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RESUMO: Os dados sobre a capoeira no século XIX nos mostram, sobretudo a partir de arquivos
da literatura e documentacéo policial encontrados no Rio de Janeiro e Bahia, a capoeira como um
forte elemento da cultura dos escravizados e importante instrumento de sociabilizagcdo de
diversas etnias e de mobilizacdo desses no espaco urbano. As aparicbes dos capoeiras
aconteciam em geral frente a batalhdes, igrejas, pracas e em festividades publicas, sendo
protagonizada significativamente por menores e trabalhadores de rua. Como uma manifestacéo
de rua, a capoeira deste periodo pode ser relacionada a nocdo de “encruzilhada” por se
configurar como uma manifestacdo pluricultural, isto é, na confluéncia de diferentes matrizes
culturais e por identificar no fluxo de movimento da prépria encruzilhada (de entrada e saida
como a ginga e toda dinamica do jogo da capoeira). Seja a rua sob a luz do sol, entre um trabalho
e outro, de escravos de ganho e estivadores, ou sob a luz da lua, dos boémio, sambistas e vadios
a capoeira urbana se inventou na rua, por onde vaga ExU - orixa das encruzilhada - e também,
do povo da rua, referenciados na Umbanda. O presente artigo pretende discutir o fendmeno da
capoeira em relagdo com elementos da cosmovisédo das religifes afro-brasileiras.
PALAVRAS-CHAVE: Capoeira Angola; Cultura popular; Candomblé; Umbanda.

ABSTRACT: Data about the capoeira in the nineteenth century, especially from the archive’s
police and literature from Rio de Janeiro and Bahia, show them as a strong element of the culture
of the enslaved and important instrument of socialization of different ethnicities and mobilization
those in urban areas. The presentations of the capoeiras happened in front of barracks, churches,
squares and public festivities, starring by children and street workers. As a street demonstration,
the capoeira this period may be related to the notion of "encruzilhada" [in English, something
crossroads] for configure itself as a multicultural event, that is, in the confluence of different
cultural matrices and for identify in the flow of movement of the “encruzilhada” (to input and output
as the “ginga” [swing] and as the whole dynamics of the game of capoeira). In the street, under
the sunlight, among works of the slaves, or under the moonlight, of the bohemian, “sambistas”
[samba dancers] and vagrants, the capoeira urban was invented in the street, where walking Ex 0
— the God (or “Orixd”, in the language of the Afro-Americans) of the “encruzilhadas” — a nd also
the people of the street, referenced in Umbanda (the Afro-American religion).
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Introducéo

"Nosso pensamento habitual costuma contrapor misticismo e
racionalidade (entendida essencialmente como adequac¢éo
dos meios aos fins), esquecendo-se da existéncia de uma
mistica da racionalidade e de uma légica no mistico”

(Olga Gudolle Caccitore)

Talvez seja um fato irrefutavel: a capoeira angola ndo € em si uma
tradicdo primitiva propriamente dita e assim como a capoeira regional se
consolida numa tradicdo contemporénea datada do inicio do século XX,
embora preserve aspectos da capoeira praticada no século XIX. Por outro
lado, é também importante que se diga que os mitos, fantasias e “mandigas”
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também sdo aspectos constituintes da identidade da capoeira angola, e
apesar de sua suposta “irrealidade” sdo verdades que se inscrevem nas
entre-linhas dos fatos historicos.

Primeiramente, partamos do principio de que o “mito” que ja foi
considerado como um subproduto da mente ignorante de povos menos
desenvolvidos pode ser entendido como um processo de reconhecimento da
atuacdo do homem na sociedade, passando de ingénua fantasia para ser
compreendido como uma das maneiras do ser humano se relacionar consigo
e com o mundo, conforme ja apontou Caccitore (1977). Entendo a
importancia do mito na cultura afro-brasileira, sobretudo no que diz respeito a
religido, buscaremos nesse artigo buscar compreender a capoeira angola a
partir dessa perspectiva, valorizando aspectos simbdlicos, no entanto, sem
ignorar sua trajetoria historica.

A capoeira do século XIX, nem angola e nem regional, simplesmente a
capoeira, apresenta-se como um forte instrumento de sociabilizacdo e
mobilizacdo do negro no espaco urbano. Neste periodo, a capoeira estava
intimamente associada ao uso de armas como facas, navalhas e porretes
(“cacetes”) e atuava sobre forte repressdo, sendo associada a uma pratica
negativa, muito embora, muitas vezes, sobretudo no Rio de Janeiro a
capoeira estivesse atuando por dentro do proprio sistema partidario
monarquico, como denuncia Soares (2005). E nesse contexto, a partir da
segunda metade do século XIX que aparecem com grande expressdo as
maltas de capoeiras, grupos de capoeiras que aterrorizavam a cidade.

O pesquisador Fred Abreu (2005), referindo-se especificamente a
capoeira na Bahia, aponta que a capoeira estava presente no cotidiano de
trabalhadores de rua, com aparicbes que aconteciam por vezes frente a
batalhGes, igrejas, pracas e festividades publicas e em outras manifestacdes
culturais negras, contando com uma presenca representativa de menores.
Destacamos aqui a questdo da participagcdo de criangas no universo da
capoeira nesse periodo importante de sua consolidagdo no espaco urbano,
pois talvez algumas das “piruetas”, “estripulias” e outras “reinacdes” tipicas
da cultura corporal infantil, tenham sido nesse momento incorporadas por
elas mesmo no jogo corporal da capoeira.

Nao raras vezes temos visto percorrer as ruas da cidade baixa, e
especialmente a rua Formosa, grupos de criangas desenfreadas que
na mais incomoda algazarra embaracam o transito e atordodo os
ouvidos de quem esta seriamente preocupado com seus afazeres
comerciais [...] As vezes, um ajuntamento de cem, e até de mais
pessoas, faz pensar se que trata-se de um roubo, ou de uma prisdo
importante: o olhar curioso inquire a causa d’isto e ndo vé mais que
duas criangas exercitando-se no jogo da capoeiragem [...].

(Artigo publicado na Revista Democratica, n.4. Bahia, 30 de setembro
de 1879, in Abreu, 2005, p.148)

Talvez seja pouco cientifico levantar hipéteses que ndo possam ser
verificadas com precisao, no entanto, a discussédo sobre o corpo, do ponto de
vista da arte e da cultura, abre a possibilidade, ndo de formulagdes levianas,
mas de se considerar aquelas impressfes que passam pelo corpo que
vivencia a pratica em discussdo. No caso da capoeira, seu carater de
brincadeira, que ndao se opdem diretamente a seriedade, empresta aos
corpos em movimento uma certa puerilidade. E provavel que esse dado, que



trata apenas de uma impressao, alimentada pela imaginagdo, possa nao ser
uma peca importante para se reconstituir o percurso histérico da capoeira,
mas sem davida é uma chave de acesso para se pensar elementos para
abordagens metodoldgicas para a educacdo do sensivel por meio da
capoeira, em que as imagens, memorias e estados corporais podem ser
acionadas para qualificar, significar e contextualizar a agao corporal.

Deste modo, podemos imaginar criangcas novecentistas na rua,
inventando e reinventando em seus corpos ageis, que nao temem a queda,
0Ss movimentos da capoeira que mais tarde seriam sistematizados,
codificados e ensinados, talvez por eles mesmos, mestres do inicio do século
XX.

Ao observar a historia da capoeira no século XIX, podemos
compreendé-la como uma manifestacdo constituida numa pluralidade
cultural, advinda da confluéncia de diferente grupos étnicos africanos e ainda
da muito provavel participagdo indigena, somadas a efetivas contribuicdo de
europeus, sobretudo de portugueses (SOARES, 2005).

Esse encontro de diferentes influéncias culturais e a marcada
presenca de uma matriz negro-africana € o que propomos chamar,
metaforicamente de encruzilhada. A encruzilhada, a principio, o encontro de
ruas ou trilhas onde se faz oferenda a Exu e sua falange, é tratada por Leda
Maria de Martins (1997) como metafora da nocao espaco temporal que atua
no sistema filosofico-religioso de origem ioruba. Na mitologia dos orixas, a
encruzilhada é onde reina o principio dinamico que medeia todos os atos de
criagao e interpretacdo do conhecimento - Exu. A mesma concepgao de Exu,
aplica-se também a divindades oriundas de outras etnias como, por exemplo
a Pambu-njila, cultuado como senhor dos caminhos e encruzilhadas nos

candomblés de origem bantu.

A encruzilhada, locus tangencial, € aqui assinalada como instancia
simbdlica e metonimica, da qual se processam via diversas de
elaboragdes discursivas, motivadas pelos préprios discursos que a
coabitam. Da esfera do rito e, portanto, da performance, € o lugar
radial de centramento e descentramento, intersec¢des, influéncias e
divergéncias, fusGes e rupturas, multiplicidade e convergéncias,
unidade e pluralidade, origem e disseminagcdo. Operadora de
linguagens e de discursos, a encruzilhada, como um lugar terceiro, é
geratriz de producdo, as noc¢des de sujeito hibrido, mestico e liminar,
articulado pela critica po6s-colonial, podem ser pensadas como
indicativas de efeitos de processos e cruzamentos discursivos
diversos, intertextuais e interculturais. (MARTINS, 1997, p. 28)

Chegamos aqui bem no meio da encruzilhada, um dos principais
pontos de interesse desse artigo. A encruzilhada como o lugar simbdlico em
gque a capoeira angola e tantas outras manifestacdes populares de matriz
negro-africana se inscrevem como performance ritualistica, atualizando o
tempo passado no tempo presente, num vinculo organico com a
ancestralidade.

O culto a ancestralidade aparece também nos rituais religiosos de
candomblé e umbanda por meio do transe (e também em outros elementos)
em que o0 passado atua no tempo presente mediado pelo corpo. Na capoeira,
vemos também presente a ideia de “incorporacdo”, no entanto nao
exatamente como algo “que vem de fora para dentro”, mas na expressao de
acOes criadas em corpos que atuaram no passado e que foram eternizados



no tempo pela tradicdo e que no momento da roda “tomam corpo”. Aqui se
quer chamar a atengcao para uma relacdo entre “corpo no presente” e “corpo
do passado” (ancestral) que tanto na roda de capoeira como nos rituais
religiosos passam por uma ideia de permissdo e entrega corporal muito
grande. E nesse contexto a musicalidade € tida como um veiculo, um
condutor de corpos que transitam entre o eu e 0 nos, o passado e presente, 0
tempo real e o tempo mitico.

Ao observar e praticar a capoeira angola no tempo presente, temos a
sensacédo de transitar por estados corporais que ora remetem a puerilidade,
isto €, o novo, na brincadeira e no faz de conta e que ora remetem, ao
ancestral, ao velho, ao que existe muito tempo antes de nos.

Encruzilhadas

Um transeunte que se desloca desapercebidamente por vias publicas
e se depara com um despacho® numa esquina, € provavelmente, acometido
por uma sensacao de surpresa que pode variar conforme sua familiaridade
ou distanciamento com tal pratica, os alguidares com oferendas dedicadas ao
povo da rua pode causar estranhamento ou mesmo aversdo. A encruzilhada
pode sempre guardar uma surpresa, como também a roda de capoeira. A
encruzilhada é um fluxo de entradas e saidas. Exatamente o movimento
sugerido pela ginga e pelo jogo da capoeira de maneira geral — o de entrar e
sair.

A capoeira, além de se constituir numa encruzilhada por se configurar
como uma manifestacdo pluricultural e se identificar no fluxo de movimento
da propria encruzilhada, no século XIX e nas primeiras décadas do século
XX, se consolidou como uma manifestacdo de rua. Seja a rua sob a luz do
sol, entre um trabalho e outro de escravos de ganho ou estivadores; ou sob a
luz da lua, de boémio, sambistas e vadios; ou ainda, a rua de traquinagens
de criancas sem tutela, tdo bem eternizados por Jorge Amado em “Capitaes
de Areia”. A rua, por onde vaga, o Senhor dos caminhos e entidades a ele
relacionadas que sdo reverenciadas na umbanda, catimbdé e em praticas
religiosas similares.

A mitologia dos orixas, conforme pesquisou, Reginaldo Prandi (2005),
baseia-se na idéia de que a vida dos seres humanos na terra (aiyé) esta
condicionada aos deuses, por essa razao os humanos cultuam os orixas por
meio de rituais e oferendas. Essas oferendas aos orixas devem ser
transportadas até o mundo dos deuses, o Orum. O orixa Exu, ha concepc¢ao
lorubd, tem o encargo de transportador.

Segundo Lopes (2000), o nome “orixa”, designa cada uma das
divindades iorubanas intermediarias entre a trindade criadora Olofim-
Olodumaré-Olorum e os seres humanos, sendo Exu, o orixa mais proximo do
mundo dos humanos. Os orixas, conforme descreve Lopes (2000) podem ser
considerados como forgcas da natureza ou protetoras das atividades de
manutencdo da comunidade ou como ancestrais divinizados.

Nos estudos de Prandi, Exu aparece como O mensageiro e
transgressor, pois entre outras caracteristicas Exu é aquele que tem o poder
de quebrar a tradicdo, por as regras em questao, romper a horma e promover
a mudanca. Ndo por um acaso é um orixa temido e considerado perigoso,

3 Oferenda feita para Exu.



lido pelas religibes cristds como o préprio diabo, visto que, conforme reafirma
Prandi (1997) tratar-se daquele que é o “proprio principio do movimento, que
tudo transforma, que nao respeita limites”.

Nas religides oriundas de concepcao africana praticadas no Brasil, que
cultuam os orixas, nkises/mukixe* ou voduns,® cada pessoa pertence a uma
divindade determinada, que € o senhor/senhora de sua cabeca, de quem
herda caracteristicas fisicas e de personalidade. Algo que pode também ser
entendido como a manifestacao divina intrinseca a cada ser.

Exu, guardido das encruzilhadas e das portas da rua, € mensageiro e
patrono da cépula, sendo a ele atribuida a caracteristica da sensualidade.
Exu € também o senhor da comunicacdo, conhecido como mensageiro,
podendo também ser associado a instabilidade e ao carater duvidoso. Desta
forma, se diz dos fillhos de Exu, entre outras caracteristicas, que sao
inteligentes, sedutores, ageis, dados a farra e bebidas e que s&o dignos de
certa desconfianca (PRANDI, 1997).

Ora, parece-me que o Senhor dos caminhos, independente de ser
reconhecido como Exu, Pambu-Njila ou Legbara, vagando pelas ruas acabou
por apadrinhar a capoeira. Pois ndo seria a capoeira, assim como o senhor
das encruzilhadas, sedutora, agil e malandra?

Segundo o antropdlogo Roberto Da Matta (1985) o malandro € um
sujeito deslocado das regras formais da estrutura e altamente individualizado.
Eternizado no mundo do samba, o malandro aparece no contexto nacional,
como um tipo paradigmatico ou herai.

Num contexto social urbano e adverso a malandragem foi construida
como sinbnimo de esperteza, vivacidade, astlicia e a0 mesmo tempo com um
envolvente “jogo-de-cintura” e um certo “charme”. Caracteristicas essas que
se materializam na prépria ginga da capoeira, em que se esta sempre pronto
pra atacar e defender, com leveza e elegancia. Pois o malandro ndo é
necessariamente aquele que faz uso deliberado da forgca e sim aquele que
consegue encontrar um modo elegante e simpatico de passar a perna nos
outros (rasteira), usando a labia e a seducao.

Para além de uma atitude corporal propria do universo da capoeira e
idealizada no samba, a figura do malandro € uma construcdo histérica de um
personagem que encena a realidade do drama social brasileiro ao final do
periodo novecentista e na republica velha.

O seéeculo XIX foi um periodo de profundas mudancas na sociedade
brasileira, a Independéncia, a Abolicdo e a queda do Império marcam
transformagdes de ordem socioecondmica e culturais, tais como mesticagem,
imigracado, urbanizacdo e a formacéo da sociedade de classes (Ortiz, 2005).
Em meio a tantas transformacfes a populacdo negra s6 nédo foi totalmente
esquecida por que além de ser um numero significativo causava certo
incbmodo, pois sem insercdo no novo sistema social por meio de politicas
publicas se encontrou perdida, simplesmente sem lugar na nova sociedade.
Nas palavras de Ortiz (2005, p. 27):

Tendo sido, entretanto, submetido a uma represséo secular, ele ndo
estava preparado para assumir as novas tarefas propostas pela

*  Dividades cultuadas nos candomblés de origem bantu, conhecidos como os

candomblés de angola-congo.
> Divindades oriundas de povos do antigp Dahome, cultuados nos
candomblés jeje ou mina-jeje.



sociedade. Florestan Fernandes observa justamente que a idéia de
liberdade que o negro fazia se adaptava mal as necessidades do
capitalismo; para ele ser livre significava simplesmente trabalhar onde
quisesse e quando lhe conviesse, enquanto que para O sistema
concorrencial ser liwe representava o fato de n&o ser mais escravo,
isto é, de vender sua forca de trabalho aos novos modelos de
producdo da sociedade.

Entregue a sorte do mundo moderno o negro vai migrar em direcéo as
cidades, que acaba por se configurar como um territério de disputa em que
se “sai melhor quem for mais esperto”. Neste contexto, as ruas da cidade
representam um espaco de constante disputa pela sobrevivéncia e moral. E
aqgui, a nocao de “rua” se opde a nocdo de “casa” como discute o antropologo
Roberto Da Matta (1985, p. 200), que fala da “oposi¢céo basica entre casa e
rua, que corresponde a dicotomia familia /mundo) e na implicacdo de que o
“‘mundo darua é cruel e exige luta”.

Neste ambiente competitivo, ainda marcado profundamente pelo ferro
quente do trabalho escravo, arranjar um jeitinho de se sair bem sem ter que
trabalhar era mesmo uma artimanha.

Jorge Amado, em “Capitaes de Areia” personifica a figura do malandro
no personagem Gato, um garoto metido a gala preocupado com aparéncia e
gue domina a arte da jogatina e que aprende capoeira, juntamente com
Pedro Bala e Jodo Grande, com o saverista Samuel Querido de Deus.

A aparéncia para o malandro € um status que pode afastar ou
dissimular a condicdo tdo indesejada de escravo ou ex-escravo. A elegancia
no trajar € algo presente no universo de muitos grupos de capoeira angola,
em que além do uso da calca em estilo social com cinto, usa-se 0 sapato
como um distintivo, da mesma forma que o negro livre do final do século XIX
e inicio do século XX se diferenciavam dos ainda escravizados, segundo
contam 0s mestres em seus depoimentos.

O terno de linho branco, sapato e também o chapéu tornou-se o
simbolo do malandro capoeira (como também do sambista), que ao jogar
sem suja-lo demonstra habilidade e superioridade no jogo de corpo. N&o nos
surpreende o fato de Zé Pilintra, também conhecido como Seu Zé, ser
reconhecido por esse traje.

Segundo depoimentos de adeptos da umbanda e do autor Zeca Ligi€éro
(2004), zeé Pilintra seria um nordestino ligado a religido do catimb6 que migra
para o Rio de Janeiro, onde faz fama de malandro na Lapa e outras vizinhas
cariocas nas trés primeiras décadas do século XX. Depois de morto, Zé
Pelintra se transforma em uma figura lendaria, espirito que “encarna” em
terreiros de umbanda de diferentes lugares do Brasil.

Zé Pelintra tornou-se também patrono da capoeiragem, pois muitos
dos Exus de seu grupo teriam pertencido as rodas de malandragem
da antiga Lapa, no Rio de Janeiro: Zé Malandro, Terno Branco,
Camisa Preta, Carioquinha, Zé Pretinho, Gargalhada e Zé das
Mulhgres formam o mitolégico “Reino da Malandragem”.

(LIGIERIO, 2010, p. 63)

Além do fato de Zé Pilintra ter sido um malandro carioca da Lapa, local
de importante atuacdo de capoeristas, chama-nos a atencéo o fato dessa ser
uma entidade que atua em duas “falanges”® na concepcao da umbanda, que

® O mesmo que legi&o, conjunto de seres espirituais que trabalham dentro de



ao nosso ver podem ser relacionadas com o universo simbdlico da capoeira:
a do “povo da rua”’, em que se encontram as pombas-giras e exus da
umbanda e a do “povo das almas”, em que se econtram os caboclos e os
pretos-velhos.

Os pretos velhos, que figuram a humildade, paciéncia e sabedoria, séo
africanos ou seus descendentes diretos, que viveram no periodo da
escraviddo ou no periodo recente de pos-abolicdo, sdo entidades que
‘encarnam” em seus médiuns (que imediatamente assumem uma postura,
andar e falar de idoso) para dar conselhos, orientacdes e fazer benzeduras.

A figura dos pretos velhos na umbanda reafirmam uma ligacdo com a
tradicao africana banto, voltada ao culto a ancestralidade e nessa concepc¢éao
os velhos vivos também recebem um lugar de destaque, visto que estdo mais
proximos do portal da ancestralidade — a morte.

No imaginario e realidade histérica da capoeira a figura simbdlica de
um “preto velho” é sempre presente, seja na imagens de velhos mestre ja
falecidos, que tem seus retratos pregados nas paredes das escolas de
capoeiras e seus homes sempre mencionados em ladainhas e corridos, ou
de velhos capoeristas (vivos e atuantes) cuja a presenca em uma roda de
capoeira é sempre saudada com distingdo e alegria. Também ndo é raro
encontrar em espacos de capoeira angola, altares com a imagem de um
preto-velho e velhos mestres ao lado de flores e velas acessas.

A cosmovisdao das religides afro-brasileira na préatica do grupo de
capoeira angola

Embora nos pareca que no processo de formacdo da capoeira angola
tenha existido um dialogo, quer seja direto ou indireto, com o candomblé e a
umbanda, ndo seria justo afirmar que toda organizacdo “grupo de capoeira”
tém um vinculo direto com tais praticas religiosas. N&o se trata disso, esse
artigo pretende apenas lancar um olhar para capoeira, do ponto de vista das
simbologias, partindo de uma epistemologia afro-brasileira. Trata-se entéo de
um modo de compreender e ndo de definir a capoeira angola, encerrando-a
em um anico sentido.

No entanto, é fato que existem alguns grupos atuantes no cenario
contemporaneo da capoeira que em sua pratica fazem questdo de afirmam o
vinculo com tais tradicdes, seja defumando o espaco antes da roda, seja
exibindo imagens de entidades da umbanda ou orixas, seja em alguns
preceitos, ou entdo, fazendo referéncia direta através do discurso.

E o caso do Grupo Nzinga de Capoeira Angola’, um grupo que enfatiza
em sua pratica ritualistica, bem como em sua abordagem pedagogica, 0
vinculo da capoeira com o candomblé e a importancia do mito para a
construcdo da identidade da capoeira angola.

O grupo Nzinga, cuja missao institucional é a de lutar contra o racismo
e 0 sexismo, dentro e fora da capoeira, nasceu em Sao Paulo/SP, em 1995,
voltado para a preservacao dos valores e fundamentos da Capoeira Angola.

Como outros grupos de capoeira angola o Nzinga tem como principal
referéncia para sua pratica a figura de Mestre Pastinha, um dos principais

uma mesma corrente afim (CACCIATORE, 1977.)
" O Grupo Nzinga de Capoeira Angola tem nicleos em Sdo Paulo, Salvador,
Brasilia, México e em Marburg.



expoentes desse movimento cultural. No entanto, o grupo Nzinga se
diferencia dos demais por algumas questdes que merecem mencionadas por
estarem direta ou indiretamente relacionadas com o tema desse trabalho.

O Nzinga traz logo em seu nome, a importancia do mito e das
simbologias na constituicdo da identidade da capoeira angola, para além dos
fatos histdoricos, no entanto, sem desconsidera-los. O nome Nzinga, que faz
referéncia a rainha guerreira dos reinos de Ndongo e Matamba, do sudoeste
da Africa no século XVII, é tomado aqui como um totem de afirmacdo do
vinculo da capoeira com um passado africano, e mais do que isso, de
reivindicacdo de um lugar para mulher na capoeira angola.

Rosangela Costa Araujo, a Mestra Janja, que coordena o0 Qrupo
juntamente com Mestre Poloca e Mestra Paulinha, foi iniciada na Capoeira
Angola pelos mestres Jodo Grande, Moraes e Cobra Mansa, e em 2003
fundou o Instituto Nzinga de Estudos da Capoeira Angola e Tradi¢cdes
Educativas Bantu no Brasil, na cidade de S&o Paulo, a primeira organizacéo
de capoeira angola fundada por uma mulher.

Além dos mestres de capoeira, 0 grupo Nzinga conta com a presenca
muito atuante e significativa de Tata Mutd Imé, sacerdote da casa de
candomblé Angoldo Paquetan. No contexto do Nzinga, Tata Muta Imé exerce
um papel interessante e muito representativo da concepc¢do do grupo a
respeito da relagcdo candomblé e capoeira angola. A expresséo “Tata” refere-
se ao titulo sacerdotal que quer dizer pai, isto €, o principal responsavel de
uma casa de candomblé. No Nzinga, Tata Mutd Imé é tratado como um dos
mestres, sempre aparecendo nas ocasides festivas ao lado de Janja,
Paulinha e Poloca. Vale mencionar, que a exemplo do candomblé, em que
todos devem respeito e reveréncia ao pai de santo, no Nzinga, o Tata
aparece como um “pai” dos proprios mestres. Tal relacdo de companheirismo
e respeito €, em nossa analise, um emblema, da concepcdo da relacao
candomblé e capoeira angola, que funciona neste contexto como uma
espécie de apadrnhamento. Pois no contexto geral, elementos do
candomblé, como também da umbanda, sdo acionados na capoeira para se
pedir ou garantir ordem e protecéo.

Ao entrar na casa sede do Grupo Nzinga em Sao Paulo, no
deparamos logo com a imagem ilustrada de um baobda, grande arvore
africana tida como sagrada e simbolo de ancestralidade. A imagem que se
destaca no meio do saldo traz ainda instrumentos dos nkises afixados em
seus galhos.

Mito e realidade, invencéao e tradicao.

Pires (2001) sugere que a influéncia de intelectuais que elegeram a
capoeira angola como a mais pura e auténtica capoeira tenha tido papel
fundamental em sua formacédo discursiva dessa manifestacdo, hipotese
também defendida pela autora Vassalo (2003) que acredita que a construcao
de um modelo de pureza da luta afro-brasileira parece consolidar-se a partir
de apontamentos de Edison Carneiro, que divulga em seus escritos a
capoeira angola como sendo a mais pura. A autora até sugere que a
veiculagcdo da expressao capoeira angola tenha sido consolidada a partir de
forte influéncia do folclorista. A autora parece surpreender-se com o fato de
que:

Alguns pesquisadores atuais, como Vieira (1990) e Pires (2001),



mostraram que a expressdo Capoeira de Angola n&o era veiculada
pelos capoeiristas antes da década de 1930. Mas esse dado parece
nao ter tido grande importdncia no universo da capoeira que se
apropria desse paradigma como modelo de autenticidade. Vassalo
(2003, p. 07)

A autora concluiu,
Portanto, essa modalidade de jogo nédo pode ser pensada como uma
atividade eminentemente tradicional, mas também como um produto
da modernidade, marcada pela avida busca de recuperacdo de um
passado considerado auténtico e que, muitas vezes, ndo é mais do
que um invencdo do presente, elaborada a partir de um contexto
contemporaneo. Vassalo (2003 p. 17)

Se aceitarmos o fato de que toda a tradicdo foi inventada em algum
momento talvez pudéssemos entender a capoeira angola, como uma
manifestacdo urbana sim, moderna sim e também tradicional, que se
consolida nas primeira décadas do século XX, sobretudo entre os anos de 30
e 50, em consonancia com outras manifestacdes produzidas e consumidas
pela populacdo negra desse periodo, como o samba, o candomblé e a
umbanda. Além dos elementos simbdlicos apresentados nesse texto, vale
mencionar que preceitos e cangbes que aparecem no universo das religides
afro-brasileiras (como também no samba) se repetem no universo da
capoeira angola. Como o banho de folha, o tabu sexual antes dos rituais e as
cancoes que falam de orixas, nkises e caboclos e entidades miticas. Isso pra
dizer que a invencdo da capoeira angola ndo se deu de maneira isoloda e
pode ser compreendida dentro de uma espistemologia prépria da cultura afro-
brasileira.

Ora, sera que o fato da capoeira angola ndo ser “mais tradicional” do
que a capoeira regional e ainda sim ser considerada como tal pelo seus
praticantes é apenas um discurso construido por intelectuais (com interesses
politicos direcionados) que a massa alienadamente comprou?

A capoeira angola se configura como tal, ndo simplesmente pelos
discursos que se construiram a partir de sua pratica, mas pela prépria pratica
gue em alguma medida influencia-se por esses discursos, em um movimento
ciclico e dinamico onde o principal protagonista é o capoeirista, que se agarra
numa profunda relagdo com o passado, seja ele histdrico ou mitico.

Mestre Pastinha, por exemplo, poderia ser considerado como um
passado histérico da capoeira, no entanto sua figura € mitificada ao ponto de
sua imagem aparecer em altares das escolas de capoeira angola ao lado de
velas e flores, tal como os pretos velhos aparecem em gongares® em terreiros
de umbanda.

O que Pires (2002) chama de vinculo artificial como o passado pode
sugerir a ideia de um vinculo organico com um passado mitico, mediado
sobretudo pela oralidade, em que “cada um que conta um conto aumenta” ou
dimiui um ponto.

Conforme aponta Luz (1995) e endossa Oliveira (2007): o culto a
ancestralidade é um aspecto invariante da religido africana, que estiveram
presentes na formacao cultural brasileira tanto pela via da tradicéo jeje-nago
como congo-angola, sendo essa constante na cultura africana pedra

8 Peji, altar.



fundamental de uma cosmovisao afro-brasileira.

Tal cosmoviséo, que se exercita no terreiro de candomblé e de forma
mais diluida em outras manifestacdes religiosas que se desdobraram do
candomblé, também podem ser percebidas em manifestacdes nédo religiosas
como o jongo, tambor de crioula, terno de congado, maracatu e a capoeira,
nas quais se existe a crenca de que o passado se presentifica, “toma corpo”
nos rituais.

“Seguindo o caminho, salvando o respeito, cumprindo o preceito e
guardando o segredo”, como indica a frase de Muniz Sodré, inscrita em um
quadro num espaco de capoeira angola é também possivel de se tecer
reflexdes a cerca do fazer cultural num espaco onde o pesquisador e o
pesquisado ndo se dividem, a exemplo de Mestre Noronha, Mestre Pastinha
e Mestre Cobrinha Verde que deixaram seus pensamentos e impressoes
sobre a capoeira registrados na eternidade, tanto no corpo de seus discipulos
como na forma de livro. Por fim, vale pontuar que o jogo da capoeira angola
e feito também de sua prOpria teoria em consonancia com outras
manifestacdes da cultura afro-brasileira.
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