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Capoeira Angola e suas relagoes com o mito da democracia
racial brasileira

Capoeira Angola and its relations with the myth of Brazilian
racial democracy

Gabricela Balaguer'

Resumo

A capoeira ¢ manifestacao cultural largamente conhecida pelos brasileiros e estrangeiros, como parte
da cultura e identidade brasileiras. Entretanto, sendo cultura popular negra deve ser compreendida na
sua relagdo com a cultura dominante, em que estao presentes elementos de resisténcia e consentimento
(HALL, 2013). No século XIX e inicio do XX, a capoeira foi intensamente reprimida pelo Estado,
afastando racial e etnicamente o negro da construcao da identidade nacional (REIS, 2000). Na década de
30, uma nova narrativa de identidade brasileira, conhecida como democracia racial brasileira, valorizou
a integracdo cultural e biologica das trés ragas no Brasil (SCHWARZ, 2012; MUNANGA, 1996). Junto
as outras manifestagdes culturais e religiosas, a capoeira ¢ valorizada e integrada ao Estado (PIRES,
2010). O texto pretende trazer apontamentos para se reavaliar o modo de relacionamento da capoeira
angola com as questdes raciais e étnicas, a partir do questionamento do mito da democracia racial e
das contribuig¢des dos estudos culturais (MUNANGA, 1996; CARONE; BENTO, 2002; HALL, 2013).
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Abstract

Capoeira is a cultural manifestation widely known as part of Brazilian identity and culture both
by Brazilians and foreigners. Nevertheless, for being originally a black popular culture, it must be
understood in relation to the dominant culture, where elements of resistance and consent are present
(HALL, 2013). In the nineteenth and in the beginning of the twentieth century, capoeira was strongly
repressed by the State, driving the blacks away from the construction of national identity based on
racial and ethnic grounds (REIS, 2000). In the 30’s, a new narrative of Brazilian identity, known as
Brazilian racial democracy, treasured the cultural and biological integration of the three existing races in
Brazil (SCHWARZ, 2012; MUNANGA, 1996). Along with other cultural and religious manifestations,
capoeira is now valued and integrated into the State (PIRES, 2010). The text aims at raising aspects that
allow a reappraisal of how the Angola capoeira relates to racial and ethnic issues, based on questioning
the myth of racial democracy and the contribution of cultural studies (MUNANGA, 1996; CARONE;
BENTO, 2002; HALL, 2013).
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Introducao

A primeira vez em que me recordo de ter visto
uma roda de capoeira foi aos dezoito anos, em
Lengois, na Bahia. Antes disso, ndo possuo nem
um registro mnemonico consciente. O que eu vi,
eram homens negros reunidos em circulo, alguns
tocando instrumentos como berimbau, pandeiro
e atabaque, um entoando um canto, outros
respondendo a cantiga, duas pessoas no centro,
movimentando-se de modo coordenado e com
extrema destreza corporal aquela musicalidade.
Nao me recordo da presenga de brancos ¢ de
mulheres. Se havia, sua presenga foi apagada
da imagem principal que retive, como presencas
secundarias, menos importantes, adjacéncias.
Eis que faco a pergunta, com a qual comeco esse
texto: o que eu via?

Todos aqueles elementos ja possuiam uma
séric de significados e sentidos informados
muito antes de estar ali. A roda de capoeira
ndo era um fenomeno estranho seja na forma
de sua configuracdo, seja em alguns de seus
significados. Ao contrario, a roda de capoeira
ja era um signo complexo organizado em torno
de muitos elementos e bastante familiar. Eu,
como brasileira, sabia nomea-la, identificar seus
elementos constituintes, enfim reconhecé-la em
seus tragos gerais.

Para o espectador brasileiro e ingénuo,
sem nenhuma informacdo e formacgdo sobre a
histéria da capoeira, seus estilos ou modalidades
ou o processo do ritual da roda de capoeira, a
identificacdo de que certo tipo de manifestacdo
cultural se trata de capoeira passa pela
configuragdo de uma gestalt ou dos elementos
que a constituem. Essa gestalt foi constituida de

diversas formas: nos livros didaticos de historia do

Brasil, nas diversas midias (impressas, televisivas
e virtuais), na e pela literatura de Jorge Amado,
especialmente, e na vasta produgcdo musical
brasileira (samba, bossa nova, tropicalismo e
rap). As pinturas de Rugendas e Carybé, as fotos
de Verger, os filmes de ficcdo, dos mais antigos
e menos célebres (O Pagador de Promessas,
Quilombo, Ganga Zumba) aos mais recentes e
informados pela indastria cultural® (O Pai, O e
Besouro), as telenovelas e séries brasileiras (cito
algumas, como Gabriela, cravo e canela, Tenda
dos Milagres, Sinha Moga e Lado a Lado), além
das conhecidas apropriacdes musicais dos ritmos,
cantigas e instrumentos préprios da capoeira
como berimbau s3o alguns dos modos como se
tem alimentado e formado o imaginario nacional
acerca da capoeira na sociedade brasileira.

A imagem da roda de capoeira, formada

por tocadores de diversos instrumentos,
especialmente berimbaus, jogadores ao centro
da roda e espectadores demarca a percepgdao do
que seja a capoeira. Nao € nem necessario que
todos os eclementos constituintes dessa gestalt
comparegam para que esses significados pré-
engendrados aparecam. Certa movimentagdo
corporal tipica, que vai desde movimentos com
as maos nos chaos, movimentos de pé, a saltos
acrobaticos bem como a presenca de instrumentos
como berimbau e certa musicalidade sao
elementos constituidores dessa forma.> A esse
signo perceptivo, completo ou incompleto, se
associam significados bastante fixados: de que
se trata de luta-danga-jogo dos negros e heranga
da escraviddo. Boa parte das imagens veiculadas
sobre a roda de capoeira insistem na preservagao
desses significados: homens negros formando a
roda em contextos e situacdes que se referem aos
aspectos marciais e/ou culturais da manifestacgao.

Essa representagdo preenche a imaginagdo ¢ a

2 Ha ainda algumas produgdes estrangeiras em que aparecem cenas da capoeira menos vinculadas a cultura e, mais, aos aspectos

de luta e combate.

3 Rapidamente, o espectador brasileiro identifica que se trata de capoeira, mesmo quando existe apenas um capoeirista treinando,
ou quando existem dois capoeiristas jogando sem auxilio de qualquer elemento musical, ou ainda, quando é apenas o berimbau

¢ a musicalidade que comparecem.
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percepcao tanto do brasileiro como do estrangeiro
que passa pelo pais.*

Bosi (2003) insiste no quanto a percepgdo e
acdo podem sofrer, por influéncia das mediagdes
culturais, um processo de estereotipia, fixando
significados a certas percepcdes, ¢ impedindo sua
aventura. Aventura estrategicamente vigiada e
perseguida pela cultura dominante que pretende
restringir e controlar formas de ver, sentir e querer.
A percepcao ¢ vastamente mediada por discursos
sociais e histdricos que podem oferecer significados
a abertura a novos

enrijecidos, impedindo

horizontes, novas significagdes.

O que se quer dizer ¢ que a capoeira, seja a
roda de capoeira, seja apenas os elementos que
a constituem, tornou-se¢ uma marca nacional,
vastamente conhecida pela imaginagao, memoria
e sensibilidade do povo brasileiro. Tal como o
samba e outras manifestacdes culturais negras
assimiladas como marcas nacionais’, a capoeira
faz parte, de modo direto ou indireto, mais ou
menos consciente, da formacgao cultural nacional.
Ela atesta, em primeiro lugar, para a presenca da
cultura negra no pais, e, em segundo lugar, para
a sua integragao a cultura nacional (AREIAS,
1983; FRY, 2005; PIRES, 2001; REIS, 2000,
2004; SCHWARCZ, 2012).

Naquela circunstancia, ver a roda de capoeira
foi como a concretizagdo do imaginario e suas
significacoes fixadas e facilitadas por muitas
narrativas. Eu, Gabriela, branca, filha do pai
da Gabriela de Sdo Paulo, herdeira do pai da
Gabriela, Ilhéus,® estava na Bahia, terra mitica
da capoeira.’

Por ora, ¢ intencdo desse ensaio olhar para
outros horizontes de possibilidades que s6 puderam
ser abertos pelo meu debrugar na convivéncia
de mais de dez anos na Capoeira Angola (como
capoeirista e pesquisadora de capoeira) e pela
interlocugdo e reflexdo trazida pela historiografia
da capoeira, pelos estudos sobre o racismo no
Brasil na Antropologia, Sociologia e Psicologia e,
mais recentemente, pelos Estudos Culturais.

A Construc¢ao da Cultura e Identidade Nacional

A capoeira tornou-se marca da identidade
nacional, reunindo, por meio da manifestacdo
cultural de origem negra, a suposta integracdo
inter-racial amistosa e pacifica do povo
brasileiro tanto no plano da cultura como no
plano biolégico. Esse processo histérico pela
valorizagdo da capoeira culminou recentemente
no fato de ter se tornado Patrimdnio Cultural
Imaterial da Humanidade, em novembro de 2014,
na nona sessdo do comité intergovernamental
para salvaguarda na UNESCO (INSTITUTO
DO PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO
NACIONAL, 2017). Anteriormente a

foi

iss0,
reconhecida como Patriménio Cultural
Brasileiro pelo Instituto de Patrimdnio Historico
Nacional, em 2008 (FUNDACAO CULTURAL
PALMARES, 2016).

O processo de constru¢do de uma cultura nacional
se da a partir de praticas discursivas do Estado que
informam e organizam os sentidos, a imaginagao e
a memoria dos sujeitos de modo a constituir uma
identidade nacional, mesmo com tanta diversidade
étnica, racial, religiosa, de classe e género (HALL,

4 Conversando recentemente com um islandés que mora no Brasil ha cinco anos, quando disse que era capoeirista imediatamente
ele me disse: “acho muito interessante a capoeira, essa luta dos escravos negros.”

> Chaui (1984) destaca esse processo de assimilagdo e domesticagdo da cultura popular no Brasil pelas classes dominantes que a
retiram de suas ligagdes com os grupos especificos de produgdo e consumo e a tornam produto e producdo nacional: a feijoada,

o samba e as religides afro-descendentes.

¢ Meu nome foi dado em homenagem ao famoso romance de Jorge Amado, Gabriela, cravo e canela. Certa vez, quando da visita a
uma Bienal de livros em Sao Paulo, meu pai viu Jorge Amado e levou o romance para que ele autografasse para mim. Ele entdo
assim escreveu: “Do pai da Gabriela de Ilhéus, para o pai da Gabriela de Sao Paulo”.

7 Curiosamente, Jorge Amado foi dos intelectuais mais importantes na constitui¢do da capoeira da Bahia, especialmente a capoeira

angola, como simbolo da cultura nacional. (PIRES, 2010).
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2014). Assim, as culturas nacionais sdo ficgdes
narrativas® que convocam imagens, representagdes
¢ praticas capazes de conectar o passado e o
presente, apaziguando o conflito, as diferencas e
as desigualdades, como forma de construir pela
imagina¢do uma unidade nacional®, que mais que
territorial e linguistica, é, sobretudo, uma unidade
identitaria (ANDERSON, 1991; HALL, 2014).

[...] a nagdo ndo ¢ apenas uma entidade politica,
mas algo que produz sentidos — um sistema de
representagdo cultural. As pessoas ndo sdo apenas
cidaddos legais de uma nagdo elas participam da
idéia da nagdo tal como representada em sua cultura
nacional (HALL, 2014, p. 30).

E por meio do jogo entre a fixacdo de certas
memoérias € o esquecimento quanto a certos
acontecimentos marcados pela violéncia que essas
narrativas sdo construidas. Ao situar no passado e na
memoria as batalhas e acontecimentos conflituosos,
o discurso sobre a identidade nacional os torna
como que origens miticas de guerras ‘irmaos’, isto
¢, membros de uma mesma familia agora, a nacao.
(ANDERSON,
eis o sentido dessas diversas narrativas mais ou

1991). Lembrar para esquecer,

menos oficiais, presentes na literatura, midia e no
modo como a cultura popular pode ser recriada e
reinventada com o intuito de agregar no imaginario
as diferencas regionais, territoriais, sociais, raciais,
culturais e, sobretudo, economicas e politicas no
territorio considerado nacional.

Os eventos reconstruidos pela narrativa nacional,
ao funcionarem no registro do esquecimento de seus
contextos originais, ressignificam memorias de conflitos
entre posicdes de grupos diferentes, reinventando
tradicbes atemporais & nagdo. Intimeras narrativas
nacionais funcionam sob essa logica. Nao por acaso
Hall nomeia as narrativas nacionais como ‘dispositivos
discursivos de identidade’ em que as diferencas e

identidades culturais parecem apagadas, desmanchadas
e aparentemente resolvidas. (HALL, 2014).

Usando os termos de Althusser apenas no sentido
descritivo, os aparelhos ideologicos do Estado bem
como os repressivos sdo os lugares e instituigdes que
condensam e centralizam a construg@o de hegemonia
em torno dos discursos de identidade e cultura
nacional. Para Gramsci, essa hegemonia exercida
em ultima instancia pelo Estado deve se valer de um
sistema de aliangas entre classes obtidas tanto por
consentimento como por coer¢ao. Nessa hegemonia
operada pelas maos do Estado, tanto as institui¢des
produtoras da cultura erudita e universitaria como
as produtoras da cultura de massa, constroem
diferentes estratégias de relacionamento com as
culturas populares como forma de construgdo da
identidade nacional (HALL, 2013).

Sendo assim, convém lembrar que discursos de
identidade estdo a servico dos interesses do capital
que necessita uniformizar os habitos, costumes,
os modos de viver, agir e pensar, procurando por
meio do Estado a constru¢do de hegemonia entre
os blocos politico-econdmico e cultural por ele
representado e os que ele exclusivamente governa,
especialmente, as classes populares. Nesse sentido,
a histéria das culturas populares s6 pode ser
pensada na relagdo de conflito com as institui¢des
de produgdo cultural dominante ¢ nunca de modo
autonomo e independente, fechadas em si mesmas
(CHAUI, 1984; HALL, 2013).

Culturas Brasileiras: a Dinamica entre a
Cultura Popular e a Cultura Dominante

Se asreflexdes sobre cultura e identidade nacional
apontaram para a producdo de uma narrativa que
se pretende unificadora das diferengas culturais
existentes no territorio nacional, parece importante

8 Por ficgdes narrativas entendo o campo de discursos e evidentemente, praticas que reinventam tradi¢des com o intuito de
consolidagdo e unificagdo tanto imaginaria como simbolica sobre a base real de um territorio nacional (CHAUI, 1984).

% Segundo Anderson (1991, p. 32), “ela ¢ imaginada porque mesmo os membros da mais mintscula das nagdes jamais conheceréo,
encontrardo, ou sequer ouvirdo falar da maioria de seus companheiros, embora todos tenham em mente a imagem viva da

comunhio entre eles.”
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situar o campo de tensao estabelecido com as culturas
dominantes. Para tanto, parece prudente perceber as
formas como a cultura popular pode ser definida em
situacdo e relacionamento as culturas dominantes
e as instituicdes que as produzem e reproduzem,
bem como sua capacidade de resistir e conformar-
se. As concepgdes acerca do campo de tensao entre
a cultura popular e as culturas dominantes pedem
o exercicio da colabora¢do dos autores no sentido
de explicitar aspectos novos sobre as relagdes entre
cultura popular e as culturas ditas dominantes mais
do que propriamente a disputa ou a distin¢do de suas
perspectivas. Para tanto, retomo alguns aspectos
trazidos pelas concepcdes de Bosi (1992), Chaui
(1984), Hall (2013) e Certeau (2014) que serdo
aproveitadas em suas semelhancas e diferengas para
fazer pensar o campo das tensdes ¢ ambiguidades
enfrentadas pela e na capoeira entendida como
cultura popular.

Em a Dialética da Colonizac¢do, Bosi (1992) ja
havia desconstruido a ideia de unidade de identidade
e cultura nacional, nomeando a pluralidade de
culturas brasileiras, ou melhor, culturas que
acontecem simultaneamente no territdrio nacional.
A identidade possivel entre essas culturas como
brasileiras refere-se unicamente ao fato de se
realizarem no territorio politico que define a nacao.
Fora isso, a diversidade cultural brasileira foi
reconhecida e nomeada por diferentes critérios:
raciais, étnicos, regionais e de classe.

Para Bosi (1992), a cultura popular pode ser
entendida como a cultura produzida e consumida
por grupos ¢ comunidades que ndo detém o poder
nem sobre o conhecimento e produgdo cultural nas
universidades, nem tampouco sobre a industria
cultural.!® Para ele, o termo popular retine uma série
de culturas minoritarias ligadas a grupos étnicos e
raciais, regionais, religiosos, gente do campo ou

da cidade que persistem produzindo e consumindo
modos de viver, habitos, objetos, tradi¢des, festas e
ritos simbolicos proprios que expressam suas formas
de levar a vida cotidiana bem como de compreender
e organizar os grandes temas humanos.

No que se refere ao relacionamento entre cultura
popular e cultura de massa, sabe-se o quanto persiste
a vampirizagdo da cultura popular pela cultura de
massa, que explora os objetos, festas e ritos da
cultura popular como novos objetos de consumo,
devolvendo-os de modo simplificado e pasteurizado
para que sejam novamente consumidos. Como ndo
pensar nos berimbaus e caxixis, € na propria roda
de capoeira, sendo vendidos em iniimeras feiras e
mercados de artesanato popular como souvenir para
turistas brasileiros e estrangeiros espalhados pelo
territorio nacional?

A cultura popular costuma ser apropriada
como simbolo da comunidade nacional e, em
circunstancias de apari¢gdo mais ou menos oficial,
¢ frequente que tenha se tornado um espetaculo
reificado e estereotipado, sem que qualquer enigma
tenha sido preservado acerca de sua relagdo
com o passado ou com o presente dos grupos
tradicionais que a produziram como manifestag¢ao
simbdlica e expressiva do seu modo de organizar
e pensar a vida."" Pode se tornar folclore na
sua tentativa de preservacdo museificada, pela
operacdo de seu congelamento no tempo e no
espaco e, sua separacao dos usos e sentidos rituais
e cotidianos nas comunidades populares. Mas,
pode ser espetacularizada e reificada pelos grandes
empreendimentos da industria cultural como nas
festas do Boi do Maranhdo ou do Carnaval. Das
duas formas, ¢ o estado de inércia que esses objetos,
ritos e praticas assumem quando possuem seu
campo de sentidos e significagdes fixados. (BOSI,
2003) Mas Bosi (1992) insiste na dialética de forcas

10 Para Bosi (1992), é possivel reunir essas culturas em quatro categorias amplas que poderiam revelar interfaces da produgéo,
reproducdo e consumo cultural diferentes no territério brasileiro. Sdo elas: a cultura erudita e universitaria, a cultura criadora

individualizada, a cultura de massa e a cultura popular.

'O folclore ¢ justamente essa reificagdo da cultura popular, quando aparece destituida de seus sentidos na historia, no cotidiano

da vida de um grupo.
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que, simultaneamente, permitem a expropriagao
e cooptacdo da cultura popular, especialmente
pela cultura de massa, e a constituigdo de formas
de resisténcia que se esquivam e escapam a esse
movimento a partir da ideia de reinterpretagdo.

Um grande antropo6logo, Herskovits, insistiu nesse
fendmeno da reinterpretacdo, pelo qual toda cultura

’

dominante ¢ absorvida e descodificada pela cultura
dominada, de tal modo que, nesta ultima, ja ndo fica
da cultura superior nada a ndo ser, talvez, o desejo que
tém os dominados de apreender os dons e os poderes
dos seus patrdes. A refac¢do do culto pelo iletrado é
matéria permanentemente aberta aos estudiosos da
cultura popular. (BOSI, 1992, p. x)!

Tanto Bosi (1992), Chaui (1984), Hall (2013)
e Certeau (2014) apostam nessa resisténcia
conquistada nos modos como fazem o uso e

reinterpretam a cultura dominante.

Se, por um lado, ha expropriagdo da cultura
popular pela sua espetacularizacdo forjada para
grandes publicos, a cultura erudita ou universitaria
pode incorrer em formas bastante comuns de
relacionamento: a invisibilidade e o desprestigio a
que a cultura popular estd sujeita como objeto de
interesse na universidade e, por outro lado, diferentes
formas de apreco e simpatia pela cultura popular que
vao da exaltacdo demagogica populista, passando
pelo etnocentrismo que considera ainda assim
manifestagdes do espirito ‘primitivo’ e ‘instintivo’,
inferior ao branco e, por ultimo, na produgao de
obras de artes que se valem das formas de expressao
e simbologia proprias da cultura popular para
serem produzidas.'? Considero que essas formas

de contato e relacionamento entre cultura popular e
cultura erudita ndo sdo progressivas ou mutuamente
excludentes, mas assinalam formas comuns e
alternadas de relacionamento que podem se tornar
mais ou menos preponderantes, mas que, sobretudo,
apontam para a existéncia de tensionamentos e
ambiguidades que ndao podem e nem devem ser
resolvidas por novas formas de populismo que
aplacam as diferencas entre classes.

A perspectiva de Bosi (1992) colabora para
esclarecer o campo da cultura popular, explicitando
que: a) cultura popular ndo se equivale a cultura de
massa;b) que culturapopularrelaciona-se de diversos
modos com as instituicoes da cultura de massa
e a cultura universitaria; c) que o relacionamento
nao significa nem uma completa expropriagdo ou
aculturagdo a cultura de massa, nem tampouco
um isolamento, mas sim que a cultura popular
reinterpreta ao seu modo os elementos postos pela
cultura de massa; d) que tanto a cultura de massa
como a cultura erudita ou universitaria possuem
institui¢des de onde produzem politicas culturais.
Mas deixa a desejar no sentido de pensar e fazer a
critica a estreita relacdo politica e economica entre
os produtores da cultura de massa e os produtores
da cultura erudita como forgas constituidoras da
hegemonia cultural e, portanto, do Estado.

Nesse sentido, as contribui¢des de Chaui (1984)
e Hall (2013) ao campo dos estudos culturais
assemelham-se, pois procuram evidenciar a
cultura popular como um poélo de ambiguidades

e contradi¢cdes com a cultura dominante, em que

12 Da mesma forma, Certeau retoma essas formas de resisténcia ao poder disciplinador operado pelas institui¢des coloniais. Diz
ele: “Submetidos e mesmo consentindo na dominag@o, muitas vezes indigenas faziam das agdes rituais, representacdes ou leis
que lhes eram impostas outra coisa que ndo aquela que o conquistador julgava obter por elas. Os indigenas as subvertiam, nao
rejeitando-as diretamente ou modificando-as, mas pela sua maneira de usa-las para fins e em funcdo de referéncias estranhas
ao sistema do qual ndo podiam fugir.” (CERTEAU, 2014, p. 39). Embora as analises de Certeau sejam proficuas em termos
de dar visibilidade a pequenas agdes de resisténcia postas pelo modo de apropria¢do no cotidiano da cultura dominante, ele
ndo evidencia as agdes diretas de resisténcia a dominagdo que ndo utilizavam apenas de taticas na apropriagdo, mas que se
contrapuseram deliberadamente as a¢des de dominagdo, como as revoltas e guerras indigenas e dos negros escravizados, bem

como dos trabalhadores.

13 As obras artisticas, as teses e livros publicados que tematizam a cultura popular nessas diversas perspectivas muito frequentemente
se restringem a serem consumidas pela propria universidade, poucas vezes encontrando formas de serem reaproveitadas
pelos grupos populares. Frequentemente o sdo quando tomam como problematica politica e ética a dimensao da producdo de
conhecimento no encontro entre o intelectual e os grupos populares, procurando devolver aos grupos populares o conhecimento

gestado junto com eles (CLIFFORD, 1998; SCHIMDT, 2006).
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pouco sentido faz pensar em termos da separacao
entre cultura de massa e cultura universitaria,
uma vez que, frequentemente, se retmem em
termos de classes, instituicdes e politicas culturais
hegemonicas. A cultura ¢ campo em que se da a
luta de classes, uma vez que persiste a luta politica
e cultural pela hegemonia de discursos que de
modo indireto e mediado organizam as relagdes de
producdo e consumo na sociedade de classes.

Para Chaui (1984, p. 33), ha uma diferenga
de natureza entre a cultura popular ¢ a cultura de

13

massa que pode ser compreendida como: “um
conjunto disperso de praticas dotadas de logica
propria, mas uma logica que se constitui durante
os acontecimentos, durante a a¢do, definida local
e temporalmente por seus sujeitos”, ao passo que
a cultura de massa operaria uma logica de uma
“estrutura totalizante dotada de referenciais e de

regras anteriores a pratica da comunicagao.”

A cultura popular entraria nesse campo de luta
contra hegemonica, mas que, por ainda acontecer
sob o regime da dominagdo, carrega aspectos da
ambiguidade de movimento de resisténcia e, ao
mesmo tempo, de conformismo (CHAUI, 1984).

Ainda que concordem com a ambiguidade propria
a cultura popular que caminha entre o conformismo
e a resisténcia para Chaui, ou entre a resisténcia e
o consentimento para Hall, ¢ possivel notar uma
separacdo quanto a defini¢do do que seja o popular.
Para Hall (2013), o atestado do que seja popular ou
nao, isto €, da linha divisoria entre o que é do povo
ou nao, nao ¢ dado por significa¢des essencializadas
quanto as manifestacdes, costumes, expressoes,
habitos, ritos, ou seja, os diversos conteudos e
formas culturais historicas que nasceram, em certo
momento histdrico, com as classes populares.
Segundo ele, a defini¢do deve ser pensada entre
“aquilo que pertence ao dominio central da elite ou
da cultura dominante, e a cultura da ‘periferia’.”

(HALL, 2013, p. 284). Ao funcionar por essa logica
e ndo pela descrigdo isolada dos elementos culturais,
coloca-se em jogo a dialética operada pelas forcas
e relagdes culturais. Um exemplo desse jogo em
que habitos, manifestagcdes, mentalidades, isto &,
“coisas que o povo fez e faz”, podem ser esvaziadas
do sentido original ¢ o prato da culindria brasileira:
a feijoada. De um prato tipico da cultura popular
negra, ligado a violéncia e espoliagdo econdmica,
tornou-se amplamente reconhecido como um prato
tipicamente brasileiro, consumido em todo territorio
nacional tanto pelos populares como pelas elites.
(CHAUI, 1984; FLY, 2005). O que se quer dizer é
que as praticas e logicas de resisténcia podem ser
esvaziadas de sua significacdo original e cooptadas
pelo discurso hegemonico, sendo veiculadas por
institui¢cdes que comandam a politica cultural.

Nesse sentido, duas ideias sao importantes a serem
destacadas em Hall (2013, p. 284): a definicao do que
seja cultura popular como “as formas e atividades
cujas raizes se situam nas condigdes sociais ¢
materiais especificas, que estiveram incorporadas
nas tradigdes e praticas populares” e o fato de que
essas formas e atividades devem ser pensadas
dentro do processo histdrico em que ocorre 0 jogo
e a luta das relagdes culturais. Um terceiro elemento
¢ fundamental para esclarecer a nogdo do que seja
popular. Para Hall (2013, p. 290), o termo popular
ndo se refere exclusivamente a uma unica classe, a
dos trabalhadores, por exemplo, mas uma alianga
entre classes e forgas que a constituem como cultura
dos excluidos da produgio de politica cultural.'*

Assim, ha que se pensar na capoeira como
cultura popular nos sentidos constituidos por essa
nova hegemonia formada nas décadas de 30 e 40,
seus efeitos sobre a capoeira nos anos seguintes,
em que a capoeira e outras manifestagdes culturais
negras passam a ser valorizadas e apropriadas
pelo discurso da identidade nacional, pelo menos
em dois projetos: seja como esporte ou ginastica

14 Para Hall (2013, p. 290), “o lado do poder de decidir o que pertence e o que ndo pertence — ndo ¢, por defini¢do, outra classe
inteira, mas aquela outra alianga de classes, estratos e forcas sociais que constituem o que ndo ¢ “o povo” ou as “classes

populares”: a cultura do bloco do poder.
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nacional seja como cultura afro-brasileira, tendo
sido retirada de sua pratica os aspectos belicosos e
proprios da violéncia.

A Construcio da Identidade e Cultura
Brasileira

Segundo Munanga (1996) as questoes relativas a
formacéo da identidade e cultura nacional afloraram
em tré€s principais momentos: por circunstancia da
independéncia do pais da coroa portuguesa, em
1822; em 1888 e 1889, por ocasido da abolicao da
escravatura e o surgimento da Reptublica e, por fim,
na revolugdo de 1930."° Nesse momento inicial da
Primeira Republica, varios intelectuais tomavam o
termo raca como elemento definidor e constituidor
da identidade nacional.

As narrativas de constitui¢cdo da identidade
e cultura nacional que passam a operar,
por

ocasido do fim da escravidido, devem dar conta

especialmente, na Primeira Republica,
de articular dois problemas: a diversidade racial
e a diversidade étnica ou cultural, consideradas
fatores negativos a formag¢ao do Estado Nacional
(MUNANGA, 1996).

Muitos intelectuais brasileiros incorporavam
as teorias do determinismo bioldégico importadas
que apontavam para a degeneracao fisica e moral
da raca negra e tanto mais dos mesticos. Por
outro lado, chocavam-se com a existéncia de
uma sociedade brasileira composta por pretos
e mesticos, dificultando as reflexdes acerca
da possibilidade de construcdo de identidade
nacional. Diante das circunstancias historicas e
da producdo intelectual brasileira e internacional
estavamuito presente o apreco pelas teorias raciais
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e, consequentemente, por visdes eugenistas que
apontavam para complexidade de se pensar a
nacdo (MUNANGA, 1996; ORTIZ, 2003).

Entre as explicacdes racistas, as teses
poligenistas de Gobineau pressupunham que as
ragas nao possuiamamesma génese. O cruzamento
inter-racial, portanto, significaria a perda da raca
branca e superior e a producdo de seres inférteis
e incapazes, 0s mesticos que comprometeriam o
potencial civilizatorio do pais. O mulato, nome
dado, ao mestico do branco e negro, provém
de mula, animal hibrido e infértil, resultado da
mistura entre o jumento e a égua. (CARONE;

BENTO, 2002)

Dentre os criticos da mesticagem, Nina
Rodrigues acreditava “na inferioridade do negro
e na degenerescéncia do mestico”, ndo vendo
na miscigenagdo possibilidade do pais alcangar
uma saida para a constituicdo da identidade
nacional, seja do ponto-de-vista étnico, seja racial

(MUNANGA, 1996)

As vertentes evolucionistas e darwinistas se
articularam no pais de um modo proéprio, visando
a possibilidade de pensar e existir uma nacao
que ja sofria do mal da miscigenacdo, a partir de
politicas diversas de branqueamento — politicas
de imigragdo de europeus e orientais, politicas de
incentivo a casamentos inter-raciais e repressao
a cultura popular. Note-se que o problema nao
era apenas da miscigenagdo racial, isto €&, o
cruzamento das racas, mas, como lembrado por
Munanga (1996), a miscigenagdo cultural. Por
isso, a extensa perseguicao as culturas negras e a
necessidade simultanea e semelhante de que essa
fosse branqueada.

15 Chaui (1984, p. 99-100) faz um interessante percurso sobre as formas como o Estado Brasileiro se relacionou com a cultura
popular para a construgio da identidade e cultura nacionais até a década de 80. “durante os anos 10, o slogan dominante era
Consolidar a Nagdo (o que legitimou o exterminio dos rebeldes de Canudos e Contestado); durante os anos 20 e 30: construir
a nacgdo (o que permitiu a absor¢do de todas as manifestagdes culturais pelo Estado); durante os anos 40 e 50: desenvolver a
Nagao (fazendo com que a Cultura Popular fosse considerada atraso, ignorancia e folclore); no inicio dos anos 60: Conscientizar
a Nacdo (levando o populismo a produzir a imagem dupla da Cultura Popular como boa-em-si e alienada-em-si, precisando da
conducao de vanguardas tutelares e revolucionarias); durante os anos 60 e 70: Proteger e Integrar a nagdo (o que levou as praticas
modernas de controle estatal da Cultura Popular); e agora: Conciliar a Nac@o (o que talvez seja feito num grande festim onde

comeremos broa de milho).
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Segundo Schwarz (2012, p. 39):

[...] fazendo-se um casamento entre o modelos
evolucionistas (que acreditavam que a humanidade
passava por etapas diferentes de desenvolvimento)
¢ darwinismo social (que negava qualquer futuro
na miscigenagdo racial) arranjo esse que, em outros
contextos, acabaria em separagdo litigiosa -, no
Brasil as teorias ajudaram a explicar a desigualdade
como inferioridade, mas também apostaram em uma
miscigenagao positiva, contanto que o resultado fosse
cada vez mais branco.

Essa mesma discussdo comparece entre intelectuais
que na Primeira Republica vao pensar nas formas
de apropriagdo da capoeira. Durante o Império, era
praticada por negros escravizados, libertos e livres,
prioritariamente'®, tendo sido extremamente perseguida
e considerada contravengdo penal (REIS, 2000). Na
primeira metade do século XIX, os capoeiristas eram
em sua maioria negros escravizados que iam presos
por sua pratica; na segunda metade, em funcio do
proprio processo de proibi¢do do trafico negreiro e das
consequentes leis de ventre livre e do sexagenario, negros
escravizados, libertos e livres praticavam a capoeirano Rio
de Janeiro, sendo presos seja por “promover desordens
que levariam a perturbacdo da ordem publica” (portaria
0446, 30 de agosto de 1824), seja por “andar armado”
(portaria 0551, 17 de abril de 1834) e ferir pessoas
(REIS, 2000, p. 25). As penas variavam entre o agoite e
o trabalho compulsério para o governo, ou prisao, o que
significava grande prejuizo para os senhores proprietarios
de negros escravizados. Mesmo sendo perseguidos e
punidos, havia uma rede de relagdes importantes entre
capoeiras ¢ 0 Estado na segunda metade do século
XIX, na capangagem eleitoral e nas guardas de defesa
do territério nacional, em troca de pequenos favores e
beneficios (VASSALO, 2003).

Contudo, apds
durante a Primeira Republica, ¢ que a capoeira foi
criminalizada no Codigo Penal e que se iniciam
as primeiras tentativas, nascidas entre intelectuais
das classes dominantes, de fazer dela esporte ou

a abolicdo da escraviddo,

ginastica nacional, destituindo-a de sua origem negra

escravizada, e reinventando uma origem mestica ¢
autenticamente brasileira (PIRES, 2010; REIS, 2000).
Assim, a capoeira, como cultura popular negra,
encontrou duas formas de relacionamento no Estado:
seus praticantes, negros e mesticos, foram duramente
perseguidos e reprimidos pelo Estado, porém sua
pratica corporal, sua ‘gindstica’, quando ‘purificada’
dos seus elementos étnicos e raciais, sera vista como
de grande valor para a formacdo de identidade
nacional. Coelho Neto, Mello Moraes Filho, Anibal
Burlamarqui e Inezil Penna Marinho, em diferentes
periodos e com algumas diferencgas, consideravam
a capoeira como uma excelente pratica corporal que
deveria ser incorporada pelo Estado e reconhecida
em seu valor nos projetos higienistas de educacdo
fisica nas escolas e nos exércitos. Para torna-la
apropriavel como ginastica nacional, era necessario
que a capoeira eliminasse seus elementos ligados
aos seus grupos étnicos e raciais, realizando um
branqueamento. Os muitos aspectos que denotavam
a sua pertenca racial e étnica foram negados ou nao
eram citados: a auséncia de comentarios acerca da
musicalidade, o carater meramente esportivo que se
sobrepunha aos aspectos ambiguos da manifestaciao
popular em que os elementos de luta-danca-jogo
ndo estavam separados, ou mesmo, a clara tentativa
de afirmar que a capoeira deveria ser praticada pelo
mestico (PIRES, 2010; REIS, 2000).

Os mulatos, geralmente menos corpulentos que os
negros, menos sobrecarregados de musculos de forga
que o trabalho pesado desenvolvia, mais agéis, mais
flexiveis, mais elasticos, mais nervos do que musculos,
representavam o tipo ideal de capoeira, pois a tais
qualidades fisicas somavam maior coragem, maior
audacia, libertos que se encontravam do espirito
de submissdo arraigado a raga negra, pelo menos
naquela época (MARINHO, 1945, p. 7 apud REIS,
2000, p. 85-86).

Enquanto alguns intelectuais procuravam

tornar a capoeira uma “arte marcial genuinamente
brasileira” ou “esporte ou ginastica nacional”,

'® Embora também tenha contado com a participagdo ainda diminuta de brancos imigrantes, principalmente, portugueses. (REIS,

2000).
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produzindo um branqueamento, outros foram
capazes de construir uma nova hegemonia, aliando
diversas classes sociais, ao valorizarem os elementos
étnico-raciais na construcao da identidade nacional.
Entretanto, ¢ possivel reconhecer nos discursos e
praticas da capoeira a presenca dos dois projetos

ainda presentes até os dias de hoje.

Novas Hegemonias: o Mito da Democracia
Racial Brasileira e a Capoeira

Na década de 30, esse processo da construgdo
do imaginario nacional brasileiro na Primeira
Republica encontrou um caminho e saida possivel
para o desenvolvimento nacional, as voltas com
interpretacdes dadas pelas teorias raciais sobre a
formacdo do povo brasileiro e, consequentemente,
sobre a sua cultura, deslocando o centro da
discussdao de raca para cultura (ORTIZ, 2003) A
versdo culturalista construida por Gilberto Freyre
valorizava no pais as formas de miscigenagdo tanto
cultural como biologica entre as trés ragas que
formavam a nagdo: o indio, o branco e o negro. Isto
foi o que se convencionou a chamar de democracia
racial brasileira constituida pela idéia de uma nagao
receptiva a todos, afetuosa e pacifica, capaz de ensinar
aos outros paises como as diferencgas raciais e €tnicas
conviviam de modo harmonico nesse territorio, até
porque nossa formagao era marcada pela mesticagem
(MUNANGA, 1996; SCHWARCZ, 2012).

Freyre propunha uma nova forma de ver
a histéoria nefasta da escraviddo brasileira,
valorizando-a e apontando a convivéncia afetuosa
entre negros escravizados e senhores do engenho
nordestino. O mito da escraviddo boa e gentil, do
escravizado generoso, servil e docil, do senhor
branco cordial, da afetividade e amizade do
povo brasileiro incapaz de reconhecer distingdes
de classe e raca alimentaram ¢ ainda alimentam
a imaginacdo brasileira e os discursos sociais
(SCHWARCZ, 2012).

O mito da democracia racial, baseado na dupla
mesticagem biologica e cultural entre as trés ragas
originarias, tem uma penetracdo muito profunda na
sociedade brasileira: ele exalta a ideia de convivéncia
harmoniosa entre os individuos de todas as camadas
sociais e grupos étnicos, permitindo as elites
dominantes dissimular as desigualdades e impedindo
os membros das comunidades ndo-brancas de terem
consciéncia dos sutis mecanismos de exclusdo da qual
sao vitimas na sociedade (MUNANGA, 1996).

Certamente serviu para a construcao desse
imagindrio nacional a valorizacdo de uma regido
brasileira e de seus habitos de convivéncia
cordial, como construidos por Freyre ¢ endossado
por outros intelectuais na imagem do senhor de
engenho generoso do Nordeste (SCHWARCZ,
2012). O foco de interesse de intelectuais e
do Estado migrou para a supervalorizacdo de
Nordeste,
classificando as manifestagdes por critérios de
pureza e degradacdo (DANTAS, 1982). Para
Dantas, ha uma composi¢ao na democracia racial

manifestagdes culturais negras no

brasileira entre a mistura como formagao racial
do pais e a valorizagdo em termos diacriticos de
um passado em que as tradi¢cdes culturais de cada
povo eram mais puras e preservadas. Tratava-se de
salvar e dar conhecimento a um Brasil antigo, rural
que mantinha em seus habitos e manifestagdes
culturais a integridade nacional, livre dos efeitos
danosos e mesquinhos da modernidade.!”

Nao por acaso, ¢ a partir da década de 30, do
século XX, que saindo do codigo penal a capoeira
baiana junto com outras manifestagdes culturais
negras foram incorporadas ao Estado. O conceito
de hegemonia criado por Gramsci oferece a
novidade ao reunir a ideia de cultura como
pratica social que carrega uma visdao de mundo ao
conceito de ideologia.

A hegemonia é uma praxis € um processo, pois se
altera todas as vezes que as condigdes historicas se
transformam, alteragdo indispensavel para que a
dominagdo seja mantida. [...]. Deve ser continuamente

renovada, recriada, defendida e modificada e ¢
continuamente resistida, limitada, alterada, desafiada

17 Vassalo (2003) v€ ai o interesse em inventar a origem da capoeira na Bahia.

Semina: Ciéncias Sociais e Humanas, Londrina, v. 37, n. 02, p. 133-150, jul./dez. 2016



Capoeira Angola e suas relacdes com o mito da democracia racial brasileira

por pressdes que ndo sdo suas. Nesse sentido, devemos
acrescentar ao conceito de hegemonia os conceitos de
contra-hegemonia e hegemonia alternativa, que sdo
elementos reais e persistentes da pratica. (CHAUI,
1984, p. 22).

A construg@o dessa nova hegemonia, isto €, um
arranjo politico e cultural entre diversas classes,
comandado por forcas do Estado, valorizavam
e legitimavam a existéncia da cultura popular
negra, como parte do cultura ou folclore nacional
(DANTAS, 1982; PIRES, 2001; REIS, 2000, 2004;
VASSALO, 2003). Nesse ponto, ¢ importante
dizer que dois projetos de capoeira reinventaram e
disputaram entre si o lugar de aceitagdo e afirmagao
da capoeira na década de 30 e, sobretudo, 40, na
Bahia: a Capoeira Angola, de Mestre Pastinha e a
Luta Regional Baiana, de Mestre Bimba."® Com
algumas diferencas, os dois projetos se aliaram
a grupos politicos ¢ intelectuais diversos, porém
tinham em comum a ideia de que a capoeira pudesse
ser amplamente divulgada e aceita como pratica
esportiva nacional (PIRES, 2001).

Tanto a Capoeira Angola como a Capoeira
Regional significaram uma profunda ruptura com
a capoeira do século XIX e inicio do século XX,
e a reinvencdo de uma capoeira longe das ruas e
purificada dos elementos que podiam imediatamente
marginaliza-la, como as maltas e malandros, tanto
no Rio de Janeiro como na Bahia. Dai o sentido de
alia-la ao esporte ou a luta, em Mestre Pastinha e
Mestre Bimba, sem que perdesse seus elementos
ludicos e ambiguos, por assim dizer (PIRES, 2001).

Sob o contexto de repressao da capoeira vivido
nas primeiras décadas do século XX, mestres
Bimba e Pastinha procuraram retira-la das ruas
praticada por trabalhadores e ‘malandros’ e leva-
la para a academia. A capoeira tanto Angola

como Regional passou a ser praticada por
pessoas de diversas classes sociais e ndo negros'’,
(estudantes, politicos e intelectuais) ganhou
espacos institucionalizados para sua pratica em
academias oficiais tanto de Mestre Bimba e Mestre
Pastinha, e institucionalidade e legitimidade
em espacos oficiais do Estado (apresentacdes
artisticas, circuito turistico e participagdo em
campeonatos ¢ lutas de ringue, especialmente a
Capoeira Regional, que incialmente separava os
momentos de pratica artistica e ludica da pratica
meramente esportiva ou marcial em campeonatos)
(PIRES, 2001; REIS, 2004).

Desse modo, eles brigavam principalmente por
espagos, nesse caso para comercializar a capoeira,
pelo status social no grupo e pela manutengdo das
relagdes com diversos agentes de poder. Mestre Bimba
¢ mestre Pastinha também brigaram pelos espagos
culturais, politicos e econdmicos da sociedade. O
comércio da capoeira tornou-se um fato fundamental.
A retirada da capoeira do codigo penal de 1890 foi
uma tarefa que significou, fundamentalmente, coloca-
la no ambito das relagdes fundamentais do sistema
capitalista, o que resultou na cria¢do de academias de
capoeira. Assim os agentes produziram outra forma
de comercializar a cultura, tentando fugir das praticas
criminais (PIRES, 2001, p. 303-304).

Assim, parece que tanto um discurso como
outro, isto ¢, tanto o discurso em que a capoeira
era veiculada como Luta Regional Baiana, luta
dos negros africanos que nasce nas senzalas do
Recdncavo Baiano, como pela via do discurso da
africaniza¢do da Capoeira Angola, como heranca
original e pura africana, a capoeira conquistou
seu espago na cultura nacional. Essa negociagdo
e consentimento com a cultura dominante
encontrava apoio no discurso hegemonico que
positivava e valorizava a presenga e a preservagao

dos tragos étnicos e raciais, exigindo que fossem

18 A distingdo das duas capoeiras, Angola e Regional, levou a varias disputas e rupturas entre os proprios capoeiristas pela capoeira
mais legitima ou mais eficiente, aumentando em parte a violéncia entre os praticantes (PIRES, 2001; REIS, 2000).

19 Chama a atengdo a analise feita por Pires (2001) acerca da mudanga do perfil racial dos alunos de Mestre Bimba que frequentavam
a Roga do Lobo, em 1918, espécie de terreiro no fundo da casa, na periferia do bairro de classe média em Salvador, para
posteriormente, sua academia no Clube de Unido em Apuros, em 1930. Se num primeiro momento a maioria ¢ formada por
negros, ja, em 1930, nota-se a presenca da maioria de alunos brancos e de classe média, apontando para o fato da integragdo das

classes médias e altas na pratica da cultura popular.
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controlados e purificados dos elementos de
desordem e marginalidade impostos pelas relagdes
conflituosas entre classes ¢ racas no ambiente das
cidades. Nao por acaso os elementos da violéncia,
da malandragem e da organizagdo em maltas sdo

subtraidos da imagem da capoeira®.

A obra de Freyre sinaliza para o acordo cordial
tanto do ponto de vista cultural como bioldgico
entre brancos e negros. Ao lado dele, outros
intelectuais passaram a organizar os Congressos
Afro-Brasileiros?', apropriando-se dos simbolos
da cultura africana para a constru¢do de uma nova
hegemonia nacional. As manifestagdes culturais
e religiosas negras, como o candomblé ketu, a
capoeira de angola, o samba e as comidas tipicas
do povo negro foram amplamente divulgadas e
valorizadas (PIRES, 2001; VASSALO, 2003).

Nao ¢ o intuito desse trabalho discutir a respeito
das taticas e estratégias (CERTEAU, 2014) usadas
por cada um dos mestres e dos grupos politicos a
eles associados para efetivar essa tarefa, se pela
via da africanizag¢do da origem da capoeira, como
na Capoeira Angola de Mestre Pastinha, ou pela
via da regionalizagdo da capoeira como luta do
escravizado na Bahia, como na Capoeira Regional
(Luta Regional Baiana) (REIS, 2000, 2004). Até
porque, e nesse ponto, concordo com a interpretacéo
de Pires, ¢ necessario relativizar a disputa entre
as duas capoeiras baianas, a Capoeira Angola e a
Capoeira Regional, e problematizar outros projetos
de capoeira que se opunham e se opdem de modo
mais acentuado em relagdo ao elemento étnico-
racial (PIRES, 2001, 2010).

Segundo Pires, os dois projetos ligados
as institui¢des do Estado que transformaram
a capoeira da pratica popular a manifestagcdo
cultural nacional persistem e encontram terreno

fértil até hoje no Brasil.

De modo geral, esses dois grupos acabaram por
estabelecer conceitos fundamentais no pensamento
social brasileiro, em virtude de suas analises acerca da
cultura. O arcabougo tedrico das obras surge a partir
das nogdes de raga e nacionalidade. Obviamente,
os grupos partiram das mesmas bases conceituais.
Contudo, utilizaram taticas diferentes para alcangarem
seus objetivos que, de forma geral, culminavam com
a formacdo de uma cultura nacional. Essa cultura
deveria se constituir a partir da justaposi¢do das
culturas brancas, negras e indigenas. As divergéncias
entre esses intelectuais estdo colocadas em um plano
superficial em relagdo a idéia de cultura nacional,
mas que, profundamente, revelam a complexidade
da manipulagdo, por parte deles, das categorias de
raga e cor na construgdo dessa nacionalidade. A visao
folclorica, a valorizacdo da Africa, e a busca da cultura
negra demarcaram uma posi¢do; ja o nacionalismo
exacerbado, a esportividade e a mestigagem cultural
demarcaram outra (PIRES, 2010, p. 4-5).

Tanto o projeto nacionalista e mestigo,
presente nas diversas discussdes que esbarram na
esportizacdo da capoeira ¢ na transformagdo em
luta olimpica até um projeto que a legitimava como
cultura negra seja pela via da Capoeira Angola
(étnica e racialmente), seja pela via da Capoeira
Regional (no regionalismo baiano) permanecem
presentes, disputando o mercado nacional e
internacional da capoeira.

Ora, percebe-se deste modo que, desde suas
origens, a capoeira como manifestacdo cultural
popular ligada racial e etnicamente aos negros
ndo pode existir em separado, fora do campo de
luta e resisténcia travado com as instituigoes
do Estado escravista e, posteriormente, com o
Estado pods-escravista, que deve dar conta de
exercer diferentes estratégias de poder sobre as
comunidades populares negras. Assim, ndo ha
como pensar a capoeira, bem como qualquer outra
cultura popular, sem acionar a tensdo continua,
de relacionamento, influéncia e antagonismo com
a cultura dominante operada pelo Estado e seus
blocos de aliangca (HALL, 2013).

2 Dantas (1982) aponta para o fato de que a construgdo dessa nova hegemonia em torno da valoriza¢do da cultura africana foi a
maneira negociada pelo Estado de garantir um controle sobre as comunidades negras diante da extrema desigualdade social,

econdmica e politica, especialmente, presentes no Nordeste.

21 O I Congresso Afro-Brasileiro aconteceu em 1934, em Recife; O IT Congresso Afro-Brasileiro aconteceu em Salvador, em 1937,

organizado por Edson Carneiro e Jorge Amado (PIRES, 2001).
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Entre a Ideologia e a Utopia: a Democracia

Racial Brasileira

Entretanto, desde UNESCO
encomendou a pesquisa para a Escola Paulista
de Sociologia, em 1950, como forma de estudar

quando a

e apreender as formas ‘positivas’ e ‘acertadas’ de
convivéncia inter-racial no Brasil, esse discurso
sofreu duras criticas. A miscigenacdo cultural
e bioldgica mistificadas pela democracia racial
brasileira foi questionada pelas observagoes e dados
empiricos sobre a posicdo de pretos e mesticos na
estrutura social, politica e econdmica do Brasil.
(MUNANGA,
se evidente pelos dados sociais, econdmicos ¢
politicos a demarcagdo de uma desigualdade racial
bem visivel (SCHWARZ, 2012).

1996). Nesse processo, tornou-

As lutas do movimento negro bem como
de intelectuais engajados com a questdo racial
apontaram que o racismo no Brasil, diferente
daquele vivido em outros paises, ¢ um racismo
de marca ou de cor, isto é, que considera o
fenotipo (cor da pele e tragos fisicos) e ndo a
origem na classificagdo da cor e na distribuigdo
de privilégios materiais e simbodlicos. No mais, o
racismo brasileiro ndo ¢ uma politica do Estado,
constituido por leis segregacionistas, mas um
racismo da intimidade (CARONE; BENTO, 2002;
SCHWARCZ, 2012; SOVIK, 2009).

Em outros paises, como nos Estados Unidos e
Africado Sul, pelo contrario, éaregraquantoaorigem
negra, one drop role, que determina a identidade
e classificacdo racial, uma vez que o racismo foi
uma politica do Estado segregacionista. Além dela,
outro critério ¢ fundamental para a constituicdo
das identidades étnico-raciais miscigenadas: a
filiagdo dos individuos miscigenados ao grupo
racial considerado inferior, a hipodescendéncia
(MUNANGA, 1996). Ao contrario da perspectiva
de constituicdo das narrativas ficcionais forjadas
pelo Estado brasileiro, esses paises ndo integraram
nem racialmente, nem culturalmente os negros; nao
por acaso, a feijoada, conhecida como sou!/ food

nos Estados Unidos, permanece sendo uma comida
tipicamente dos negros (FRY, 2005).

A existéncia do preconceito racial e os efeitos
nas desigualdades e injusticas enfrentadas pela
populagdo negra nos mais diversos setores —
educagdo, saude, trabalho, renda, lazer ¢ até
mesmo matrimdnio em relagdo a populacdo branca
- apontaram e persistem apontando para o carater
ideologico da democracia racial e para a existéncia
de uma hierarquia racial que dita o acesso a bens
materiais e simbolicos.

No entanto, a despeito das evidéncias reais
e cotidianas, o mito da democracia racial foi
amplamente internalizado na populag@o brasileira
de modo a funcionar como uma forma de
pensamento proprio da vida cotidiana resistente
as provas de realidade (HELLER, 2004). Aqui,
por exemplo, acredita-se que o racismo seria mais
brando, integracionista, em detrimento de outros,
segregacionistas (SCHWARZ, 2012).

Ora, a raca no Brasil sempre foi um tema discutido
‘entre pessoas’ e fora do estatuto da lei: uma questao
privada, mas que interfere, amplamente, na ordem
publica. Nessa sociedade marcada pela desigualdade
e pelos privilégios, “a raga” fez e faz parte de uma
agenda nacional pautada por duas atitudes paralelas
e simétricas: a exclusdo social e a assimilagdo
cultural. Apesar de grande parte da populacdo
permanecer alijada da cidadania, a convivéncia racial
¢ paradoxalmente, inflacionada sob o signo da cultura
e cada vez mais reconhecida como um icone nacional
(SCHWARZ, 2012, p. 115).

No entanto, ¢ preciso pensar que se ndao ha
reconhecimento publico do racismo, e se o racismo
¢ algo do outro e na intimidade, € como se o racismo
ndo tivesse lugar de existéncia para ser pensado
largamente, sem que com isso viesse a tona tensdes
e desconfortos ligados evidentemente ao sentimento
persecutorio de auto/alo-acusagdo, seguidos de
vergonha e culpa; nem praticantes nem alvos
de racismo querem ser reconhecidos (BENTO;
CARONE, 2002). Por outro lado, qualquer discussao
acerca das desigualdades raciais serviria para abalar
a forma amistosa e integracionista com que negros
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e brancos convivem em territorio nacional, podendo
acirrar disputas e guerras étnicas e raciais, levando
a formas segregacionistas de Estado, como nos
Estados Unidos e Africa do Sul.22 (FRY, 2005).

No discurso proferido pelo Ministro Interino
da Cultura, Juca Ferreira, por ocasido de ter sido
a capoeira reconhecida como Patrimdnio Cultural
Brasileiro, ele diz:

Hoje tenho certeza que estamos vivendo um momento
histérico nesse processo de valorizagdo da Capoeira
[...] O significado maior desse dia ndo beneficia
apenas a Capoeira, mas beneficia a todos nos,
beneficia o Brasil.

[.]

Amanha nosso pais vai acordar mais generoso,
mais proximo de si mesmo, um pouquinho mais
perto da nossa grande utopia da democracia racial”
(FUNDACAO CULTURAL PALMARES, 2016).

Referindo-se ao mito da democracia racial
brasileira, Juca Ferreira, ao mesmo tempo, que o
critica, apontando para o seu carater ideoldgico, e,
portanto, apenas pressuposto na realidade, conserva
a forca da sua representagdo no presente € no
futuro, como utopia a ser alcangada. O fato de que
a capoeira tenha se tornado Patrimonio Historico
Nacional ¢ sinal de que o desencontro entre o
mito e a realidade, cujo cotidiano difere bastante
do plano da representagdo de democracia racial,
esteja sendo ajustado. Ndo por acaso a capoeira
ao receber o reconhecimento do Estado Brasileiro
em sua politica publica cultural, parece receber
uma reparacao pelos anos de indiferenca, miséria,
esquecimento ¢ injustica a que estdo associados, de
modo geral, seus mestres e praticantes bem como
metonimicamente os cidadaos negros desse pais.

O fato de o mito ter sido desmentido nao
impede que ele continue produzindo seus efeitos
na realidade a tal ponto de ser retomado pelos

discursos oficiais como forma de declarar: ‘naquela
época a democracia racial era mito, hoje em dia ela
estd no caminho correto para se tornar realidade.’
Curiosamente, € pela acdo politica sobre os objetos
culturais tipicamente de origem negra que o ajuste
dessa engrenagem entre utopia e realidade, ¢
novamente fomentado.

Contudo,
representantes do poder do Estado, a democracia

ndo apenas na midia ou entre

racial brasileira foi incorporada imaginariamente
pelo brasileiro como a narrativa capaz de
simultaneamente silenciar os problemas e conflitos
internos advindos da violéncia histérica contra
negros e indigenas, construindo uma imagem nossa
para nds e para eles, entendidos aqui como as outras
nagdes, como povo em que a mestigagem deu certo®
(SOVIK, 2009; SCHWARCZ, 2012).

A Capoeira e o Mito da Democracia Racial
Brasileira

Se a capoeira foi reinventada como para se
adequar a uma importante narrativa nacional, o mito
da democracia racial brasileira e sua valorizagdo das
manifestacdes negras tradicionais e preservadas,
seja como Capoeira Regional ou Capoeira Angola,
foi porque entrou em espaco de negociacdo com a
cultura dominante. Nesse processo de influéncia
¢ ambiguidade, teve que consentir a que certos
aspectos fossem apagados e outros destacados.
Seus elementos marciais que apontavam para
possibilidades de desordem publica e contestacdo
tiveram de ser adormecidos em detrimento da
valorizacdo de seus aspectos ludicos, simbolicos e
esportivos. Note-se aqui a diferenga entre o carater
esportivo defendido por Mestre Bimba e Pastinha
do que foi defendido por outros projetos de capoeira
que pretendiam desvincula-la da sua dimensao
étnico e racial como manifestacao da diaspora negra

22 Curioso como essas posigdes contrérias a politica de promogédo da igualdade racial ja estavam presentes na década de 30, por

ocasido dos Congressos Afro-Brasileiros (PIRES, 2001, p. 329).

2 Diversos autores apontam como o mito da mesticagem bem sucedida no Brasil pretende o tempo inteiro construir uma imagem
da nagdo positiva no cenario internacional, diferenciando-se de outros paises colonizados e historicamente escravistas que tem o
segregacionismo ¢ o conflito como modelo da sociabilidade entre negros e brancos (SOVIK, 2009; SCHWARCZ, 2012).
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e torna-la uma ginastica nacional a ser apropriada
pela educacdo fisica. Esse projeto permanece
existindo até os dias de hoje.

Mesmo tendo sido apropriada pelo discurso
hegemodnico como imagem e signo brasileiro,
tendo contado com a alianga e o apoio de politicos
e intelectuais, os dois grandes representantes
da capoeira, Mestre Pastinha e Mestre Bimba,
bem como os mais velhos mestres de capoeira
assim como seus alunos jamais tiveram qualquer
beneficio e reconhecimento de politicas culturais
do Estado. Mesmo difundida em diferentes espagos
institucionais — por politicas culturais e educacionais
do Estado, em escolas e academias particulares — a
capoeira, a0 mesmo tempo, que se tornou um bem de
consumo, amplamente divulgado e comercializado,
conquistou a apari¢ao no discurso hegemonico, mas
jamais alcancou o status de cultura dominante. A
capoeira nunca deixou de ser uma cultura periférica
perto da cultura dominante feita nesse pais. Apenas,
sua invisibilidade inicial tornou-se uma visibilidade
cuidadosamente regulada e segregada, como nas
palavras de Hall (2013, p. 377).

Assim, por mais que a capoeira tenha se
tornado simbolo nacional, os capoeiristas bem
como os mestres de capoeira sabem que circulam
no terreno dos esteredtipos e preconceitos, em que

r

a visibilidade dada a capoeira, ¢ imediatamente
proporcional a sua discriminagdo por pertencer
ao campo da cultura popular, e especificamente,

cultura negra (HALL, 2013).

E desta forma que é necessario pensar as relagdes
entre a construcdo do mito da democracia racial
e a capoeira. Penso que nesses termos, o mito da
democracia racial deve ser atacado por duas vias: seja
pelo racismo a que € submetida a populagdo negra
e, consequentemente, a privagdo e exclusdo material
e simbolica decorrentes, seja pelo racismo cultural
sofrido pelos praticantes das manifestagdes culturais
negras, incluindo a capoeira, o candomblé e o samba.

E nesse sentido que discordo das afirmagdes de
Reis que entende esse processo de positivagdo e

legitimagdo da capoeira produzidos pela Capoeira
Regional ¢ Angola em projetos étnicos e regionais
“constituiram, no fundo, duas estratégias possiveis
e distintas para a insercao social dos negros naquele
momento historico.” (REIS, 2004, p. 215).

Ou ainda:

No entanto, diferentemente do século 19, quando
a pratica da capoeira, tolerada como contravencdo
ou criminalizada, empurrava os negros para fora da
sociedade brasileira, agora, com a capoeira-esporte,
os negros estdo do lado de dentro, estdo “no jogo”.
E para jogar, apresentam duas taticas distintas, que
propdem duas maneiras diferentes de inser¢ao social
(REIS, 2000, p. 100).

Muito embora a capoeira tenha se incorporado
ao discurso oficial e conquistado sua aceitacdo
hegemonica como simbolo de manifestacao
cultural negra e nacional, ndo houve efetivamente
com isso a inser¢do social dos negros. Nao se
pode confundir inser¢do social com integragdo e
apropriagdo cultural. O fato de que a cultura negra
tenha sido apropriada por brancos provenientes de
classes médias e elites, incorporada e divulgada
pelos aparelhos do Estado como simbolo nacional,
ndo significou em hipotese nenhuma mudanca
nas condi¢des de vida, no acesso aos direitos
fundamentais, isto ¢, ndo significou qualquer
distribuicdo no privilégio material e simbdlico,
comode costumenas maos dosbrancos provenientes
de outras classes sociais. Ou seja, a integragdo ¢ a
valorizagdo da cultura negra no cenario mais amplo
como cultura nacional ndo implicaram na inserg¢ao
social dos negros (CARONE; BENTO, 2002; FRY,
2005; MUNANGA, 1996; SCHWARZ, 2012;
SOVIK, 2009).

Ora, se na cultura o povo brasileiro brinca,
danca, canta, joga, em suma, estabelece relagdes, se
integra e convive de modo harménico, seria ébvio
que no plano das relagdes sociais também isso se
desse. Bem, se sabe como do ponto-de-vista social
o pais tem lidado com cada uma dessas diferencas e
desigualdades de modo tragico.
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Para exemplo da ndo integracdo social, cito
o modo como os dois baluartes da capoeira
que estiveram a frente desse processo de
institucionalizagdo, Mestre Pastinha e Mestre
Bimba, morreram miseraveis, ndo encontrando
qualquer amparo institucional em vida e em morte
para sustentacdo de uma vida e de uma morte
digna. Mestre Bimba teve que ir morar em Goiania
a convite de um de seus alunos para sustentar o
minimo de dignidade de sua vida, deixando a
Bahia, uma vez que ndo havia qualquer politica
publica dirigida aos mestres de capoeira, bem
como politicas publicas que pudessem promover
igualdade de direitos sociais e raciais.

O que me derem agora na Bahia ndo me fara
ficar. Nao me interessa mais. O que nao tiver em
Goiania, terei no cemitério. A Bahia s6 pra passear.
Os governos daqui nunca me deram um palito. Eu
precisava ter um centro para ensinar no entanto
fiz uma escola no Nordeste de Amaralina a forca
do meu brago. Ninguém me ajudou. E eu conhego
o folclore como ninguém. Ir para Goias ¢ uma
necessidade financeira (TRIBUNA DA BAHIA,
1972 apud REIS, 2000, p. 109).

Por sua vez, Mestre Pastinha morre num asilo,
cego e doente, e iria ser enterrado em caixdo de
indigente, ndo fossem os esforcos de sua mulher na
venda de acarajé (REIS, 2000, 2004).

Em entrevista a Tribuna da Bahia de 7 de fevereiro
de 1974, Pastinha revelaria o descaso das autoridades
baianas, as quais nao lhe haviam providenciado outro
lugar para ensinar. Muito doente, mudou-se para
um quarto pequeno ¢ sem ventilagdo na rua Alfredo
Brito, 14, no Pelourinho. Em fins de 1979, sofreu um
derrame cerebral. Apés um ano de internagdo num
hospital publico, foi recolhido ao Abrigo D. Pedro I,
onde viria a falecer aos 2 anos, em 14 de outubro de
1981 (REIS, 2004, p. 214)

Se os grandes mestres de

nacionalmente

capoeira,
reconhecidos como
representantes da arte ndo obtiveram qualquer
amparo em politicas culturais, a ndo ser apoio
circunstancial ¢ baseado no favor de alguns
politicos e intelectuais, como ndo pensar no

restante da populagdo negra no Brasil?

Conclusao

Todas essas contribuicdes ajudam a olhar o
campo de pesquisa da capoeira como um campo
de luta cultural que pode assumir diferentes formas
e contatos com a cultura dominante e a cultura
nacional. Sem duvida, a capoeira como uma
pratica social popular ocupou e ocupa diferentes
papéis no discurso: oscilando entre a repressdo
aberta, a incorporacao, a distor¢ao, a folclorizagao,
a invisibilidade e a espetacularizagdo. De certa
forma, Pires (2001, 2010) sugere que os discursos
da capoeira que nasceram na Primeira Republica
e no Estado Novo permanecem langando até hoje
as estratégias fundamentais de relacionamento e
negociacdo da capoeira com o Estado. Entre as
estratégias de embranquecimento pela vinculagdo da
capoeira ao esporte ou a luta, perdendo sua relacao
com a cultura negra e estratégias que se apropriam de
praticas e discursos contra hegemonicos, constituindo
novos blocos de aliancas, sobre a necessidade de
descentragdo dos saberes eurocéntricos, pelo ensino
da historia e cultura negra de modo afro-centrado,
isto €, uma estratégia de valorizagdo da cultura negra,
especialmente na Capoeira Angola. Entretanto, ¢
fundamental pensar em que medida a Capoeira
Angola permanece consentindo e resistindo ao mito
da democracia racial ¢ de que forma os mestres e
capoeiristas podem e tem usado desse espaco para de
fato ampliar o debate sobre as desigualdades raciais
entre 0 negro ¢ o branco na sociedade brasileira.
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