brasil podemos encontrar uma grande variedade de
manifestacdes afrorreligiosas, desde as mais tradicionais, que
valorizam os codigos simbolicos e culturais africanos, até re-
ligides mais sincréticas que enfatizam a mistura cultural. His-
toricamente essas religiosidades se desenvolveram em um con-
texto hegemonicamente catolico, a consequéncia tendo sido a
proibicdo e a criminalizagcdo de suas praticas, em um primeiro
momento, e o preconceito e a intolerancia mais recentemente,
advindo sobretudo dos evangélicos, em especial do segmento
neopentecostal, uma vez que este personifica o mal nas prati-
cas afrorreligiosas, como ja foi tratado por outros autores (Silva,
2007; Almeida, 2009).

43

Recordemos que em termos quantitativos, sequndo o
ultimo Censo realizado em 2010, no Brasil ha um predominio
de catolicos, com 64,6%, sequido dos evangélicos com 22,2%
da populacdo. Os espiritas alcancam 2% e as religides de ma-
triz africana 0,3%. No entanto, no Rio Grande do Sul o nimero
de afrorreligiosos sobe para 1,47%, indice bem superior ao en-
contrado no Rio de Janeiro (0,89%) e na Bahia (0,34%). Porém,
como nos adverte Reginaldo Prandi, estes numeros devem ser
relativizados, considerando que a variagao se da principalmente
por especificidades locais que aumentam ou diminuem a de-
claracdo de pertencimento religioso, fazendo com que muitos
afrorreligiosos se auto declarem catolicos ou espiritas (Prandi,
2003). J4 no Rio Grande do Sul, como foi tratado em outro lugar
(Oro, 2008), a introducéo da diversidade religiosa neste Esta-
do, no inicio do século XIX, com a chegada do luteranismo com
os imigrantes alemaes, associada a uma tendéncia historica de
assumir publicamente posicionamentos, por vezes polarizados,
corroborado pela constituicdo multiétnica dos terreiros, incen-
tivaria os membros das religides afro-brasileiras a expressarem
e reivindicarem publicamente o seu pertencimento religioso.
Assim, no Rio Grande do Sul podemos encontrar ao menos trés
religides, cultos ou liturgiasde matriz africana: o batuque, a um-
banda e a quimbanda.?

O batuque representa a expressao mais africana do com-
plexo afrorreligioso. Sequndo Corréa (1992), teria surgido nas
cidades de Pelotas e Rio Grande, areas com grande contingente
de escravos utilizados na producdo de charque para exportacéo.
E dividido em nagées ou lados, que remetem aos grupos étnicos
e locais de onde provinha a populacdo africana escravizada. Séo
elas, Oyd, Jeje, ljexd, Cambinda, Nagd e mais recentemente a
fusdo Jeje-ljexd. Em sua liturgia sdo sacralizados animais e sdo
cultuadas doze deidades, os orisds, que possuem caracteristicas
proprias, simbologia, comidas e toques especificos (Oro, 2008)%.

A umbanda surgiu no Rio de Janeiro no inicio do século
XX, acompanhando o desenvolvimento urbano e o espirito cul-
turalista e nacionalista da época. E tida como uma religio brasi-
leira, fruto da convergéncia e encontros de elementos religiosos
catolicos, espiritas, indigenas e africanos. Nela sdo cultuadas
entidades como caboclos (indigenas), pretos-velhos (negros es-
cravisados) e lbejis (criancas), dentro de uma classificacdo que
corresponde a cada Orixa, formando agrupacdes hierarquicas
conhecidas como falanges. Suas praticas sao voltadas sobretudo
para o aconselhamento e cura, ndo sendo realizadas sacraliza-
coes de animais. Sua chegada ao Rio Grande do Sul teria ocorri-
do em 1926 na cidade portuaria de Rio Grande, com a fundacéo
do Reino de Sdo Jorge, por Otacilio Chardo. Em 1932, foi trazida
para Porto Alegre pelo capitdo da marinha Laudelino de Souza
Gomes, que fundou a Congregacgdo Espirita dos Franciscanos de
Umbanda (Oro, 2008).

22 A religiosidade de matriz africana permite a interacdo de varias ritualidades em um mesmo espaco. Assim, ¢ comum que em um mesmo terreiro
se realize rituais de batuque, umbanda e quimbanda separadamente, em dias especificos.
2 S3o0 eles: Bard, Ogum, lansd, Xangé, 0bd, Odé, Otim, Ossanha, Xapand, Oxum, lemanjd e Oxald.
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Enfim, a quimbanda, ou linha-cruzada, ¢ um culto mais
recente, que cresceu exponencialmente a partir da década de
1960, sobretudo pela intensificacdo da vida urbana. Nela se cul-
tuam os exus e as pombagiras, entidades originalmente afri-
canas, mas que aqui assumem uma forte relacdo com indivi-
duos marginalizados na sociedade. Trata-se de uma expressdo
religiosa que dialoga diretamente com a populacdo mais pobre,
mas ndo somente, e que nela encontra alivio e solucdo para as
aflicdes e dificuldades da vida quotidiana. Seus cultos, embora
aceitos como parte da liturgia de muitos terreiros de batuque e
umbanda, tem provocado tensoes e polémicas nos meios afror-
religiosos gadichos (Oro, 2002, 2012).

E importante ressaltar que a religiosidade africana, res-
significada em solo americano, constituiu um elemento extre-
mamente importante de coesdo da identidade afrodescendente.
Se em um primeiro momento permaneciam as divisdes étnicas
e de classe, em um momento posterior restava apenas a ori-
gem como fator de identidade que habilmente foi reforcado
por elementos culturais como a religido e a capoeira. Esta, assim
como o conhecimento religioso, era envolta em segredo, em um
hermetismo étnico envolvendo mestre e discipulo, que progres-
sivamente foi suavizado pelas condicdes de classe, resultando
na diversidade apresentada nas maltas*, até uma abertura para
todos os estratos sociais apds a sua legalizacdo (Abib, 2004).
Assim, ndo ¢é dificil deduzir a existéncia de um imbricamento
entre a afrorreligiosidade e a capoeira durante os séculos XVl
e XIX, pois mesmo em um momento de dissociacdo lenta mas
progressiva entre essas duas praticas, com a normatizacio da
década de 30, encontramos registros de sua associacdo, inclusive
por mestres de renome como Bimba.

Porém, ha que se destacar que no universo da capoei-
ra ha uma grande abertura para multiplas religiosidades. Como
descreveu Brito (2011), ha diversos elementos de um catolicismo
popular que ocupam um lugar de destaque na capoeira, como a
referéncia a santos, como Sédo Bento, Sdo Benedito e Santo An-
tonio, presentes em cangoes, no nome de toques de berimbau e
no uso de medalhas. Hd também uma abertura para o cristianis-
mo evangélico. Porém, como ja foi assinalado por outros autores,
isto ndo significa uma total ruptura com o afrorreligioso, cons-
tituindo antes uma série de continuidades, facilmente obser-
vaveis, principalmente na ritualistica neopentecostal (Almeida,
2009; Silva, 2005, 2007). Igualmente, é digno de nota a relagcio

entre a capoeira angola e o movimento rastafari?, embora na
maioria dos casos esta relacdo se dé enquanto movimento po-
litico e cultural ligado as ideias pan-africanistas da década de
1950/1960 e ndo a um carater propriamente religioso.

Retomando a questdo central deste texto reiteramos a
existéncia de uma associacdo promovida pelos praticantes gau-
chos da capoeira angola entre as suas praticas e a afrorreligiosi-
dade. Ha, porém, importantes ressalvas nativas para isto ocorrer, a
mais importante sendo o fato de uma possivel contradi¢do entre
praticar uma arte que seria de origem banto e pertencer a um
culto yorubd (batuque), o que remete a um questionamento da
hegemonia yorubd®, tema estudado por Mattory (1998), entre
outros. Mesmo assim, a experi€ncia etnografica indica que a gran-
de maioria dos angoleiros vé a religiosidade afro-brasileira como
pertencente a uma matriz cultural comum, ndo havendo necessi-
dade ou interesse em reproduzir conflitos étnicos africanos.

Desta forma, no Africanamente, além da pratica da ca-
poeira e de atividades suplementares com tematica afrodescen-
dente, como exibicdo de filmes, debates e conversas informais,
0os membros do grupo tem a possibilidade de entrarem em con-
tato com o universo afrorreligioso, principalmente, como ja re-
ferido antes, pela proximidade entre a escola e a Comunidade
Terreira lle Axé lyemonja Omi Olodo, liderada pelo babalorixa
Baba Diba de Yemanja, figura de grande renome entre os reli-
giosos do Rio Grande do Sul devido a sua atuacdo politica em
prol da liberdade religiosa e da luta contra a descriminacéo.
A escola é periodicamente visitada pelo babalorixa, além de ou-
tros religiosos, da mesma forma que sua comunidade ¢é visitada
pelos alunos do Africanamente. As visitas geralmente ocorrem
em dias festivos, como em cultos de batuque dedicados aos Ori-
sds, ou durante o R'Gongo, festa anual em comemoracéo ao ani-
versario de Vovo Cipriano de Angola, uma das entidades a quem
o terreiro ¢ dedicado. Neste evento, durante uma semana, sdo
realizadas atividades culturais tematicas, como apresentacdes e
debates acerca da cultura de matriz africana.

Além disso, € importante frisar que alguns dos membros
do Africanamente ja possuem uma trajetdria afrorreligiosa. Um
exemplo relevante é Yguana, um dos mais habilidosos no grupo
que pertenceu a um terreiro de umbanda no bairro Mario Quin-
tana, na zona norte da cidade, chegando inclusive a desenvolver
um projeto de ensino de capoeira dentro do terreiro para as crian-
cas do bairro, chamado Guerreiras de Angola. Recentemente,

2+ Agrupacbes de capoeiristas que dominavam territorios especificos, principalmente no Rio de janeiro do século XIX. Eram formadas por escravos
e libertos, negros, mesticos e brancos, contando com toda a gama de individuos marginais € mesmo marinheiros espanhois, franceses e ingleses

(Abib, 2004).

% Movimento religioso que surgiu na Jamaica no principio do século XX, dentro do contexto do pan-africanismo e do processo de descolonizacdo
da Africa. Seus membros enxergam na figura de Hailé Selassié |, imperador da Etiopia de 1930 a 1974, um representante de Jah (contracio de Jave)
na terra. Tem como livro sagrado o Kebra Negast ou Biblia Rastafdri. Sua doutrina baseia-se na Igreja Ortodoxa Etiope. Embora conte com milhdes
de adeptos no mundo todo, sua popularizagdo por meio do reggae, estilo musical jamaicano, congrega um niimero muito maior de simpatizantes.
2 0 grupo etnolinguistico yorubd ocupa uma grande area da Africa Ocidental, tendo constituido um grande império entre os séculos XII e XVII,
com base na conquista militar e no comércio de escravos. Os grupos etnolinguisticos bantos seriam cerca de 400 e ocupam grande parte da Africa
Subsaariana, porém nunca constituiram um grande império visto que sua Unica unidade era a linguistica.
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Yguana iniciou-se na Comunidade Terreira lle Axé lyemonja Omi
Olodo, ingressando assim na liturgia do batuque e mudando seu
apelido para Majé. Da mesma forma, deve-se levar em conta que
o proprio pertencimento do contramestre Guto a esta comuni-
dade terreira impacta a escola, pois se, por um lado, procura-se
dissociar a pratica da capoeira e da religiosidade de matriz afri-
cana, respeitando assim a diversidade religiosa dos membros,
ndo havendo, portanto, um discurso que estimule os alunos a
tornarem-se afrorreligiosos, por outro, ha um convite constante
para conhecerem esta religiosidade como forma de qualificacdo
enquanto capoeiristas. Da mesma forma, as referéncias a religio-
sidade afro sdo constantes durante as aulas e dentro do espaco
da escola, pois além dos elementos afrorreligiosos ali presentes,
ocasionalmente sao realizados pequenos rituais ndo abertos a
todos. Assim, pode-se dizer que no Africanamente os alunos vi-
venciam o contato com o universo afrorreligioso de trés formas
ou niveis de contato: através do aprendizado e da pratica da
capoeira com sua musicalidade, canto, histérias e mitos, que sdo
passados oralmente; nos elementos religiosos dispostos pelo es-
paco da escola, como os desenhos nas paredes, o pequeno altar
na entrada, onde encontra-se o assentamento do Bard®” e em
alguns rituais realizados periodicamente para protecdo e lim-
peza do espago. Muitas vezes esses rituais e os elementos que o
constituem sdo acionados discretamente, sendo compreensivel
ou mesmo perceptivel apenas para aqueles que possuem conhe-
cimento do universo afrorreligioso; enfim, na presenca de lideres
afrorreligiosos no espaco, quando ndo do proprio Baba Diba, que
comparece a algum evento ou festividade, e das visitas da esco-
la @ Comunidade Terreira lle Axé lyemonja Omi Olodo, quando
normalmente a escola é convidada a realizar alguma atividade
no espaco do terreiro.

Esta vivéncia do afrorreligioso assume diversas nuances,
formando um leque de possibilidades que vai desde o praticante
de algum culto afrorreligioso até aqueles que veem na religiosi-
dade afrodescendente um elemento de resisténcia cultural. Para
efeitos gerais, expomos aqui uma tipologia que obviamente ndo
da conta da diversidade de formas e de experiéncias do afrorre-
ligioso, mas que serve de ajuda na compreensao da dindmica da
escola. Assim, durante a pesquisa de campo observamos ao me-
nos cinco formas de ser afrorreligioso: o capoeirista ja era inicia-
do na religido antes de entrar na escola; o capoeirista se iniciou
na religido apos conhecé-la através da pratica da capoeira; o
capoeirista ndo € iniciado mas frequenta terreiros e por vezes se
vale dos servicos religiosos; o capoeirista percebe o afrorreligioso
como uma faceta de uma religiosidade mais ampla, em dialogo
com o que poderiamos chamar de espiritualidade, associando-a
ao leque de complexos religiosos que convencionalmente cha-
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mamos New Age. Cremos que na maioria dos casos o capoeirista
dissocia a pratica da capoeira e da religido, sem deixar de lado a
l6gica afrocéntrica.

Apenas um numero pequeno de membros, seja por ndo
crerem em uma religido institucionalizada ou mesmo por ndo
crerem em uma dimensdo religiosa, preferem permanecer a par-
te nestes momentos. No entanto, durante a pratica da capo-
eira, ou mesmo durante momentos de interacdo social dentro
do espaco, os ndo-afrorreligiosos, alguns dos quais se declaram
catolicos, acionam um sistema simbdlico afrorreligioso, fazendo
referéncias diretas a elementos destas religides. Os considerare-
mos como portadores de uma religiosidade aberta que possui
uma relacdo direta com o afro, aproximando-se da noc¢do de
espiritualidade, ou seja, de uma esfera transcendente universal.
Esta religiosidade é subjacente e difusa, para usar uma categoria
proposta por Cipriani (1983)%, embora apenas alguns elementos
sejam acionados em momentos especificos, ou seja, naqueles em
que ha a necessidade de reafirmar a sua conexdo com os as-
pectos religiosos da capoeira ou naqueles em que € necessario
realcar naquele espaco alguma referéncia ao tempo da religido.

Além disso, a observacdo indica um claro processo de
adequacdo, no qual o contato com o afrorreligioso parece ser
o momento chave. Os novos membros, através de suas vivéncias
dentro do grupo, vdo progressivamente adotando uma corpo-
ralidade, uma estética e um discurso de valorizagdo da cultura
afrodescendente, sem, no entanto, haver uma pressdo ativa por
parte do grupo para que tal adequagao ocorra. Obviamente, este
processo possui suas excecoes, tanto por parte daqueles que ndo
assumem tal adequacdo e permanecem na escola, estando su-
jeitos a outras dindmicas, quanto por aqueles que abandonam
rapidamente a pratica da capoeira angola.

Através das falas de alguns capoeiristas constatamos que
foi no contato com o pensamento afrorreligioso que eles passa-
ram a entender a pratica da capoeira ndo s6 como resisténcia
cultural e autoafirmagdo - elementos que sequndo 0os mesmos
0s motivaram a iniciar sua pratica - mas também como uma
alternativa de visdo de mundo, mais diversa, menos estatica e
com uma forte conotacgio ecologica. Da mesma forma, ao as-
sumir uma necessidade de racionalizar suas praticas e discursos,
no dmbito do que podemos considerar como uma etnopolitica
(Agier, 1992), grande parte dos membros do grupo passaram a
reproduzir um discurso e uma pratica que podemos chamar de
afrocéntrica. Tal termo, frequentemente evocado no meio cultu-
ral afrodescendente, e muito comum na escola, tem como base
a obra de Molefi K. Asante, publicada em 1980, com a inova-
dora proposta de assumir, como base epistemologica, conceitos
construidos desde as culturas africanas, ndo se restringindo a

27 Qrisa masculino que tem como prerrogativa o principio dinamizador do mundo, protetor dos caminhos e do fluxo da vida. Andlogo ao Esu do

candomblé.

% Embora o soci6logo italiano esteja se referindo ao catolicismo, no caso italiano, sua proposta teorica possui uma dimensao universal quando se
reporta a coletivos em que se constata um “eco de fundo religioso” que "permanece e invade, penetra, largos grupos de pessoas”, sejam eles crentes
ou ndo-crentes que, porém, compartilham alguns valores religiosos (Cipriani, 1983, p. 256-258).
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pratica cientifica, mas incorporando também a constituicdo de
praticas cotidianas. Desta forma, em seus discursos e de maneira
menos intensa em suas praticas, circulam conceitos diretamente
associados a uma idealizacdo do jeito de ser africano, como co-
letividade, ancestralidade, tradicdo, circularidade, solidariedade
e autonomia. Assim, o Africanamente, enquanto espacgo afro-
céntrico, ou seja, lugar onde se utilizam uma série de conceitos
produzidos a partir da matriz africana, opera uma inversédo no
status quo religioso. A hegemonia cristd da sociedade brasileira
¢ colocada de lado, tornando-se minoritaria, e a religiosidade
afro torna-se majoritaria ou hegemonica. Como diversas vezes
declarou Baba Diba acerca do espacgo do terreiro, quando en-
tramos na escola, ¢ como se entrassemos em um “pedacinho da
Africa”. Ali encontramos alunos afrorreligiosos e nio-afrorreli-
giosos, portadores de uma religiosidade difusa, que buscam, por
diferentes razdes, através da capoeira, entrar em contato com a
matriz cultural africana, especialmente com a religido enquanto
base para uma filosofia de vida alternativa a hegemonia do pen-
samento euro referenciado.

Desta forma, a pratica da capoeira assume o papel de
mediacdo entre o praticante ndo-afrorreligioso € o universo
afrorreligioso, operando uma espécie de traducdo da filosofia
interna a estas religides através de seus valores e praticas. A res-
peito disto Guto diz:

A capoeira pra nés é um portal, portal mdgico. Tu entra no
mundo da capoeira [...] a Capoeira Angola. Mas dai quando
tu abre tu vé vdrias outras portas, assim. Dai tu vai conhece o
samba de roda, vai conhece o maculelé, vai conhece a questdo
da orixalidade, tu vai conhece o coco, tu vai conhece o mara-
catu... (Poglia e Dobrovolski, 2014).

Estes valores e praticas tradicionais, inscritos na nocédo
émica de fundamento, passam a orientar ética e esteticamente
o0s angoleiros. Tal caracterizacdo do “jeito de ser angoleiro” ja foi
tratada por Frigerio (1989b), que ressaltou oito caracteristicas que
enfatizam elementos estéticos e rituais do jogo € a modulacio
dos niveis de violéncia em contraponto aos praticantes da capo-
eira regional, sem, no entanto, levar em conta sua agéncia fora
dos espacos da capoeira, ou seja, como agentes sociais e, portanto,
sujeitos a uma complexidade de contextos que superam a prati-
ca da capoeira, mas ndo necessariamente os seus fundamentos.
Aqui estamos optando por dar maior énfase ao angoleiro dentro
de um contexto mais amplo, onde sua estética, praticas religiosas e
posicionamentos politicos refletem diretamente um ethos especi-
fico calcado em uma logica afrocentrica, politicamente engajada e
avessa a ordem institucional, semelhante ao que Luis Renato Vieira

chamou de ética da malandragem e Daniel Noronha de ética re-
voluciondria (Vieira, 1996; Noronha, 1993), uma vez que além de
operar inversoes do status quo através da valorizacio de elementos
subalternos, também opera uma positivacdo de outros modos de
ser e estar no mundo, vistos como incomodos e subversivos para
a visdo de mundo hegemonica, quando nao elementos que ofere-
cem um perigo social.?® Assim, optamos por definir o angoleiro na
atualidade com base em quatro elementos: a valorizagdo da esté-
tica do jogo, em detrimento da viol€ncia, o que ndo significa uma
impossibilidade de responder a um jogo mais violento, embora este
ndo seja o objetivo de tal pratica, assim como a utilizacio de suas
habilidades como forma de autodefesa; a utilizacao de uma corpo-
ralidade baseada na malicia e na mandinga, o que requer uma dose
de teatralidade; uma intensa positivacdo dos elementos afrorre-
ligiosos, conduzindo ao fato de que mesmo um capoeirista ndo
praticante desta religiosidade respeita os elementos e momentos
religiosos ou mesmo domina certos conhecimentos religiosos; e,
por fim, uma preocupacéo politica com a valorizacdo de elementos
da cultura afrodescendente, como a musicalidade, a estética cor-
poral, o vestudrio e as formas de organizacgio social.*

E importante lembrar que a intensificacio destes elemen-
tos no campo angoleiro € resultado da a¢do do GCAP durante ao
menos duas décadas, o que reforcou tais caracteristicas. O traba-
lho de Frigerio também deve ser considerado como produto de
seu tempo, pois ao contrario do que se encontra no campo atu-
al, naquele periodo havia uma verdadeira hegemonia do discurso
pastiniano. Hoje podemos encontrar inimeros discursos acerca
das linhagens da capoeira angola, alguns chegando a contrariar
elementos cristalizados por esse discurso hegemonico. No entan-
to, as marcas da capoeira angola ainda sdo fortes e marcam a
maioria dos grupos. Mas é obvio que estes elementos se apresen-
tam em diferentes graus sequndo os individuos, mas estio presen-
tes no grupo como um todo, o que fica muito claro ao comparar
um grupo de capoeira angola com grupos de capoeira regional-
-contemporanea. Se, de um lado, prevalece a estética africana nas
roupas, nos cabelos, na corporalidade e nos discursos, do outro,
vemos um grupo mais focado na estética ligada ao esporte, ao
alto rendimento, a “cultura da academia”, que aciona discursos
que valorizam a brasilidade de sua arte e a mesticagem da cultura
brasileira em detrimento da raiz africana. Mas, € importante res-
saltar que mesmo nestes casos ndo ha uma desvinculacdo da raiz
africana. Ela apenas é retirada do foco do aprendizado. Portanto, o
que estamos sugerindo € que esta intensa positivacdo do afrorre-
ligioso assume um papel central na aquisi¢do e manutencéo desta
filosofia baseada na matriz africana, considerando, ¢ claro, que de
nenhuma forma isto constitui um purismo africanista. Trata-se,

2 Disto constitui um bom exemplo o posicionamento de alguns responsaveis por escolas publicas, que se recusam a permitir o ensino da capoeira
aos alunos, uma vez que a consideram uma atividade subversiva. Muitas vezes por partirem de evangélicos, esta visdo se associa a ideia de que
junto com a capoeira se estaria doutrinando os alunos a entrarem para os cultos afrorreligiosos. Mais sutis sdo aqueles que restringem o uso dos
instrumentos aos berimbaus e pandeiros, eliminando os demais, principalmente os atabaques.

3 Lembrando que esta configuracdo atual do campo angoleiro é resultado da importancia assumida pelo GCAP, cuja legitimidade fez com que
elementos de seus fundamentos fossem tomados como sin6nimo de ser angoleiro.
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antes, de uma série de epistemes, entre elas uma afrocéntrica e
uma eurocéntrica, que se aglutinam, agenciam e compoem, for-
mando um contexto no qual o afro se sobressai por intensidade,
mesmo quando tem ocorrido uma socializagdo num contexto he-
gemonicamente euroreferenciado.

A aquisicdo ou desenvolvimento desta pratica filosofica
afrocéntrica seria um elemento estruturante, uma possibilidade
de lidar com as multiplas alteridades, invertendo a composi¢do
onde a matriz eurocéntrica € majoritaria e a afro € minoritaria. Tal
filosofia, como sugere José Carlos dos Anjos, teria como base uma
légica rizomdtica®, ou seja, permite que diferentes elementos
se conectem e articulem, sem que suas diferencas se dissolvam.
Em suas palavras: “A religiosidade afro-brasileira tem um outro
modelo para o encontro das diferencas que € rizomatico: a encruzi-
Ihada como ponto de encontro de diferentes caminhos que nio se
fundem numa unidade, mas segue como pluralidade” (Anjos, 2008,
p. 79). Assim, dentro de um terreiro, diversos “territorios”" se so-
brepdem, religides e religiosidades coexistem, nagdes e liturgias se
mantém como tais, num mesmo espaco. Ali orixas se singularizam
em varios avatares ao mesmo tempo. O mesmo ocorre numa roda
de capoeira ou na constitui¢do do corpo angoleiro. Suas experi-
€ncias na capoeiragem*, suas referéncias, sejam de mestres ou de
qualquer outro capoeirista, assim como suas concepcoes politicas
e religiosas, sdo agéncias de distintas intensidades que coexistem
de forma temporalmente singular. Sdo sistemas simbolicos que se
entrecruzam, se sobrepdem, em suma, coexistem em sua singula-
ridade. Esta multiplicidade de agenciamentos, identidades, indi-
vidualidades, posicoes, lugares, dimensoes e intensidades formam
a unidade da cartografia social, seja do terreiro ou da roda de
capoeira. Sdo segmentaridades que se conectam umas as outras
mantendo-se como tais, mas desfazendo-se quando for necessa-
rio em "linhas de fuga"®. De forma que “ser angoleiro” € antes de
tudo a construcédo e a manutencédo de uma corporalidade, de uma
identidade e de um posicionamento sociopolitico que se pretende
tdo dinamico e multiplo como transitorio.

Consideracoes finais

Como vimos, os elementos afrorreligiosos sdo centrais
na constituicao de um modo de ser angoleiro. No entanto, esta
religiosidade pode se apresentar em um outro registro, ou seja,
como substrato cultural, portador de uma filosofia politica que
incide sobre as praticas angoleiras, como um complexo ético e
estético. Nossa proposicdo central é que a manutencdo desta

B

matriz afrocéntrica, expressa na religiosidade, € estruturante do
campo angoleiro. Em um primeiro momento tal religiosidade
uniu-se ao catolicismo popular, mas apos o processo de redemo-
cratizacao e o fortalecimento do movimento negro passou por
um processo de intensificacdo da matriz africana ou africaniza-
cdo, que tendeu a dar menor énfase aos elementos eurocéntricos
quando ndo os eliminou totalmente. Esta retomada do afro teve
seus efeitos sobre a capoeira angola pela acdo de alguns jovens
mestres, ao ponto de tornar-se central na constituicdo de um
habitus angoleiro, para usar um termo de Bourdieu. Neste sen-
tido, o afastamento dos praticantes desta matriz levaria a uma
desestruturacdo das praticas e valores que constituem os fun-
damentos angoleiros. Tal afastamento pode ser percebido nos
grupos de capoeira regional-contemporanea, como consequén-
cia de sua adaptacdo ao mercado e a adocdo do discurso nacio-
nalista em detrimento do discurso da matriz africana. Por outro
lado, e mais recentemente, tal afastamento se da pela propria
via religiosa nos movimentos conhecidos como capoeira cristd,
analoga aos movimentos dos Atletas de Cristo no futebol, e sua
vertente mais agressiva, a capoeira gospel, que busca eliminar
os elementos afrorreligiosos de sua pratica ou ressignifica-los,
introduzindo elementos da ritualistica cristd evangélica.

Em suma, faltaria ressaltar que este afastamento faria
com que a matriz afrocéntrica perca intensidade, eliminando
o rizomatismo do pensamento africano em prol de um pensa-
mento mais centralista, universalista e dualista, caracteristico do
eurocentrismo. Ou seja, podemos observar nestes capoeiristas
ndo-angoleiros uma desvalorizacdo da nocgdo de linhagem uti-
lizada pelos angoleiros, uma rapida multiplicacdo do numero de
jovens graduados em detrimento da valorizag¢ao dos mais velhos,
atrelada a uma gestdo dos grupos dentro de uma ldgica empre-
sarial, centralizada e voltada para as necessidades de mercado.
Encerramos reforcando a ideia de que apesar da afrocentricida-
de ser um elemento constitutivo do campo angoleiro, ele ndo
esta isolado da influéncia do mercado ou mesmo de interesses
politicos, o que também traz novidades e adaptacdes aos seus
fundamentos. Mas, estas questdes ultrapassam o foco deste tra-
balho e, portanto, serdo reservadas para outro texto.
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