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TRADUZIR-SE

Uma parte de mim é todo mundo
Outra parte é ninguém, fundo sem fundo

Uma parte de mim é multidao
Outra parte estranheza e soliddo

Uma parte de mim pesa, pondera
Outra parte delira

Uma parte de mim almocga e janta
Outra parte se espanta

Uma parte de mim é permanente
Outra se sabe de repente

Uma parte de mim é so vertigem
Outra parte é linguagem

Traduzir-se uma parte na outra parte
Que é questdo de vida e morte

Serd arte?

(Ferreira Gullar)

deslesk

O Mestre Lula Calixto sempre estd na minha mente/ Ressuscitou a cultura
para um mundo diferente

(Samba de coco raizes de Arcoverde)
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INTRODUCAO

Até o meu 2° periodo do curso de Ciéncias Sociais da UFF, quando resolvi me mudar
para Niterdi, morei em Duque de Caxias, na Baixada Fluminense e pouco safa de 14. Morava
em um bairro relativamente préximo ao Centro e passei toda a minha infancia e adolescéncia
entre esse bairro e o Centro do municipio. Quando ia ao Centro para fazer compras ou ir ao
cinema — uma das poucas opcdes de lazer que conhecia em Caxias na época e uma das minhas
favoritas — inevitavelmente passava pela Praca do Pacificador, pois era no seu entorno que
concentravam-se o comércio e os trés cinemas da regido. Da Praca durante a década de 80,
quando lembro de passar por ela com bastante freqiiéncia, tenho muitas lembrangas. Lembro
bem da estatua do “Pacificador” Luis Alves de Lima e Silva, o Duque de Caxias. Também
daquele monte de gente que passava pela Praca e dos muitos que nela permaneciam para
conversar, jogar, esperar a companhia para o cinema, vender ou comprar alguma mercadoria
dos vendedores ambulantes que se espalhavam por aquele extenso calgaddo cercado por
bancos e arvores que caracteriza muitas das pracas centrais de muitas cidades. E lembro
principalmente da minha ansiedade e alegria com a chegada da “Feira da Comunidade”, que a
Igreja de Santo Antdnio — localizada proxima a Praga - promovia durante alguns dias em
torno do dia 13 de junho quando a cidade comemorava o dia de seu padroeiro Santo Antonio.
Eu gostava muito dessa festa que ocupava toda a Praca do Pacificador e seus arredores,
principalmente porque nela era possivel encontrar “todo mundo” da cidade. Era, sem duvida,
o grande “acontecimento social” de Caxias nessa época.

Depois que entrei para a faculdade comecei a me afastar gradativamente de Caxias.
Enquanto morei em Niterdi ia para Caxias todo fim- de-semana, quando passava o meu tempo
entre a casa de meus pais e dos amigos. Pouco circulava pela cidade. Quando terminei a
faculdade, voltei a morar na cidade durante um ano, mas nio via mais muitos atrativos nos
programas que fazia quando adolescente. Logo que me estabeleci como professora de
Sociologia no Ensino Médio da rede estadual, através de dois concursos publicos, me mudei
para a cidade do Rio de Janeiro. Entdo, Caxias, para mim, passou a ser apenas o lugar onde ia,
cada vez com menos regularidade, visitar meus pais. Até que me apaixonei pela Capoeira, que
comecei a praticar em 2002 no bairro carioca de Santa Teresa. Acabei me apaixonando
também pelo bairro e me mudei para 14 no ano seguinte.

Um dia, em meados de 2003, estava chegando em casa e encontrei uma amiga que

mora no meu prédio conversando com um conhecido do bairro sobre uma roda de Capoeira



programada para aquela noite em frente a Fundi¢do Progresso, na Lapa. Ele falava que a roda
seria muito boa, ja que o Mestre Cobra Mansa, da FICA, estaria 14. Desconhecia quem era
esse Mestre e essa tal de FICA, mas a minha amiga - também uma colega de Capoeira mais
experiente que eu — conhecia e nos animamos em ir na roda. Chegando 14 descobrimos que,
devido a chuva, a roda tinha sido transferida para a sede na UNE, no Catete. Fomos para 14,
acompanhando alguns capoeiristas que encontramos em frente a Fundi¢cdo. Até entdo, ndo
estava acostumada a ver rodas assim, tdo cheia e com tantos bons jogos. Eu praticava
Capoeira com um grupo que a utilizava como ferramenta para a terapia reichiana que
ofereciam, a Somaterapia, criada pelo terapeuta e escritor Roberto Freire durante a década de
60.' Nessa Capoeira ndo tinhamos o habito de visitar outros grupos e rodas de Capoeira, entdo
pouco conhecia sobre a Capoeira do Rio de Janeiro e acreditava que se quisesse conhecer
Capoeira de grande qualidade teria que ir a Salvador. O que tinha feito algumas semanas antes
desse meu encontro com essa Capoeira carioca.

Fiquel muito impressionada com a Capoeira daquela roda e com o Mestre Cobra
Mansa. Soube durante essa roda que esse Mestre estaria no dia seguinte, a tarde, dando uma
Oficina de Capoeira no Centro Cultural José Bonificio, na Gamboa. E que, em seguida, ele
iria para a Roda de Caxias, que se realizaria excepcionalmente nesse sdbado a noite em
comemoracdo aos seus 30 anos de existéncia. Entdo lembrei que essa amiga que me
acompanhava me disse certa vez que quando treinava Capoeira na Universidade Rural, onde
estudou, ouviu falar que Caxias era “terra de capoeiristas” e havia uma excelente roda 1a. Ao
ouvir esse comentdrio fiquei bastante surpresa e contente, j& que tinha passado a vida
aprendendo a associar Caxias a escassez de todo tipo: de transporte, de cultura, de lazer, etc.
Entdo, de repente, alguém me diz que a boa Capoeira que fui até Salvador procurar havia em
abundancia logo em Caxias! Fiquei muito curiosa em conhecer essa roda desde entdo, mas
ndo sabia onde nem quando ela acontecia. Ao descobrir ndo pestanejei em ir atrds dela.

No sdbado a tarde fui até a Gamboa para tentar saber mais detalhes sobre a roda da
noite. L4 encontrei um dos capoeiristas que conheci em frente a Fundi¢do Progresso e ele me
explicou que a roda estava marcada para as 18h no Calcaddo em frente a Rodovidria de
Caxias.

Segui sozinha para 14 e como cheguei mais cedo aproveitei para dar uma volta pelo

Centro de Caxias, o que nao fazia ha bastante tempo. Surpreendeu-me constatar que as ruas

' Para maiores informagdes sobre o uso feito da Capoeira nessa terapia ver o livio A Liberdade do Corpo —
Soma, Capoeira Angola e Anarquismo do somaterapeuta Jodo Da Matta lancado em 2001 pela Editora
Imagindrio.



10

cheias de gente, sujas e barulhentas que muito me incomodavam quando morava 14, agora
como visitante ganhavam um certo charme. Mais surpresa ainda fiquei ao retornar ao local da
roda e me deparar com uma aglomeracao de pessoas em torno dela ainda maior que a da roda
do dia anterior. Ao chegar mais perto da roda, tentando com dificuldade encontrar um lugar
onde conseguisse assistir aos jogos, fui me surpreendendo ainda mais. A maior parte das
pessoas que formavam a roda ndo eram do tipo fisico das pessoas que me acostumei a ver
naquele cal¢addo tdo familiar. Algumas, que nem pareciam brasileiras, posso afirmar que
nunca tinha visto em Caxias. E elas ainda portavam muitas maquinas fotogrificas e
filmadoras. “Como assim? Em Caxias!??”, era o que passava na minha cabec¢a na hora. Custei
até a comecar a prestar aten¢do nos jogos tamanho era o meu espanto. Enfim, quando comecei
a observar a movimentagdo dos jogadores que se revezavam na roda, mais uma surpresa:
nenhuma roda que assisti em Salvador me pareceu tdo boa quanto essa! Até entdo ndo
imaginava que a Capoeira pudesse ser jogada daquele jeito a0 mesmo tempo tdo plastico e
marcial. E novamente, o que mais me surpreendia é que aquilo estivesse acontecendo em
Caxias, de onde sai porque “nada acontecia”. Era nesse estado de estupefacdo que me
encontrava quando um homem de chapéu vestido com um elegante sobretudo cinza entra na
roda interrompendo o jogo e pedindo a palavra. Em poucos minutos pude perceber que aquele
deveria ser um Mestre de Capoeira e o responsavel pela roda. Dessa sua primeira fala — houve
outras durante a roda — me chamou a atencao principalmente a informacdo de que aquela roda
teria sido criada no dia 13 de junho de 1973 durante uma Festa da Igreja de Santo Ant6nio e
que desde entdo passou a ser realizada regularmente na Praca do Pacificador. 1973 foi o ano
em que nasci, a Festa da Igreja de Santo Ant6nio € a Feira da comunidade que tanto marcou
minha adolescéncia e a Praca do Pacificador a que por tantas vezes cruzei e parei antes ou
depois de entrar no cinema. Como nunca tinha visto essa roda que parece ter estado tao
proxima de mim durante tanto tempo? E por que apenas depois de me mudar para Santa
Teresa ouvi falar dessa roda? A essas perguntas juntavam-se aquelas iniciais que ndo se
calavam: o que todas essas pessoas “de fora de Caxias” estdo fazendo aqui? E por que agora
que me sentia mais “de fora” de Caxias suas ruas ganhavam esse charme que até entdo nunca
havia enxergado?

Ao final da roda estava tdo encantada com o “tesouro” que acabava de descobrir que,
agora cheia de orgulho da “minha terra”, resolvi ndo voltar para casa e dormir na casa dos

meus pais. O que nao fazia ha meses, fiz na maior felicidade.

Hekosk
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Esse longo predmbulo tem sua razdo, pois foi desse primeiro encontro com a Roda de
Caxias que surgiu a idéia de fazer o meu trabalho de conclusdo de curso sobre essa Capoeira
que até entdo desconhecia. E foram essas perguntas iniciais que me acompanharam durante
todo o longo e tortuoso desenvolvimento desse trabalho e que geraram as muitas outras que
surgiram nesse processo. Por exemplo, ao me questionar por que - apesar de ter passado tantas
vezes aos domingos na Praga do Pacificador para ir ao cinema - nunca tinha visto essa roda de
Capoeira, lembrei que os meus pais sempre me aconselharam a nunca parar nessas rodas de
praca. Segundo meus pais, esse tipo de aglomeragdo de pessoas era perigoso por atrair
vagabundos que aproveitavam a distracdo das pessoas com a atra¢do da roda para assalta-las.
Entdo lembrei de ja ter visto, sim, rodas na Praca do Pacificador, mas nunca me aproximava
devido aos conselhos dos meus pais. Do lamento inicial em ter sido uma filha tdo obediente,
nesse caso, surgiram outros questionamentos: por que meus pais tinham essa idéia sobre essas
rodas publicas? E se eu tivesse conhecido a Roda nessa época, em que gostava tanto dos
filmes hollywoodianos que assistia nos cinemas da Praca do Pacificador, teria me interessado
por ela? Que mudancgas internas ou externas teriam possibilitado esse meu reencontro feliz
com a minha - até entdo um tanto desprezada — cidade de origem? Bem, embora permeada por
questdes pessoais, a busca por essas respostas me levaram a refletir sobre como as
transformagdes culturais na contemporaneidade podem ter contribuido para me fazer enxergar
0 que, no passado, era invisivel para mim: a Capoeira de Caxias.

Motivada por esse estranhamento, inicialmente passei a observar a Roda de forma
esporadica e distante. Nesse primeiro momento, apenas identifiquei alguns jogadores mais
freqiientes e confirmei ser aquele homem de sobretudo e chapéu, que agora sabia se chamar
Mestre Russo, o principal responsavel pela Roda.

Ao fim do segundo e ultimo semestre do curso de Sociologia Urbana da UERJ j4 havia
amadurecido a idéia de fazer minha monografia sobre a Roda de Caxias e iniciava as
primeiras leituras sobre a Capoeira. Entdo, no inicio de 2004 voltei a Caxias disposta a
estabelecer contatos mais efetivos com a Roda. Um dia, em meados de marco, ao final da
Roda procurei o Mestre Russo e me apresentei. Ele mostrou-se extremamente acolhedor a
minha idéia de pesquisar a Roda, me convidou para ir a sua casa e conversarmos melhor. Em
seguida, chamou a sua esposa, Eliane, para que eu a conhecesse e pegasse com ela o seu
telefone para marcarmos a minha visita.

Demorei um pouco para ligar e comegar, de fato, o trabalho de campo. Sentia-me

muito timida e insegura em entrar nesse universo - no qual vinha cultivando tanta admiraco -
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com a minha inexperiéncia em pesquisa de campo. Acho até que teria desistido se ndo fossem
as atitudes tdo acolhedoras de Mestre Russo. Insisti na pesquisa, mas tais circunstincias
fizeram com que a focasse na figura de Mestre Russo e suas falas e atitudes em relacdo a
Roda. Minha orientadora e outros pesquisadores acharam que poderia ser um caminho
interessante a seguir, entdo fui em frente. Passei a seguir os passos de Mestre Russo e ver a
que Capoeira eles me conduziam.

Ao mesmo tempo que passei a freqiientar mais assiduamente a Roda, também comecei
a freqiientar as aulas de Capoeira do Mestre Baba no Centro Cultural José Bonificio, na
Gamboa. Embora inicialmente a escolha por essa capoeira nao tivesse relagdo com a pesquisa,
essas aulas também muito me ajudaram a entender melhor o universo da Capoeira Angola no
Rio de Janeiro e da Roda de Caxias, jd que o Mestre Baba, além de defensor da ‘“‘vertente
angola de Capoeira” — como diz Mestre Russo — que muita relacdo tem com a histdria da
Roda de Caxias, também € freqiientador da Roda desde os anos 80.

E importante também ressaltar que, apesar de freqiientar aulas de Capoeira ha alguns
anos, nunca me senti confiante o suficiente para jogar na Roda de Caxias. Com o tempo até
comecei a perceber que o meu interesse pela Capoeira vinha se tornando cada vez mais
tedrico que pratico. Dessa forma, tenho estudado bastante sobre ela mas pouco praticado. Essa
relacdo que fui estabelecendo com a Capoeira afetou, evidentemente, o meu lugar como
observadora da Roda. A via menos a partir do que acontecia no seu espaco interno € mais a
partir da sua borda para fora. Ou seja, durante as Rodas que observei estive menos ligada nos
golpes e defesas dos capoeiristas e mais nos comentarios de meus companheiros de beira de
Roda. Interessava-me menos o que as pessoas faziam e mais o que elas diziam na Roda. Tanto
que também passei a participar mais das conversas de fim de Roda — os chamados “papoeira”
ou “copoeira’, numa referéncia a obrigatdria cerveja no boteco mais proximo - , fundamentais
para conhecer melhor os capoeiristas fora da Roda.

E, de fora da Roda, foi também de grande importincia o contato com os textos de
Mestre Russo. Os que produziu para o seu livro “Capoeiragem — Expressoes da Roda Livre”
e os que continua produzindo para futuras publicagdes. Também passei muitas horas dos
ultimos trés anos ouvindo sobre seus projetos, suas experiéncias de vida e suas opinides sobre
a Capoeira e os mais diversos assuntos. Nos tornamos amigos e, independente da pesquisa,
colaborei com seus projetos sempre que pude. Mas, obviamente, essa amizade e essas
colaboracdes também muito contribuiram para conhecer bem de perto a vida pessoal e
“capoeiristica” de Mestre Russo. O que consolidou a minha escolha em pesquisar a Roda de

Caxias e o que ela revela da sociedade contemporanea a partir das representacdes de Mestre
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Russo.

Como outros trabalhos académicos ou ndo sobre outras historias da Capoeira - aqui
utilizados como fontes de informagdes - esse também utiliza amplamente os recursos da
histéria oral. Devido ao cardter predominantemente popular da Capoeira como manifestagao
cultural, a oralidade se mantém como fundamental recurso de producio e transmissdo de suas
historias. Maria Izaura Pereira Queiroz (1987), em artigo, destaca do quadro amplo da histéria
oral — entre entrevistas, depoimentos pessoais, autobiografias e biografias — a utilizagao da

historia de vida e assim a define:

Relato de um narrador sobre sua existéncia através do tempo, tentando
reconstituir os acontecimentos que vivenciou e transmitir a experiéncia que
adquiriu. Narrativa linear e individual dos acontecimentos que ele considera
significativos, através dela se delineiam as relacdes com os membros de seus
grupos, de sua profissdo, de sua camada social, de sua sociedade global, que
cabe ao pesquisador desvendar. Desta forma, o interesse deste iltimo estd em
captar algo que ultrapasse o cardter individual do que é transmitido e que se
insere nas coletividades a que o narrador pertence (Queiroz, 1987:278).

As narrativas de Mestre Russo, presentes em seu livro — misto de autobiografia e biografia
da Roda de Caxias — e apresentadas em muitas de suas falas publicas que pude presenciar,
especialmente durante a Roda e nas palestras que € convidado, apresentam essas
caracteristicas destacadas por Queiroz. E meu papel como pesquisadora neste trabalho foi

contextualizar socialmente essa fala individual, como orienta esse artigo.

Hekosk

Como cantam os capoeiristas de hoje nas rodas e os de ontem nos cd’s, o mundo da
. ) . c L2
Capoeira caracteriza-se pelo didlogo, expresso corporalmente através da ginga”, base dos
movimentos que produzem esse “jogo de perguntas e respostas”. Mas os didlogos ndo sdo

apenas corporais. Para além da pequena roda onde o jogo acontece, muitos outros didlogos

? Uma boa defini¢do de “Ginga” encontrei nessa fala de Mestre Carldo presente na monografia de bacharelado de
Marina Nunes Nogueira: “Ginga é uma palavra banto que provavelmente veio de INZINGA, que era rainha
angolana (em torno de 1500/1600).Ela foi uma heroina emblemdtica de seu povo que lutou contra as forcas
portuguesas. As pessoas vinculam muito o nome INZINGA a ginga porque ela tinha essa capacidade de
movimentagdo politica. (...) E sinénimo de um movimento bdsico da capoeira, no qual vocé se movimenta sem
sair do lugar. Vocé vai para todas as dimensées, pros lados, para a frente, para trds, para cima e para baixo e,
ao mesmo tempo, vocé torce seu corpo fazendo uma espiral. Quer dizer, é a possibilidade de vocé estar em um
s6 lugar parado e ao mesmo tempo estar numa dindmica de protecdo, de ataque...desse movimento bdsico
podem aparecer diversas possibilidades (Nogueira, 2004:29).
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sdo gerados. Por exemplo, entre no¢des bastante caras as ciéncias humanas, como as de tempo
€ espaco.

O tempo na Capoeira € gingado. Ou seja, caracteriza-se por um constante ir e Vir.
Muitas vezes sem sair do lugar. E, mesmo quando avanga ou recua em func¢io de um golpe, a
base da ginga € sempre o seu ponto de retorno e partida. Ou seja, partindo do presente (a base
da ginga), em constante didlogo com o passado e o futuro, capoeiristas produzem referenciais
de tradicdo e modernidade - disputadissimos entre eles - com o0s quais constroem seus
passados e arriscam um futuro. Nesse jogo torna-se crucial jogar dentro e fora da Roda, o que
implica numa ginga também no espago: daqui para ali, dali para cd, de c4 para 14. Assim a
cartografia da Capoeira vem sendo construida, trazendo a baila relacdes espaciais, que ajudam
a referendar o que serd considerado tradicional ou moderno.

Essa pequena digressdo sobre movimentos temporais e espaciais na Capoeira visa
apresentar a questdo fundamental deste trabalho: a relacdo entre diferentes tempos (presente,
passado e futuro) e diferentes espacos (global e local) na produ¢do da Capoeira da Roda de
Caxias. Trata-se aqui, de refletir sobre como o tempo — ndo aquele que passa trazendo
mudancas, mas aquele que ¢é retido através da constru¢do da memdria dos que o viveram —
pode contribuir na transformacdo de espacos urbanos, como uma roda de Capoeira. Assim,
através da andlise da memoria produzida por Mestre Russo sobre a Roda de Caxias no
passado e o papel dessa memoéria na produgdo presente € nos projetos futuros dessa
renomeada ‘“Roda Livre de Caxias”, procuro refletir sobre algumas transformacdes culturais
globais que vejo espelhadas nesse pequeno espago local.

Como fio condutor da anélise desses didlogos temporais e espaciais elegi a no¢ao de
“liberdade” que Mestre Russo associa a Capoeira que produz através da Roda que chama de
“Roda Livre”. Esse fio me conduziu a algumas outras nogdes bastante caras ao capoeiristas
como a “tradi¢ao” e a “resisténcia”. Assim como me levou a captar algumas idéias produzidas
por essa Capoeira de Mestre Russo que, no presente, justificam a tradi¢do atribuida a “Roda
Livre de Caxias™: a resisténcia pela marginalidade das ruas, pela subversdo da arte e pelo
apoio do povo.

Através dessa busca pelos significados por tras do signo “liberdade” tao explorado por
Russo, esse trabalho visa investigar o que teria possibilitado a essa manifesta¢do cultural da
periferia fluminense, criada ha 33 anos por um grupo de jovens de baixa renda, hoje atrair
jovens de outras classes e regides do Rio de Janeiro, do Brasil e do mundo.

Para cumprir tal tarefa procuro no Capitulo I apresentar as ferramentas conceituais

que utilizo aqui para teorizar sobre o Capoeira em geral e a Capoeira da Roda Livre de Caxias
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em particular: as no¢des de “mundo” de Howard Becker e de “estabelecidos” e “outsiders” de
Nobert Elias, que sdo empregadas para pensar a organizacdo social dos grupos de capoeira e
as relacdes deles com suas respectivas alteridades; e para analisar as transformagdes que a
contemporaneidade vem provocando nesses mundos e nessas relacdes de capoeiristas, o
conceito de “tradi¢do inventada” de Eric Hobsbawm e principalmente as reflexdes de Stuart
Hall sobre os impactos da globaliza¢do na producdo de identidades culturais.

No Capitulo II, busco historicizar alguns aspectos que considerei de maior relevancia
na Capoeira produzida por Mestre Russo, refazendo assim uma teia de significados que vém
sendo atribuidos a Capoeira historicamente.

Ja no Capitulo III, reconstruo narrativas de Mestre Russo sobre sua trajetéria e da
Roda Livre de Caxias, assim como apresento alguns aspectos etnograficos dessa Capoeira
caxiense na atualidade.

E, finalmente no Capitulo IV, analiso todos esses elementos a luz de alguns autores e

questdes que procuram refletir sobre as transformagdes culturais na contemporaneidade .
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CAPITULOI- O MUNDO QUE RODA

E comum ouvir de capoeiristas que “a Capoeira® imita a vida”. Ou segundo Mestre
Russo: “Se a Roda nao representasse o mundo ela seria quadrada, ndo redonda”. Ou seja,
podemos perceber muitas das voltas que o mundo da através da Roda da Capoeira. Talvez
porque a Capoeira constitui o que Howard Becker (1976) chama de mundo. Pois, tal qual o
mundo artistico analisado por ele, o mundo da Capoeira espelha a sociedade mais ampla na
qual estd inserido (Becker, 1977:25).

O mundo da Capoeira, ainda na acep¢do de Becker, seria constituido da totalidade de
pessoas e organizagoes cuja acdo é necessdria a produgdo do tipo de acontecimento — como
a roda de capoeira — e objetos — o jogo de capoeira, por exemplo — caracteristicamente
produzidos por aquele mundo (Becker, 1977:9). Logo, serd constituido por “aqueles” e
“aquilo” que produzem e chamam de capoeira.

Becker ressalta ainda a relacdo intrinseca entre padronizacdo (as convengdes) e
diversidade, no que diz respeito a organizacdo social e representacdes que constituem os

mundos sociais — o que justifica a coexisténcia de diferentes mundos em um mesmo mundo:

Tanto do ponto de vista teorico quanto do empirico, portanto, é perfeitamente
possivel haver vdrios desses mundos coexistindo num mesmo momento. Eles
podem se desconhecer mutuamente, estar em conflito ou manter algum tipo de
relacdo simbiotica ou cooperativa. Podem, ainda ser relativamente estdveis
(...) ou bastante efémeros (...). Quanto aos seus membros, eles podem
participar de apenas um ou de vdrios mundos, simultdnea ou sucessivamente

(Becker, 1977:11).

Atento as orientagdes de Becker, esse trabalho pretende abordar um mundo dentro do
mundo da Capoeira: a atual Roda de Caxias, renomeada “RODA LIVRE DE CAXIAS”.
Desconhecida por alguns mundos da Capoeira, mas em conflito e cooperacdo com outros, a
Capoeira produzida pela Roda parece estar inserida em um mundo onde as relagdes entre
seus freqiientadores se estabelecem em torno das representacdes que compartilham sobre os
significados e valores que atribuem as Capoeiras que produzem e os diferenciam, em
particular as “de academia” e “de rua”, “de angola” e “regional”*. Apesar das semelhancas

que apresentam, essas formas de produzir Capoeira sdo, muitas vezes, vistas como pares

? Optei pela grafia maitiscula da palavra Capoeira por perceber que os capoeiristas com os quais convivi a
empregavam geralmente como substantivo préoprio. Eles referiam-se a “Capoeira” como algo que possui vida
prépria, uma entidade.

* Explorarei no préximo capitulo alguns significados atribuidos a essas categorias nativas.
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opostos. Ou seja, as convengdes que compartilham — e que fazem com que muitos afirmem
que “a Capoeira ¢ uma s6” — os unificam como um grupo — o dos capoeiristas — até o
momento em que a forma como executam tais convengdes, como a realizacdo de uma roda de
Capoeira, os fazem diferenciarem-se e, por conseguinte em grande parte dos casos,
hierarquizarem-se.

Norbert Elias (1994) em seu cldssico estudo sobre as relagdes de poder entre os
moradores de uma pequena cidade de periferia urbana na Inglaterra, Winston Parva,
desenvolve um arcabougo tedrico que parece-me bastante adequado para compreender a
forma como sdo construidas representacdes hierarquizantes entre segmentos e grupos de
Capoeiras. A partir da percepcdo de que os moradores dessa cidade, embora aparentemente
fossem compostos de individuos que nao apresentavam grandes diferencia¢des sociais,
desenvolveram uma distribuicdo de poder extremamente desigual baseada na crenga da
superioridade humana dos moradores mais antigos (os estabelecidos) em relagdo aos mais
novos (os outsiders), Elias se propde a investigar 0s mecanismos que permitem aos

estabelecidos legitimarem-se como grupo aristocratico:

Ali, podia-se ver que a “antigiiidade” da associacdo, com tudo que ela
implicava, conseguia, por si so, criar um grau de coesdo grupal, a
identificacdo coletiva e as normas comuns capazes de induzir a euforia
gratificante que acompanha a consciéncia de pertencer a um grupo de valor
superior, com o desprezo complementar por outros grupos.

(...) Era gracas a seu maior potencial de coesdo, assim como a ativacdo deste
pelo controle social, que os antigos residentes conseguiam reservar para as
pessoas de seu tipo os cargos importantes das organizagoes locais, como o
conselho, a escola ou o clube, e deles excluir firmemente os moradores da
outra drea, aos quais, como grupo, faltava coesdo. Assim, a exclusdo e a
estigmatizacdo dos outsiders pelo grupo estabelecido eram armas poderosas
para que este tiltimo preservasse sua identidade e afirmasse sua superioridade,
mantendo os outros firmemente em seu lugar (Elias, 1994: 21/22).

O compartilhamento diferenciado de normas, procedimentos e valores no que
concerne as convengdes vigentes no mundo da Capoeira, produz entre segmentos e grupos de
Capoeira um forte sentimento de pertencimento grupal. O que gera, entre parte deles, relacdes
de poder internas e externas nos moldes da configuragdo social apresentada por Elias. E
possivel perceber entre diferentes mundos da Capoeira a presenga de grupos estabelecidos

atuando de forma coercitiva sobre seus membros e provocando tensdes e conflitos com grupos

> “Grupo de Capoeira” é uma categoria nativa referente ao grupo de capoeiristas organizados sob a lideranga de
um Mestre ou Professor de Capoeira.
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considerados outsiders. O que, de acordo com Elias, mostra-se necessario ao fortalecimento
da coesdo social interna dos estabelecidos, produzida pela crenga numa origem e padrdes de

comportamento comuns e Superiores:

A propria existéncia de outsiders interdependentes, que ndo partilham do
reservatorio de lembrancas comuns nem tampouco, ao que parece, das
mesmas normas de respeitabilidade do grupo estabelecido age como um fator
de irritacdo; é percebida pelos membros desse grupo como um ataque a sua
imagem e seu ideal de nos. A rejeicdo e estigmatizacdo dos outsiders
constituem seu contra-ataque. O grupo estabelecido sente-se compelido a
repelir aquilo que vivencia como uma ameaca a sua superioridade de poder
(em termos de sua coesdo e seu monopolio dos cargos oficiais e das atividades
de lazer) e sua superioridade humana, a seu carisma coletivo, através de um
contra-ataque, de uma rejei¢cdo e humilhagdo continuas do outro grupo (Elias,
1994: 45).

No mundo do Capoeira as relagcdes associativas e dissociativas entre diferentes grupos
parecem obedecer essa logica apresentada por Elias. Aliangas e rivalidades sdo construidas
em torno de uma percep¢do consensual — muitas vezes fugaz e sujeita a dissensos, gerando
dissidéncias ou mesmo o fim da alianca ou da rivalidade — do que chamam de “fundamentos”
da Capoeira que praticam. Um grupo estabelecido de capoeiristas — que pode ser formado de
varios grupos de Capoeira — parece buscar nesses fundamentos ndo apenas as ‘“‘normas,
procedimentos e valores” que os orientam na producdo de suas capoeiras, mas também a
marca do seu “diferencial superior” em relagdo a outros tantos grupos de capoeiristas,
percebidos como outsiders. Esses outsiders, por sua vez, podem agir da mesma forma quando
se percebem como grupo estabelecido em relagdo a grupos que consideram outsiders.

Esses chamados fundamentos — expressos na forma de jogar, cantar, tocar, entrar e sair
da roda, assim como ensinar esses conhecimentos, enfim em todas as praticas rituais
envolvidas na producdo da Capoeira — constituem um dos principais critérios de diferenciacao
do valor das Capoeiras que produzem. Uma “Capoeira com fundamento” € reconhecida como
tal por sua eficacia pratica e simbodlica na roda. E essa eficdcia estd submetida ao “reservatorio
de lembrangas comuns” - ou seja, a memoria estabelecida e compartilhada - que € acionado
para legitimacao desses fundamentos. Por exemplo, um movimento corporal € considerado
com fundamento se ele, a0 mesmo tempo, € “fundado” por uma razao técnica, dai sua eficicia
pratica: ele precisa funcionar, dentro das regras e procedimentos reconhecidos do jogo; e
também por uma razao histdrica, que justifica sua eficicia simbdlica: além de funcionar no

jogo, o movimento precisa de um referencial histérico, isto €, ser reconhecido como parte da
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herancga cultural do grupo transmitida de geracdo para geracdo de capoeiristas. Submetida a
um passado valorizado pelo grupo, de onde teriam sido extraidos esses saberes cristalizados,
essa no¢ao de fundamento confunde-se com a de tradi¢do, também amplamente utilizada por
eles.

Segundo Eric Hobsbawm (1997), o reconhecimento de uma tradi¢do grupal, diferente
de um mero costume, estd condicionado ao cardter de invariabilidade de praticas constituidas
através do tempo e impostas por um passado real ou forjado e cuja permanéncia depende mais
de seu conteddo ideolégico que técnico. Como podemos perceber através da importancia
fundamental que a crenca na idéia de estar perpetuando algo do passado assume entre
capoeiristas. Entre eles, poucos valores sdo tdo disputados quanto a tradi¢do e muitas idéias

sao desenvolvidas para justificar o reconhecimento de seus principais atributos, como a

’76

“antiguidade™, a “originalidade”, a “legitimidade” e a “autenticidade”. No entanto, o que ¢

considerado antigo, original, legitimo ou auténtico varia de acordo com as demandas
identitérias, dentro e fora do mundo da Capoeira, fazendo com que essa disputa permaneca
em constante processo de modernizagdao. Paradoxalmente, sdo especialmente as demandas de
um presente em transformac¢do que acionam o processo identificado por Hobsbawm de

“invengao de tradigdes” :

Por ‘tradig¢do inventada’ entende-se um conjunto de prdticas, normalmente
reguladas por regras tdcita ou abertamente aceitas; tais prdticas, de natureza
ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e normas de comportamento
através da repeticdo, o que implica, automaticamente uma continuidade em
relacdo ao passado. Alids, sempre que possivel, tenta-se estabelecer
continuidade com um passado historico apropriado.

(...)Provavelmente, ndo hd lugar nem tempo investigados pelos historiadores
onde ndo haja ocorrido a ‘invencdo’ de tradicoes neste sentido. Contudo
espera-se que ela ocorra com mais freqiiéncia: quando uma transformagcdo
rdpida da sociedade debilita ou destroi os padroes sociais para os quais as
‘velhas’ tradigcoes foram feitas, produzindo novos padroes com os quais essas
tradigcoes sdo incompativeis, quando as velhas tradicoes, juntamente com seus
promotores e divulgadores institucionais, ddo mostra de haver perdido grande
parte da adaptagdo e da flexibilidade; ou quando sdo eliminadas de outras
formas” (Hobsbawm, 1997:9,12,13).

6 . . .. ~ 2

Assim como os moradores de Winston Parva, capoeiristas costumam recorrer a producdo de darvores
genealdgicas que vinculam o mestre do grupo aos mestres mais antigos reconhecidos por seus pares,
valorizando todo o grupo.
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Grupos de capoeiristas parecem reproduzir essa paradoxal relagdo entre modernidade e
tradicdo, analisada por Hobsbawm: calcados no discurso da “resisténcia™’ do antigo em
relacdo ao novo, muitas mudancas vém sendo incorporadas as praticas desses capoeiristas
para melhor resistir. Embora muitas dessas novidades sejam rapidamente assimiladas como
tradicionais “a inovagdo ndo se torna menos nova por ser capaz de revestir-se facilmente um
cardter de antiguidade” (Hobsbawm, 1997: 13). Vinculadas a um “passado historico” as
tradicdoes inventadas seriam “reacdes novas que ou assumem a forma de referéncia a
situagcoes anteriores ou estabelecem seu proprio passado através da repeticdo quase que
obrigatoria” (Hobsbawm, 1997:10).

Como veremos no préximo capitulo, o mundo da Capoeira vem se caracterizando por
grandes disputas de enunciados sobre o que seria seu “passado histérico”, de onde sdo
buscados contetidos e justificativas para a constituicao de uma diversidade de tradi¢des.

Tradi¢des essas que hoje vém encontrando cada vez mais interlocutores demandando
seus enunciados. O que, seguindo o raciocinio de Hobsbawm, se justificaria pelas amplas e
rapidas transformagdes que ocorrem na sociedade contemporanea.

Denominada de “globalizacdo”, a crescente transnacionalizacdo das relacdes
econOmicas, sociais e politicas desencadeada sobretudo nas udltimas duas décadas, vem
alterando significativamente a producdo de identidades culturais. Stuart Hall (2001) afirma
que o processo de globalizacdo vem gerando multiplas e contraditérias tendéncias nos
mecanismos de produgdo de identificacdes culturais, como € a tradicdo. Segundo ele, o
mundo das identidades massificadas pela industria cultural sobrevive, € muito bem. Mas, nas
bordas desse mundo um outro mundo vem se delineando, o que o faz relativizar a idéia
corrente de que a globalizacdo estaria gerando necessariamente uma homogeneizagdo
cultural: “A homogeneizacdo cultural é o grito angustiado daqueles/as que estdo
convencidos/as de que a globalizacdo ameaca solapar as identidades e a ‘unidade’ das
culturas nacionais. Entretanto, como visdo do futuro das identidades num mundo pos-
moderno, este quadro, da forma que é colocado, é muito simplista, exagerado e unilateral”
(Hall, 2002:77).

Stuart Hall aponta trés contratendéncias a essa homogeneizagcao predominante. Vejo
nas identificacdes culturais produzidas hoje na Roda Livre de Caxias exemplos da primeira

contratendéncia que ele analisa:

" A nogdo de “resisténcia” pareceu-me uma das mais presentes nos discursos de capoeiristas. Mais adiante
explorarei mais essa nogao.
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A primeira vem do argumento de Kevin Robin e da observagdo de que, ao lado
da tendéncia em dire¢do a homogeneizagdo global, hd também uma fascinagdo
com a diferenca e com a mercantilizacdo da etnia e da ‘alteridade’. Hd,
juntamente com o impacto do ‘global’, um novo interesse pelo ‘local’. A
globalizacdo (na forma da especializagao flexivel e da estratégia de criagcdo de
‘nichos’ de mercado), na verdade, explora a diferenciacdo local. Assim, ao
invés de pensar no global como ‘substituindo’ o local seria mais acurado
pensar numa nova articulacdo entre ‘o global’ e ‘o local’. Este ‘local’ ndo
deve, naturalmente, ser confundido com velhas identidades enraizadas em
localidades bem delimitadas. Em vez disso, ele atua no interior da légica da
globalizacdo. Entretanto, parece improvdvel que a globalizacdo vd
simplesmente destruir as identidades nacionais. E mais provdvel que ela vd
produzir, simultaneamente, novas identificacoes 'globais’ e novas
identificacoes 'locais' (Hall, 2002: 77,78).

Existe no Rio de Janeiro um “nicho de mercado” que se alimenta dessas alteridades,
identificadas em diversas culturas locais, como algumas de origens nordestinas ou
suburbanas®. E o mercado da “cultura alternativa” (3 cultura de massa), que atua na l6gica da
globalizacdo, pois “ser alternativo” tornou-se uma Identidade global. Nesse “nicho de
mercado global” — esse “mercado cultural alternativo global” - como ja vem sendo comentado
nos grandes veiculos de comunicagdo, muitas culturas locais brasileiras vém se tornando
globais — como atesta o sucesso de capoeiristas ou artistas pernambucanos na Europa. Mas
como qualquer mercado, apenas alguns “mais aptos” s@o selecionados. Logo, podemos
perceber um processo de reconfiguracao de tradi¢des locais, tornando-as mais “aptas” a atrair
um novo publico, o de grandes cidades globais como o Rio de Janeiro, Londres, Nova York,
Paris, etc. Nesse mercado, onde Capoeiras como a da Roda Livre de Caxias vém se inserindo,
elementos de culturas locais sdo oferecidos sob outros moldes, que também ja ndo sd@o mais
apenas os da esfera do global. Sdo um produto da hibridag@o entre essas referéncias culturais
locais e globais.

A producdo dessas novas identidades hibridas seria uma das conseqiiéncias da

globalizagdo, que segundo Stuart Hall:

tem um efeito pluralizante sobre as identidades, produzindo uma variedade de
possibilidades e novas posicoes de identificacdo, e tornando as identidades
mais posicionais, mais politicas, mais plurais e diversas; menos fixas,
unificadas ou trans-historicas. Entretanto, seu efeito geral permanece
contraditorio. Algumas identidades gravitam ao redor daquilo que Robins
chama de ‘Tradicdo’, tentando recuperar sua pureza anterior e recobrir as

¥ E perceptivel no Rio de Janeiro a crescente valorizagdo na tltima década de manifestagdes culturais nordestinas
como o Maracatu, o Coco, o Tambor de Crioula. Assim como uma maior valoriza¢do de algumas manifestacoes
que estavam confinadas aos subtrbios cariocas, como o Funk.
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unidades e certezas sentidas como tendo sido perdidas. Outras aceitam que as
identidades estdo sujeitas ao plano da historia, da politica, da representacdo e
da diferenca e, assim, é improvdvel que elas sejam outra vez unitdrias ou
‘puras’; e essas, conseqiientemente, gravitam ao redor daquilo que Robins
(seguindo Homi Bhabha) chama de ‘Traducdo’” (Hall, 2001: 87).

O mundo da Roda Livre de Caxias hoje parece sofrer esses efeitos contraditérios da
globalizagdo, apontados por Stuart Hall. Nele € possivel perceber a producdo desses tipos de
identidades: Umas que buscam tradicdes percebidas como depositarias de uma pureza perdida
em algum lugar do passado, mas passiveis de um resgate presente; E outras que buscam nas
tradicdoes um referencial cultural do passado para traducdes presentes. Com suas identidades

postas também em jogo, esses atores que hoje realizam essa Roda vém produzindo uma

Capoeira que se caracteriza por um forte hibridismo, como veremos mais adiante.
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CAPITULO II - “A CAPOEIRA E O QUE O MOMENTO DETERMINA”

“A Capoeira é algo que ndo se define. Quando tentamos defini-la a gente acaba
caindo no erro de minimizar os valores que ela possui, pois ela é dotada de elementos, com
uma infinidade de valores; ela é o que o momento determina. Uma forma de brincar para
uma crianga;, na drea de saude, uma terapia; na drea de educagcdo, uma diddtica; no
momento de stress, o equilibrio; num momento de perigo para o capoeirista ela é sua defesa
e para os seus dias ela é uma filosofia de vida”

(Mestre Russo)’

Essa idéia de que “a Capoeira ndo tem definicdo, ela é o que momento determina” é
uma das mais proferidas por Mestre Russo. Porém, ao contrario de sua opinido, sdo iniimeros
os esforcos em defini-la e enquadri-la em diversos paradigmas interpretativos. Sdo tantos e
tdo diversos os discursos proferidos por capoeiristas, intelectuais, artistas e autoridades
estatais que fazem-me crer numa multipla e metamorfica teia tecida por esses diferentes atores
como o fio condutor da construcao da Capoeira como objeto histérico.

Trata-se aqui, portanto, de articular alguns desses discursos e tentar construir uma teia
interpretativa que nos conduza aos “passados histéricos” em disputa no mundo da Capoeira da

Roda Livre de Caxias.

1. DAS GENESES

“Eu ndo vi Capoeira nascer/ Eu vi os mais velhos falar/ Capoeira nasceu na Bahia/
Na cidade de Santo Amaro/ Foram os negros africanos/ Quando foram recapturados/
Trouxeram para a Bahia/ Para eles trabalhar/ Foi na cortagem de cana/ E na rocagem
do mato/ Eles fizeram uma danca maluca/ Criaram um esporte legal/ Capoeira é um
esporte/ Que abalou a nacdo/ Capoeira hoje mora/ Dentro do meu coracdo”

(Mestre Felipe)10

? Fala registrada em entrevista realizada em abril de 2007. Cabe observar que ja havia ouvida a mesma fala em
outras ocasides, especialmente quando Russo interrompe a Roda para discursar.

' “Eu ndo vi capoeira nascer” do cd Mestres Claudio e Felipe — Angoleiros do Sertio e do Reconcavo langado
em 2004 pela Associac¢do de Capoeira Angola Mestre Marrom e Alunos.
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Vimos no capitulo anterior que a memdria estabelecida e compartilhada pelos grupos de
Capoeira legitima os seus chamados fundamentos. E muito embora os capoeiristas
contemporaneos estejam temporalmente bastante distantes das origens que acreditam ter a
Capoeira, ndo faltam especulagdes a esse respeito. Alguns defendem sua origem africana.
Outros defendem que ela teria surgido a partir de matrizes culturais africanas compartilhadas
por africanos escravizados que no Brasil a teriam criado, ou seja, seria uma manifestacao
cultural afro-brasileira. Considerando apenas essa segunda hipétese, as especulacdes podem
ser aglutinadas em torno de dois paradigmas interpretativos que parecem alimentar o
imagindrio desses capoeiristas em busca da legitimacdo dos fundamentos que os

particularizam.

a) Génese rural

Essa linha de interpretacdo tende a valorizar elementos da Capoeira associados a
resisténcia do negro a escraviddao nas lavouras e engenhos. Relacionada a ela encontra-se a
difusdo da seguinte etimologia para a palavra “capoeira”, presente no diciondrio de Antdnio

Joaquim Macedo Soares e citada por Carlos Eugénio Libano Soares (1994):

Pode ser que Capoeira gente venha de Capueira mato. Do negro que fugiu
dizia-se e diz-se ainda ‘foi para a capueira, caiu na capueira, meteu-se na
capueira’. E ndo so do negro, também do recruta e do desertor do exército e
da armada, e que procuravam fugir das autoridades policiais. E diz-se também
do gado que foge para o campo. (...) ‘Negro fugido, canhambora, quilombola’
ainda hoje sdo sinonimos de entes faquistas, assassino, e ao mesmo tempo
vivo, esperto, ligeiro, corredor, destro em evitar que outros o peguem.
Capoeiras enfim (Soares, 1994:20).

Assim a Capoeira incorporou-se ao imagindrio ndo apenas de capoeiristas, mas,
arriscaria afirmar, também dos brasileiros: uma luta criada para combater a opressdo sofrida
pelos africanos escravizados no Brasil, que na capueira, o mato, treinavam os golpes de
ataque e defesa que utilizavam nos enfrentamentos com seus opressores. Esses sdo
geralmente representados nas cancgdes de Capoeira através das figuras do feitor e do capitao
do mato, que perseguiam os negros a mando dos Senhores, donos das terras e dos escravos.
Muito alimenta-se dessa perspectiva o discurso, recorrente entre capoeiristas, que V€ a
Capoeira como um simbolo da resisténcia do “mais fraco”, no caso o escravo, contra o “mais

forte”, seu senhor. Ou seja, uma “luta pela liberdade”.
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b) Génese urbana

Nessa perspectiva, alguns elementos acima referidos aparecem modificados e
associados a outros. O escravo africano, por exemplo, aqui ndo estaria nas fazendas fugindo
para as capueiras, onde teria desenvolvido a luta. Ele aparece na figura do chamado “escravo
de ganho”, muito presente nas ruas dos grandes centros urbanos durante o século XIX,
especialmente no maior deles: o Rio de Janeiro. Esse tipo de escravo trabalhava em espacos
publicos urbanos vendendo ou entregando mercadorias como d4gua, leite, carne, que
carregavam no capu (cesto de material oriundo das matas, como a palha). Esses escravos
carregadores aparecem nos registros iconograficos que artistas estrangeiros como Rugendas e
Debret fizeram desse século. A luta, aparentemente, acontecia ndo apenas no embate contra
algum opressor ou adversario, mas nos momentos de lazer junto a outros escravos urbanos.
Soares (1994) cita o argentino Adolfo Moralles de Los Rios Filho como um dos grandes

defensores dessa hipotese:

Nas hipoteses do estudioso, a capoeira como luta teria nascido nas disputas da
estiva, nas horas de lazer, nos “simulacros de combate” entre companheiros
de trabalho, que pouco a pouco se tornaram hierarquias de habilidades, onde
se duelava pela primazia no grupo. Dessa disputas de perna teria nascido o

“jogo da capoeira” ou danca de escravo carregador de “capii” (Soares, 1994:
21)

Nao cabe aqui tomar partido sobre essas supostas origens da Capoeira. Interessa a esse
trabalho olhar para essa Capoeira produzida a partir da crescente insercao desses africanos
escravizados na dindmica produtiva dos principais centros urbanos, especialmente o Rio de

Janeiro e Salvador, no Brasil imperial.

2. DA CAPOEIRAGEM

Luiz Renato Vieira & Mathias Rohrig Assuncdo (1998), em elucidativo artigo,
reconhecem como primeiro registro consistente'' da Capoeira a gravura'? do pintor bévaro

Johann Moritz Rugendas. Bastante famosa no mundo da Capoeira, ela registra dois negros em

' Esse ¢ assunto controverso entre pesquisadores da Capoeira. Muitos reconhecem referéncias literarias ainda no
século XVIII, o que € contestado no referido artigo.
"2 Reprodugio da gravura no Anexo 2.
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posicdo de luta rodeados por outros negros que parecem se entreter com o que se passa. Um
homem toca um tambor, outro bate palmas e ao lado deste um outro parece dancar. Entre os
dois lutadores um tacho onde uma mulher cozinha algo que oferece a um homem, que parece
agradecer através de um gesto com seu chapéu. As outras pessoas, homens e mulheres, sdao
registradas como espectadores bastante atentos ao que Rugendas chama de “jogar capoera ou
danca da guerra”. A gravura compde, junto a dezenas de outras, o dlbum publicado em 1835
“Viagem pitoresca através do Brasil”, que registra paisagens e aspectos da populacdo e
costumes brasileiros observados pelo artista entre 1822 e 1825. Nota-se, ja4 nesse primeiro
registro, a caracterizacdo da Capoeira como um Jogo de luta e danca, com musica, que atrai
espectadores e outras praticas (no caso da gravura, a culindria) em seu entorno, formando uma
roda. E, segundo a avaliacdo dos autores do referido artigo, a forma do morro que aparece ao
fundo seria um indicio de que Rugendas retratava uma cena observada no Rio de Janeiro.

Embora a cena retratada por Rugendas revele mais um momento de lazer que de
conflito efetivo, essa “danca da guerra” ji preocupava as autoridades do Império recém
instaurado no Brasil. Segundo Maria Angela Borges Salvadori (1990), “ao longo do século
XIX a capoeira foi um dos principais motivos para que os negros, escravos ou libertos,
fossem presos e castigados (...), entre 1857 e 1858, 81,5% dos presos pelo calabougo do Rio
de Janeiro eram acusados de capoeiragem” (Salvadori, 1990:112). Ja bastante mal vista
pelas autoridades do Império, que buscavam mecanismos de controle e repressao a sua pratica
- que incluia agoites, alguns dias de prisdo em calabougos e trabalhos forcados em casas de
corre¢do que ndo ultrapassavam trinta dias' -, a Capoeira ndo fora tdo severamente reprimida
como nos primeiros anos da Republica.

Como capital do Império, o Rio de Janeiro era sustentado economicamente pelas
funcdes politico-administrativas que concentrava e pelo comércio de mercadorias diversas
que afloravam nao apenas em seus estabelecimentos comerciais mas também nas suas ruas.
Eram encarregados de distribuir essas mercadorias pela cidade, principalmente, os negros,
libertos ou ndo. Nesse udltimo caso era bastante comum que senhores colocassem seus
escravos para trabalhar na rua a fim de recolher ao final do dia seus rendimentos, o chamado
escravo de ganho; ou ainda aluga-los para terceiros. Dessa forma, o principal centro urbano

do Brasil durante o século XIX era uma cidade caracterizada por uma massiva presenca de

" Salvadori (1990:112) lembra ainda que muitos proprietarios de escravos pressionavam o governo para reduzir
essas penas de reclusdo, ja que se sentiam prejudicados por ndo poderem utilizar a mdo de obra de seus escravos
durante a detencao.
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negros em suas ruas'®. Circulavam pela cidade, exercendo os mais diversos oficios mercantis,
também a populacdo pobre de origem mestica e européia, que se misturava aos negros nas
ruas e largos da cidade, onde freqiientemente burlavam a vigilancia de patrdes e senhores —
quando ndo eram autdonomos - conciliando trabalho e lazer no espago urbano que
compartilhavam. Onde, com o decorrer do século, passaram a compartilhar também a pratica

da capoeiragem, segundo as fontes literdrias e policiais analisadas por Soares (1994):

A escraviddo urbana, como vdrios historiadores jd tiveram oportunidade de
realcar, se diferenciava da escraviddo das fazendas e engenhos principalmente
pela mobilidade dos cativos, fator imprescindivel para a reprodugdo
econdmica do escravo e da propria economia urbana. A circulacdo escrava
facilitava e até impunha a troca social e cultural entre escravos e libertos, e
mesmo africanos de todas as nagoes.

(...) As caracteristicas da capoeira escrava da 1 metade do século, assim
definida por sua quase exclusiva abrangéncia negra e africana, serdo
introjetadas entre homens livres e estrangeiros nos proximos cingiienta anos
(Soares, 1994:33).

Soares (1994) defende ainda que a Capoeira da época conjugava elementos que
constituiam tanto identidades étnicas quanto espaciais: “A Capoeira nos primérdios do século
passado era bem mais que uma forma de resisténcia escrava. Era uma leitura do espagco
urbano, uma forma de identidade grupal, um recurso de afirmacdo pessoal na luta pela vida,
um instrumento decisivo do conflito dentro da propria populagdo cativa” (Soares, 1994:35).
Tanto que € através de conflituosas organizagdes coletivas delimitadas espacialmente que a
Capoeira ganha maior visibilidade nas ruas do Rio de Janeiro a partir da segunda metade do
século XIX. Chamadas de maltas e nagdes (conjunto de maltas), essas organizagdes
apresentavam fortes rivalidades entre si, de acordo com a divisdo espacial que esses grupos
identitarios estabeleciam. As mais famosas nacdes agregavam as maltas pertencentes a
diferentes regides do centro e seus arredores: os Nagoas que dominavam a regido do Campo
de Santana e exibiam um bras@o da cor branca e os Guaiamus da regido central representados

1
pela cor vermelha 3

De acordo com Luiz Sérgio Dias (2001), a pratica da Capoeira era presenca constante

e crescente nas ruas do Rio de Janeiro do século XIX e atemorizava parte da populacdo e as

'* Segundo Sidney Chalhoub, citado por Dias (2001:42): “ndo havia outra cidade no continente americano que
tivesse a experiéncia de gerir um espago urbano ocupado por cingiienta, depois oitenta mil escravos — mais de
cem mil escravos se contarmos as freguesias rurais.”

' Segundo Dias (2001:102), a Nagdo Nagoa era formada pelas maltas de Santa Luzia, Sdo José, Lapa, Santana,
Moura, Bolinha de Prata e outras menores. J4 a Nacdo Guaiamu era formada pelas maltas de Sdo Francisco,
Santa Rita, Ouro Preto, Marinha, Sio Domingos de Gusmao e outras menores.
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autoridades oficiais. Chamada de Capoeiragem em muitos registros da época era pratica
predominantemente coletiva e apenas eventualmente praticada de forma individual. Negros,
mesticos e estrangeiros foram reconhecidos como “capoeiras” com um misto de fascinio e
temor por cronistas (brasileiros e estrangeiros em viagem pelo Brasil), jornalistas e literatos.
Pelas autoridades estatais, especialmente as jurl’dicasl(’, eram percebidos como elementos
ameacadores da ordem que lhes cabiam garantir, através da submissdo da populacdo aos seus
aparelhos disciplinadores, como as institui¢des militares. Por exemplo, as festas civicas como
os desfiles militares. Essas, que deveriam servir para incutir na populacdo valores da ordem,
eram alvos recorrentes da acdo “desordeira” de capoeiras. Esses “se colocavam a frente das
bandas realizando saltos e exercicios de agilidade que compuseram o teatro de luta desses
grupos” (Pires, 2001: 21). Reunindo de 20 a 100 capoeiras as maltas provocavam tumultos
também em festas religiosas, assim como em outros eventos e espacos publicos como largos e
tabernas que atraiam aglomeracdes de pessoas. Segundo relatos jornalisticos da época citados
por Dias (2001:85-90), essas pessoas corriam atemorizadas ao anuncio ruidoso da presenca
desses extremamente 4geis capoeiras, que incitavam o caos através de gritos de guerra,
correrias, golpes, além da ameagadora navalha.

Muito embora as maltas desafiassem constantemente o poder estabelecido, através da
desordem urbana que provocavam, mantinham estreitas relagdes com politicos,
principalmente os monarquistas, mas também os republicanos. Especialmente em época de
elei¢des quando garantiam, pela ameacga da forca, o voto nesses seus representantes do poder
oficial, que os ajudavam a burlar a repressdo e o controle estatais contra a capoeiragem.
Devido a fama de valentdes que alimentavam, eram também constantemente recrutados como
guarda-costas desses politicos e provocadores de tumultos em reunides e comicios de
politicos adversarios. Tais procedimentos sdo expressdes das “relacdes de capanagem”, que
segundo Antonio Liberac Cardoso Simdes Pires (2001) seria uma “tradicdo do século XIX,
que se mantém até os anos 30 de nosso século, enquanto um meio fundamental de exercer o
poder nas principais cidades do pais” (Pires, 2001:183).

Sejam nas disputas territoriais entre maltas rivais ou nas eleitorais entre os protetores

de seus delitos, a presenca turbulenta'’ da capoeiragem nas ruas da capital tornou-se para os

'® Fonte amplamente utilizada por pesquisadores do periodo. O que indica ter sido a Capoeira um objeto juridico
recorrente no periodo.

' Dias (2001:117) recorre i nogdo de “turba” do historiador Eric Hobsbawm para descrever a presenga das
maltas pelas ruas da cidade, que segundo o pesquisador assemelhava-se a um redemoinho: “Foi sempre como
um vento forte e passageiro, que tudo tumultuava a sua passagem, nunca retilinea, no mais das vezes sinuosa.
Vaidosa e prepotente, mostrou-se, na verdade, como um feroz redemoinho.”
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politicos republicanos, que chegaram ao poder com o golpe militar de 1889, um caso de

politica a ser resolvido pela policia:

Creio que o posicionamento politico de alguns grupos de capoeirasl‘ge a
orientacdo por parte de republicanos de minar algumas relacoes proprias ao
sistema eleitoral do regime passado, tenham sido importantes razoes para o
novo regime deflagrar guerra aos capoeiras. Contudo, houve outros motivos,
principalmente o de ‘limpar’ a cidade, de dar a ela um lugar na civilizacdo, na
modernidade e de colocd-la como uma grande capital nos modelos da
destacada Paris (Pires, 2001: 40).

Limpar a cidade significava, especialmente, varrer das ruas centrais a presenca da
populacdo que consideravam ameagadora da ordem que convinha aos novos “donos do
poder”: pobres em geral e negros, em particular. Também por temerem que o fim da
escravidao pudesse potencializar os perigos que ja viam nesse segmento populacional, tornou-
se urgente minar suas praticas coletivas que apresentavam alguma organizacao, especialmente
aquelas de origem africana como a capoeiragem.

Desde o primeiro més da Republica, os capoeiras passaram a ser severamente
perseguidos e castigados, jd que ainda em Novembro de 1889 tomava posse como Chefe de
Policia o jurista republicano notério opositor dos capoeiras, Dr. Sampaio Ferraz, considerado
o grande algoz da capoeiragem. Segundo Dias (2001:129), as duras a¢des do novo Chefe de
Policia ocorreram mesmo sem o aval da nova legislagdo penal, que criminalizaria a
capoeiragem e seria instituida apenas ao final do ano de 1890, quando Sampaio Ferraz pediria
exoneracdo do cargo. No entanto, ele contava com o aval de seu forte e crescente prestigio
junto ao Governo Provisério e, talvez'”, ainda com a preciosa ajuda de capoeiristas cooptados
pelo novo regime. Com esse suporte, Sampaio Ferraz identificou, prendeu e puniu, entre

20 . . ‘
777, centenas de capoeiras, muitos desses “desterrados” para

“pés- rapados” e “garotos bonitos
prisdes fora da cidade, principalmente na Ilha de Fernando de Noronha, no nordeste

brasileiro, e na Ilha Grande, no estado do Rio de Janeiro.

' H4 indicios da preferéncia politica pela monarquia por parte desses capoeiras do século XIX. Como o
surgimento da organizacdo monarquista Guarda Negra formada por capoeiras.

' Hipétese levantada por Dias (2001:129).

% Referéncia da época & minoria de capoeiristas oriundos das classes privilegiadas. Uma dessas prisoes de
“meninos bonitos” — Juca Reis, filho de um nobre proprietdrio de jornal bem relacionado entre os republicanos -
chegou a gerar uma forte crise no Governo Provisério. Esse fato é amplamente comentado na literatura sobre a
repressdo a Capoeira do periodo, inclusive em Dias (2001:130-132).
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Criminalizada pelo Cdédigo Penal de 1890, a Capoeiragem compartilhava com a
Valdialgem21 — basicamente o ato de ndo exercer profissdo ou possuir trabalho regular - o
mesmo espaco na nova legislacdo: o Livro III — “Das contravengdes em espécie”” no Capitulo
XIII, intitulado “Dos Capoeiras e Vadios”, artigo 399 a 4042, Pois, para muitas autoridades
judicidrias, capoeiragem e vadiagem andavam juntas, fortalecendo a visdo estereotipada que
enxerga em todo capoeira um vadio. Segundo Dias (2001:96) havia muitos capoeiras que
exerciam profissdes definidas, inclusive nos quadros das For¢as Armadas e da Policia. Porém,
mesmo que esses dados desmintam a associacao necessdria entre capoeiragem e vadiagem,
como queria o discurso judicial, elas aparecem muitas vezes associadas também em discursos
populares como nos muitos sambas analisados por Salvadori (1990). Praticas reconhecidas
judicialmente como “vadiagem” seriam para a pesquisadora lacos que indicariam uma certa
continuidade histérica entre os capoeiras das dltimas décadas do século XIX e primeiras do
século XX e os malandros que, herdeiros da tradicio da capoeiragem, ganham grande
notoriedade na cidade, especialmente nas décadas de 1930 e 1940. Segundo Salvadori, a
negacgao consciente - € ndo como fruto de distirbio mental ou de cariter como argumentam
discursos médicos que balizavam normatizacdes juridicas produzidas na primeira Republica -
do trabalho disciplinado e regular seria um desses lacos entre esses dois tipos sociais que
negavam as ordens oficiais de seus tempos. Ao invés de emprego, buscavam fontes de renda
alternativas e autbnomas>> , 0 “viver sobre si”24, que, mesmo irregular, lhes garantiam um de
seus valores mais prezados: a liberdade de ir e vir.

Outros la90525 apontados por Salvadori, que merecem uma atencdo especial, sdo a
valentia e a elegdncia no vestir-se, que singularizariam os “corpos indisciplinaldos”26 desses

‘ 27
‘bambas™":

! Salvadori defende que esse conceito de vadiagem deve ser entendido dentro do contexto de passagem da
sociedade escravocrata para uma sociedade capitalista, onde as relacdes de trabalho sdo livremente estabelecidas:
“O problema era transformar o valor moral ‘trabalho’ em algo positivo numa sociedade que por mais de trés
séculos colocou-o como algo degradante e inferior (...) Foi nesse contexto de valorizacdo moral do trabalho que
o século XIX elaborou, para sua afirmagdo, o conceito oposto de vadiagem, com base no mito da preguica do
‘elemento nacional’, termo que expressa a indoléncia e a indisciplina, caracteristicas com as quais o negro era
visto pelas classes dominantes” (Salvadori, 1990:32)

2 Ver reproducio da legislagdo no Anexo 1.

HSegundo dados apresentados por Pires (2001), dos 240 presos pelo crime de capoeiragem no Rio de Janeiro
apds a implantagdo do cédigo penal de 1890, 43% declararam exercer atividades de rua, como vendedores,
carroceiros, carregadores e 16% declaram-se artesdos. Essa preferéncia por atividades produtivas que
possibilitam uma maior autonomia corrobora com a argumentacio de Salvadori.

* Cabe observar que esse idedrio de “viver sobre si” em muitos casos era sustentado pelo trabalho de mulheres
que sustentavam economicamente esses homens.

» Salvadori (1990: 178) aponta ainda a miisica e a boemia como outros lagos.

*® Que, na acepgio de Foucault empregada por Salvadori, seriam os contrapontos aos “corpos déceis” almejados
pelas praticas disciplinares que visavam controlar as camadas populares.
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O corpo e a roupa funcionavam como elementos de diferenciacdo e
identificacdo para o capoeira, que dava o conhecimento de si pela
diferenciacdo em relacdo ao outro. (...) A roupa, tal qual o gesto, caminha no
sentido de uma utilizacdo deliberadamente politica do corpo, veiculo através
do qual o capoeira demonstra sua valentia e garante a
C A .28 .

sobrevivéncia " (Salvadori, 1990:125).
Valentdes temidos e respeitados, muitos malandros® capoeiras ganharam notoriedade
para além de seus dominios territoriais. Mas, ainda assim, carregavam para onde iam os seus

30, exemplificando magistralmente o que o cronista Jodao do Rio (1997) descreve

“pedacos
como tipos urbanos: “Nas grandes cidades a rua passa a criar o seu tipo, a plasmar o moral
de seus habitantes, a inocular-lhes misteriosamente gostos, costumes, hdbitos, modos,
opiniodes politicas. Vos todos deveis ter ouvido ou dito aquela frase: - Como estas meninas
cheiram a Cidade Nova!” (Rio, 1997:66). Ou como declarou ao jornal “O Pasquim” Madame
Sata’', célebre malandro do auge da malandragem carioca: “enquanto eu for vivo, a Lapa ndo
morrerd” .

Penso partilharem também da percep¢ao dessa relaciao entre Capoeira e malandragem
algumas leituras sobre a Capoeira baiana das primeiras décadas do século XX.*?, quando a
figura do capoeirista valentdo, arruaceiro que impunha medo e respeito no espaco urbano,

marcou a memoria de antigos mestres e os registros policiais da época. Como expressam essas

antigas cangdes da Capoeira baiana:

“Contaro minha mulé/ Qui a polica me intimd/ Dentro da delegacia/ Pra da
depoimento/ De um caso qui ndo se passd/ Mataro Pedro Minéro/ Dentro da
delegacia/ Delegado me intimd/ Para da depoimento/ De um caso qui ndo sabia”

kskok
“BesoOro caiu no chdo/ Fez que estava deitado/ A policia entrou/ Ele atirou

num soldado”

*7 Categoria ainda utilizada entre capoeiristas hoje e que refere-se aquele considerado referéncia em seu oficio,
um Mestre. Refere-se ainda aqueles cuja valentia € reconhecida e valorizada por seus pares.

* Pires (2001:61) reconheceu nos processos de capoeiragem que analisou o envolvimento com prestacio de
servicos de “valentia” de individuos acusados de capoeiragem, como a venda de protecdo a comerciantes e
prostitutas.

* Embora no imaginério da capoeira o malandro e o valentio sejam confundidos como tipos sociais, muitos os
diferenciam pelo uso da forca fisica. O malandro, diferente do valentdo, utilizaria a for¢a fisica apenas quando
outros subterfigios de persuasao (como a “labia”) ja foram esgotados.

** Seu espaco de origem. Localidade que reconhece e é reconhecido como parte do que é como pessoa.

*! Entrevista publicada na Edi¢do n°95 em abril/maio de 1971.

2 Um minucioso estudo sobre o periodo encontra-se no recém lancado livro de Adriana Albert Dias (2006),
referido na Bibliografia.
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“Vdo brigar com caranguejo/ Que é bicho que ndo tem sangue/ Policia se
briga/ Vamos pra dentro do mangue”
skksk
“Besdro morreu/ Abriu a boca e tald/ Adeus Maracangalha/ Qui é terra de

matado”

skeksk

Essas trés cantigas de dominio publico, citadas por Waldeloir do Rego (1968), fazem
referéncia a dois personagens mitologicos da Capoeira: Pedro Mineiro e Besouro. Presentes
em cantigas e relatos de antigos mestres baianos protagonizam histérias de confronto com a
policia, patrdes e outros capoeiristas, também destemidos. Essas histérias ainda hoje
alimentam o imagindrio de um passado em que a Capoeira era luta de homem valente,
marginalizado (e ndo escravizado) pela sociedade, que enfrenta autoridades e limitacdes

legais ou morais em prol de seus interesses ou ideais.

3. DOS CAPOEIRAS AOS JOGADORES DE CAPOEIRA

Na Gengibirra tinha um grupo de capoeiristas, que so tinha Mestre. Os
maiores mestres daqui da Bahia. Todo Domingo tinha ali uma Capoeira que
sO ia ali Mestre. Ndo tinha nada de aluno. Era Mestre! E esse ex-aluno meu,
Aberré, fazia conjunto ld. Entdo os Mestres ld procuraram saber, querer me
conhecer. Perguntou a Aberré quem tinha sido o Mestre dele. E ele deu o meu
nome. ‘Traga esse homem aqui que nds precisamos conhecer ele. E tdo falado,
€ tdo bom capoeirista. Traz ele aqui pra gente conhecer.” O Aberré me
convidou pra eu ir assistir ele jogar, num dia de Domingo. Quando eu cheguei
ld, procurou o dono da Capoeira, que era o Amorzinho, era um guarda civil.
Encontrou o Amorzinho e o Amorzinho no apertar da minha mado foi e me
entregou a Capoeira pra mim tomar conta (Mestre Pastinha).”

A narrativa, um tanto mitica, de Mestre Pastinha traz algumas informagdes bastante
relevantes para iniciar uma reflexao a respeito do processo de modernizagao da Capoeira, que
ganha seus primeiros contornos a partir da década de 1930, consolida-se na década de 1960 e
marca a trajetéria da Capoeira durante toda a segunda metade do século XX. Liderado

inicialmente pelos Mestres Bimba e Pastinha, esse processo é marcado pela decadéncia da

* Depoimento presente no cd Mestre Pastinha — Eternamente, langado pela revista Praticando Capoeira
Especial N°4. Esse cd apresenta, em versdo remasterizada, o LP que Mestre Pastinha gravou em 1969.
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Capoeira de rua praticada por “capoeiras” - tipo social urbano visto como arruaceiros,
estigmatizado e marginalizado pelas autoridades estatais do Império e da Primeira Republica
em seus discursos e praticas oficiais — e a ascensao das Capoeiras defendidas pelos referidos
Mestres e seus seguidores: a “regional” e a “angola”, praticada por jogadores de Capoeira —
esportistas aceitos € bem quistos pelos governos disciplinadores do Estado Novo e dos

Militares p6s-64 que incentivaram essa pratica desportiva da Capoeira — nas academias.

Gengibirra, segundo o diciondrio Houaiss, ¢ uma cachacga feita com gengibre. Em
Salvador nomeia um largo, situado em uma ladeira no maior bairro de sua periferia, a
Liberdade. L4, segundo Frede Abreu (2003) reuniam-se os capoeiristas denominados por
Mestre Totonho de Maré como a ‘“galanteria da capoeira angola” Ou seja, “a turma de
destacados angoleiros que fizeram nome na Bahia a partir da primeira metade do século XX”
(Abreu, 2003: 53). Também na mesma época e na mesma Liberdade reuniam-se o Mestre
Waldemar da Paixao e seus mais destacados alunos Traira e Najé em outra roda domingueira
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proxima a um botequim da Rua Pero Vaz.

Nota-se na literatura consultada para este trabalho a existéncia de uma geracdo de
capoeiristas, contemporaneos de Mestre Pastinha e da tal “galanteria da capoeira angola”, que
mencionam outras tantas rodas realizadas em locais periféricos e publicos. A Roda do
Periperi, por exemplo. Ela € citada por Mestre Waldemar como o lugar onde aprendeu
Capoeira, através dos Mestres Telabi, Ricardo da Ilha de Maré, Siri de Mangue e Neco

Canario Pardo:

Eles [os mestres] vinham para Periperi®, aquela roda danada. Foi quando eu
peguei a aprender com eles. Eu era rapazinho. Comprava duzentos réis de
vinho tinto, aquele copo branco de alca, ele tomava e dizia: ‘pegue na boca da
minha calca!’ Eu levava pra pegar na boca da calga dele e ele virara aquela
cambalhota desgracada e jd cobria [com] o rabo de arraia. Quando eu ia
levantando ele dizia: ‘ndo levante ndo, ld vai outro’. Os alunos deles jogavam
com a gente como que [se] a gente jd era [fosse] bom (Abreu, 2003:16).

3 Posteriormente um barracdo fora construido para abrigar essa Roda, que acolheu durante as décadas de 40, 50
e 60 capoeiristas de diversas partes de Salvador e suas redondezas, e ainda um grande nimero de espectadores
locais, artistas, jornalistas e intelectuais. A histéria desse barracdo foi tema de um primoroso livro do
pesquisador baiano Frede Abreu (2003).

% Periperi ¢ a tltima estacdo da linha ferrovidria que sai da Calcada, préximo da Liberdade. De 14, entre 1955 e
1970, chegava-se 4 cidade de Santo Amaro, no Reconcavo Baiano, através de algumas baldeacdes entre as
estacdes. E, seguindo a ferrovia em direc@o a regido central de Salvador, em poucos minutos chega-se no Paripe,
de onde saem barcos para a Ilha de Maré, na Bafa de todos os Santos. Nas musicas e nos depoimentos dos
Mestres da época sdo constantes também referéncias a Rodas e Mestres de Santo Amaro e da Ilha de Maré.
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Waldeloir do Rego (1968) também destaca esse carater publico na prética da Capoeira,

predominante na Bahia nessa primeira metade do século XX:

A Capoeira foi inventada com a finalidade de divertimento, mas na realidade
funcionava como faca de dois gumes. Ao lado do normal e do quotidiano, que
era divertir, era luta também no momento oportuno. Nao havia Academias de
Capoeira, nem ambiente fechado, premeditadamente preparado para se jogar
capoeira. Antigamente havia capoeira, onde havia uma quitanda ou uma
venda de cachaga, com um largo bem em frente, propicio ao jogo. Ai, aos
domingos, feriados e dias santos, ou apos o trabalho se reuniam os capoeiras
mais famosos, a tagarelarem, beberem e jogarem capoeira. (...) Em tudo era
notada a presenga do Capoeira, mui especialmente nas festas populares, onde
até hoje comparecem, embora totalmente diferente de outrora. Em toda festa
de largo, profana, religiosa ou profano-religiosa, o capoeira estava sempre
dando o ar de sua gracga. (...) Os Capoeiras com alguns outros companheiros e
discipulos rumavam para o local de festa, com seus instrumentos musicais,
inclusive armas para o momento oportuno e ld, com amigos outros que

encontravam, faziam a roda e brincavam o tempo que queriam (Rego, 1968:
35-37).

Frede Abreu e Waldeloir do Rego chamam a atencdo para um espontaneismo no
processo de aprendizagem e realizagc@o de rodas de Capoeira nas primeiras décadas do século
XX em Salvador. Nesse periodo também no Rio de Janeiro, embora aparentemente a
repressao e controle da Capoeira fossem mais severos que em Salvador, ha indicios de que as
ruas mais periféricas dos morros e suburbios da capital federal vinham acolhendo a pratica da
Capoeira expulsa das suas ruas centrais. Pires (2001) averiguou essa presenca através da
andlise de processos contra supostos capoeiristas, instaurados até poucos anos antes do crime
de capoeiragem ser retirado do c6digo penal®® em 1937. Nesses processos encontrou relatos
sobre a presenca da capoeiragem nas chamadas rodas de batuque. Como reitera Jodo da Mina,
antigo capoeirista atuante nesse periodo investigado por Pires, em entrevista ao Jornal Estado

da Bahia de 15/03/48 citada pelo pesquisador:

Jodo da Mina era um negro conhecido pela prdtica do batuque e da capoeira
no Morro da Favela, lugar onde nasceu e onde quem fazia o batuque era negro
de macumba, ‘negro bom de santo’, bom de garganta e bom de perna para
tirar o outro da roda: ‘Tinha batuque todo dia na Favela, com a negrada
metendo a perna e jogando parceiro no chdo, até a policia chegar. Ai entdo,
como num passe de mdgica, a batucada virava samba, entrando mulheres de
batuqueiros na roda (...) Assim que a policia saia, o batuqueiro entrava duro
na capoeiragem (Pires, 2001:116).

36 O tltimo processo de capoeiragem encontrado por Pires (2001) data de 1935.
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Nessas primeiras décadas do século XX a Capoeira praticada nas ruas continuava
sendo alvo da acdo policial. Porém, concomitantemente, um novo discurso passava a ser
elaborado visando transformar a Capoeira de luta marginal a esporte nacional, praticado por
todas as classes e aceito pelo Estado. Como defende o autor andnimo do livreto editado em

1907 e intitulado “Guia do Capoeira ou Gymnastica Brazileira™:

Actualmente a capoeira é representada pelo desgracado vagabundo, trouxa,
cachaga, gattuno, faquista ou navalhista, conhecido por alcunha que lhe
garante a mor facilidade de entrada nos xadrezes policiaes! Assim é, que o
maior insulto para inutilizar a um jovem é chama-lo — Capoeira! Foi sem
duvida nosso empenho, levantar a Gymnastica Brazileira do abatimento que
jaez, nivelando-a como singularidade pdtria, ao cocco inglez, a savatta
franceza, a lucta allema, as corridas e jogos tdo decantados em outros paizes.
Nossa briosa mocidade hoje desconhece pela mor parte, os trabalhos e termos
da arte antiga, e por isso nos resolvemos publicar o presente Ghia” (ODC,
1907:3).

Embora essa reivindica¢do em transformar a capoeiragem em “arte marcial brasileira”
date ainda do século XIX com os escritos de Coelho Neto, que teria sido praticante da
capoeira, esse encaminhamento ganhou forca a partir das primeiras décadas do século XX,
tornando-se oficial apenas na década de 30 quando as primeiras Academias de Capoeiras sdo
reconhecidas legalmente pelo Estado. S6 entdo os “exercicios de agilidade corporal”, como o
codigo penal se referia a pratica da Capoeira, deixavam de ser proibidos, desde que seus
praticantes obedecessem as recomendagdes do governo para a sua realizacdo. Implantadas em
locais fechados e privados, submetida a horérios rigidos e pagamento de mensalidades, a
Capoeira das Academias passa a atrair cada vez mais praticantes das camadas médias da
sociedade e a atencao de intelectuais e politicos, que passam a fazer apologia de sua prética. O
que contribuiu para que, gradativamente, também a populagdo pudesse ver os capoeiristas
mais como esportistas ou artistas que como marginais. E também para que a Capoeira

pudesse assumir mais uma face, a de mercadoria cultural a ser operada na lgica do sistema

capitalista.

O CENTRO DE CULTURA FISICA E CAPOEIRA REGIONAL criado por Mestre
Bimba entre as décadas de 1920 e 19307 no bairro Engenho Velho de Brotas, em Salvador,
foi a primeira Academia a ser autorizada pelo Governo depois que o entdo presidente Getulio

Vargas aboliu o artigo 402 do cdédigo penal, que proibia a pritica da Capoeira.

37 A bibliografia consultada aponta diferentes datas, entre o periodo citado, de fundagdo da Academia de Bimba.
Pires (2001) afirma que Bimba j4 ensinava desde 1918 e ja na década de 20 possuia um espago fechado para
aulas.
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Descriminalizada, mas submetida ao controle estatal através da Secretaria da Educac¢ao, Satde
e Assisténcia Publica, a Capoeira se praticada em recintos fechados e ndo nas ruas, deixava,
aos poucos, de ser vista como uma ameaga a ordem para ser abracada como um “esporte
nacional” bem-vindo ao projeto nacionalista do Estado Novo que Vargas instituia no mesmo

ano de 1937 em que a Academia de Mestre Bimba recebia seu registro oficial.”®.

Voltando ao episédio da Gengibirra citado no inicio do capitulo, segundo Mestre
Pastinha ele teria ocorrido em 1941 e também é rememorado por alguns de seus seguidores e
alguns membros dessa velha guarda de capoeiristas® que freqiientava a Gengibirra. Esses
relatam versdes mais ou menos parecidas com a de Pastinha, em que acentuam a necessidade
de preservacdo da Capoeira que praticavam - “resistindo” as inovagdes que vinham sendo

N 2

incorporadas a pratica da Capoeira - como o motivo que teria feito essa velha guarda da
Gengibirra legitimar Pastinha como herdeiro e “guardido” dessa Capoeira, reconhecida por
eles como Capoeira Angola®. Segundo Pastinha, essa Capoeira Angola era a legitima
Capoeira trazida pelos africanos e deveria ser preservada do que entendia ser sua
descaracterizacdo: a Capoeira Regional proposta por Bimba. Essa posicdo é assim defendida
por Pastinha em seu livro: “A Capoeira é uma modalidade de luta que se distingue de
qualquer outra modalidade esportiva. (...) E 16gico que nos referimos a Capoeira Angola, a
legitima Capoeira trazida pelos africanos e ndo a mistura de Capoeira com box, luta livre
americana, judo, jiu-jitsu, etc que tiram suas caracteristicas” (Pastinha, 1964:34).

Assim, nesse mesmo ano de 1941, Mestre Pastinha assume a dire¢cio do CENTRO
ESPORTIVO DE CAPOEIRA ANGOLA, criado por esses capoeiristas da Gengibirra e
oficializado pelo Estado apenas em 1952, depois de uma década de tentativas de estrutura-lo
como Academia de Capoeira. Nesse CECA dirigido por Pastinha a capoeira “da Gengibirra”

passa pelas inovacdes que propde:

Pastinha assinala com orgulho a burocratizacdo e a modernizacdo que efetua
no seu Centro: ‘eu registrei a capoeira, criei um estatuto, batizei, coloquei um
Presidente no Centro, que hoje é presidente na Assembléia, eu organizei a
capoeira’. Além disso, o mestre sistematiza as regras, os cantos, os toques e a

3 Para maiores informagdes sobre esse processo de descriminalizacio da capoeira ver o trabalho de Leticia
Vidor Reis (2000) , utilizado aqui como referéncia.

% Nos manuscritos de Mestre Noronha, publicados com seu nome de batismo Daniel Coutinho (1993) é possivel
encontrar nomes e relatos sobre essa velha guarda da Gengibirra.

* H4 muitas controvérsias sobre a origem da denominagdo “Capoeira Angola”. Aqui considerei os relatos de
Mestre Pastinha, Mestre Noronha e Mestre Waldemar na literatura ji mencionada. Esses Mestres que foram
contemporineos referem-se a essa Capoeira da Gengibirra como Capoeira Angola e seus praticantes como
Angoleiros.
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utilizacdo dos instrumentos musicais. Elabora uma hierarquia que inclui
mestre de campo, mestre de canto, mestre de bateria, mestre de treinos,
arquivistas, mestre fiscal e contra-mestre, entre outros cargos. Introduz um
uniforme proprio a esta atividade, que consiste numa camisa amarela e numa
calca preta. Diz o mestre que as cores sdo para homenagear o seu time do
coragdo, o Ypiranga Futebol Clube (Vassalo, 2003a: 14/15).

Ironicamente, a forma que Pastinha encontrou para resistir as mudangas foi a
modernizacdo da Capoeira que deveria guardar. Essa saia das ruas do bairro da Liberdade
para a Ladeira do Pelourinho. Do aprendizado nas Rodas piublicas para o ensino metodizado
da Academia. Da vadiagem para as apresentagdes oficiais. Da vizinhanga para os turistas.

Bimba e Pastinha foram, cada um a seu modo, dois modernizadores da Capoeira. Pois,
segundo Abreu (2003), eles foram capazes de “anteverem, prepararem e tracarem planos
para mudar os ‘tempos’ da capoeira” (Abreu, 2003:14). Apesar das diferengas entre os
estilos de Capoeira que construiram e consolidaram, Bimba e Pastinha compartilharam da
mesma preocupacao em organizar e institucionalizar a Capoeira, pois acreditavam que restrita
a rua ela continuaria a atrair os vagabundos e marginais que a desmoralizavam diante da
sociedade!, que naquele momento parecia querer acolhé-la.

Porém, embora as modalidades de Capoeira - REGIONAL e ANGOLA - que
difundiram tenham se tornado os modelos predominantes desde entdo, da rua a Capoeira
nunca chegou a ser tirada por completo. Provavelmente a Capoeira praticada na Gengibirra
quando Pastinha a conheceu ndo exista hoje nem nas Academias de seus discipulos nem nas
ruas da Liberdade. O lugar dela hoje é nas tradi¢cdes construidas a partir desse “passado
mitico” e compartilhadas por capoeiristas nas academias e nas ruas hoje.

Também as capoeiras produzidas por Bimba e Pastinha hoje tornaram-se miticas para
aqueles que a rememoram através das tradicoes que esses Mestres constituiram. Tradi¢des
essas que tém sido alvos de uma incessante disputa pelos que as reivindicam como herdeiros.
Nesse processo foram constituidas crencas, corroboradas por discursos de alguns
intelectuais*’, que atribufam 2 Capoeira Angola um maior valor como manifestacdo
tradicional da cultura popular em relagdo a Regional, considerada “mais esportiva”. E o fato

da Capoeira Regional ter conseguido um numero muito maior de adeptos que a Angola,

I Pude perceber em algumas falas desses dois Mestres uma certa ambigiiidade em relacdo a Capoeira praticada
nas ruas e os valentdes que nela predominavam. Eles demonstram um misto de fascinio e reprovagdo em relacao
a essa capoeira e parecem orgulharem-se de a terem vivenciado.

> Para uma melhor compreensio da producdo desse discurso intelectual ver o instigante artigo de Vassalo
(2003).
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ajudou a fundamentar a crenca numa Capoeira Angola “mais preservada e restrita” e uma
Regional “mais descaracterizada e massificada™.

Ja o processo de ruptura com a Capoeira de rua e desportizagdo da Capoeira, do qual
Bimba e Pastinha participaram ativamente, ndo se encerrou com a consolidacdo das
Academias como modelo predominante da pratica da Capoeira. Ele intensificou-se ainda mais
a partir do final da década de 60, quando a Capoeira passa a ser tutelada pelos militares que
tomaram o Estado em 1964 e buscavam respaldo social para a nova ordem que tomaram como
tarefa impor. Acatando a essa nova ordem, uma nova orientacao para a pratica da Capoeira
passa a ganhar forma em 1969 com a realizacdo, no Rio de Janeiro, do II SIMPOSIO
NACIONAL DE CAPOEIRA. Patrocinado pela comissdao de desportos do Ministério da
Aerondutica e realizado no Campo dos Afonsos, tinha como objetivo organizar a prética da
capoeira através da padronizagao de normas e procedimentos em relagdo a golpes, vestudrios,
graduacdes e competicdes. Ou seja, a constituicdo de um aparato tecnoburocritico que
diluisse a diversidade de suas praticas em um unico modelo. Essa articulacdo entre
capoeiristas e representantes do Estado se consolida em 1972 com a divulgacdo do
REGULAMENTO TECNICO DA CAPOEIRA, elaborado pela CONFEDERACAO
BRASILEIRA DE PUGILISMO (CBP) — cujo Departamento de Capoeira era dirigido por um
General, na ocasido - e aprovado pelo CONSELHO NACIONAL DE DESPORTOS,
legitimando-a como esporte nacional. Leticia Reis (2000) interpreta essas transformacgdes
inserindo-as no contexto politico da época, em que o cardter militar e nacionalista da ditadura

vigente demandava mecanismos disciplinares e agregadores para controle da populagao:

Ficava evidente que a capoeira que servia naquele momento aos designios dos
organizadores dos simposios e que recebia o rotulo oficial de esporte trés anos
mais tarde ndo era aquela tornada esporte de um jeito “negro e popular”, por
certo demasiadamente regionalizada e carregada de etnicidade, mas uma
capoeira “branca e erudita” com pretensoes nacionais e apta, assim, a se
transformar, definitivamente, num simbolo de brasilidade (Reis, 2001:128).

Para expandir sua pratica a nivel nacional optou-se por uma homogeneizacao. O que
implicava numa nomenclatura unificada dos golpes e das graduacdes de aprendizagem, que
passariam a ser identificados pela utilizacdo de cordéis numa escala entre as cores da bandeira

brasileira. Tais normas, assim como as regras das competi¢des, deveriam ser definidas e

* Uma excelente sintese desse imaginario pode ser encontrada na argumentagio de Frigerio (1989) em defesa da
Capoeira Angola como resisténcia cultural em oposi¢do a Capoeira Regional, apresentada como uma
apropriagdo esportiva e embranquecida dessa heranga cultural africana.
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controladas por federagdes regionais de Capoeira, que enquanto niao fossem organizadas em
nimero suficiente para criar uma Confederagdo de Capoeira se filiariam a Confederagdo
Brasileira de Pugilismo (CBP). E de acordo com o estatuto da CBP, esses capoeiristas
federados eram proibidos de participar das Rodas de Rua. Se infringissem a norma, eram
advertidos. Se insistissem, poderiam ser suspensos € até expulsos da Academia que os
registraram. Sem o registro de capoeiristas ficavam vulnerdveis as perseguicdes que o regime
autoritario impunha as manifestacdes populares que os militares ndo cooptaram, como a
Capoeira de rua.

Apesar de ter sido marginalizada em diferentes contextos historicos, a Capoeira de rua
nunca deixou de ser praticada. Talvez porque, como defende Pires (2001), “as evidéncias
apontam para a capoeira como uma cultura das ruas, revelando becos, ruelas, morros e
lugares a beira-mar” (Pires, 2001:235). Assim, entendo que apesar de todas as tentativas de
enclausurar a Capoeira, essa sempre escapa de uma forma ou outra. A Roda de Caxias, que

surge durante mais esse periodo de forte repressao a Capoeira de rua, seria um exemplo disso.

4. DAS CAPOEIRAS

Circunscritas as limitagdes dos objetivos desse trabalho, as reconstrucdes histéricas que
apresentei carecem de um maior aprofundamento. Porém, mesmo de forma superficial, olhar a
Capoeira em uma perspectiva histdrica revela o quanto essa pratica € multifacetada, seja como
uma cultura em constante transformacdo ou como politica servindo a diferentes causas.
Apenas nas tramas histéricas que selecionei nesse capitulo, a Capoeira aparece como uma
manifestacdo cultural da sociabilidade das classes populares (sua realizacdo nos espagos
publicos, muitas vezes associada a outras préticas culturais, sdo reveladoras dessa sua face) e
como “cultura fisica”, através da sua face esportiva ou marcial. Aparece também como
instrumento de poder a servico de populacdes marginalizadas (como a utilizaram as maltas do
século XIX e os malandros no século seguinte) e a servico do Estado, como o fez tanto os
governantes da 1* Republica ao reprimir sua pratica (servindo-se dessa repressdo como
mecanismo de controle da populacdo que deveria ser enquadrada no projeto de “ordem e
progresso” que lhes convinham no momento) quanto os do Estado Novo ao incentivé-la
(servindo-se de uma Capoeira ja ordenada e carregada da etnicidade pertinente ao seu projeto

de “unidade nacional”). Assim, para cada uma dessas demandas, a Capoeira mostra algumas
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de suas tantas faces. Ou seja, repetindo as palavras de Mestre Russo, a Capoeira “é o que o

momento determina”.
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CAPITULO III - GENEALOGIA DA RODA LIVRE DE CAXIAS

“Caxias, suas ruas e pracas/ Ganham o tempero da massa/ Tempo vai, tempo vem/ Em cada
rosto que passa/ Se estampa a simplicidade/ Que eu conheco muito bem/ Eu ando, ndo corro/
Eu vivo de pirraca/ Porque pra se viver é preciso ter raga/ Vamos juntos descer a ladeira que
vai dar na praga”

(Mestre Russo)

“Chama o povo pra ver/ Chama o povo aé/ Berimbau td tocando/ Chama o povo pra ver/
Chama o povo aé/ Pandeiro marcando/ Chama o povo pra ver/ Chama o povo aé/ O
Atabaque firmando/ Chama o povo pra ver/ Chama o povo aé”

(Mestre Russo)

Bastante conhecida no mundo da Capoeira, a Roda de Caxias foi criada® no municipio
de Duque de Caxias, na Baixada Fluminense, em 1973. Porém, ela deixou de ser realizada
entre o final de 1993 e agosto de 1998. Pois €, justamente, a histéria dessa Roda que se
reinicia em 1998, sob a lideranca de Mestre Russo que a renomeia “Roda Livre de Caxias”,
que interessa particularmente a esse trabalho.

A histéria da Roda Livre de Caxias parece estar estreitamente relacionada com a
histéria de vida de Mestre Russo, um de seus idealizadores e hoje o seu principal articulador.

Mesmo que em raras ocasides a roda seja realizada sem a sua presenca (geralmente quando

ele viaja para eventos de Capoeira), ele hoje € o “dono da roda”, segundo categoria nativa.

1. JONAS RABELO POR MESTRE RUSSO

A histéria de vida que Mestre Russo enuncia, com marcante coeréncia interna, expoe

uma trajetéria marcada pela contestacdo e conseqiiente incompreensao social.

g

Ele relata que nasceu em 22 de setembro de 1956 no Hospital Getilio Vargas, “aos
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pés de um dos mais belos motivos para cartdo postal” ™, a Igreja da Penha - a mesma cuja

* Durante o meu trabalho de campo ouvi relatos diferentes do de Mestre Russo sobre as origens da Roda de
Caxias. Como outras tantas tradicdes da Capoeira, também a Roda de Caxias parece ter se tornado objeto de
disputa entre capoeiristas que por ela passaram.

* Fala de Russo em palestra que proferiu na Universidade Federal Fluminense em Novembro de 2004.
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festa vive no imagindrio de alguns capoeiristas cariocas como palco de célebres rodas de
Capoeira.

Jonas Rabelo fora o sexto de nove irmaos, filhos de pais baianos. O pai, motorista de
Onibus, morreu quando tinha apenas 7 anos e a mae trabalhava como vendedora de
cosméticos. A escola, cursou até a admissao ao gindsio.

Desde a infancia reside na Baixada Fluminense, em torno do Parque Sdo José, na
divisa entre os municipios de Duque de Caxias e Belford Roxo. Crescera no mesmo terreno
em que construiu a casa, onde atualmente mora com a esposa e os dois filhos.

Fora criado brincando com outras criangas nas ruas de barro, que vinha dos morros
que circundam a regido. A brincadeira favorita, as lutas. Realizadas em ringues improvisados
e influenciadas pelas lutas assistidas na televisdo na década de 60, entdo chamadas de
“Telecatch”.

Essas lutas parecem ter sido realmente marcantes na transformacdo de Jonas Rabelo
em Mestre Russo. Pois é com uma homenagem a esses lutadores — em que lembra as
dificuldades financeiras e o ostracismo que viveram ao extinguirem-se os programas -, idolos
da sua infancia, que Jonas inicia seu livro autobiografico. O que ¢ justificado, segundo suas
palavras, “pelo fato deste programa permanecer em minha memdria e o grau de importdncia
que tiveram estes personagens do ringue, que brilharam no cendrio da luta” (Russo,
2005:16).

Como nao presenciei a tal “febre do telecatch” mencionada por Russo, recorri a
internet para saber do que se tratava. Depois de ler alguns textos disponiveis, constatei que os
programas de Telecatch foram lideres de audi€ncia no hordrio nobre dos mais importantes
canais de TV da época, entre as décadas de 60 e 70. Neles eram exibidas lutas, consideradas
forjadas por muitos, em que o heroismo do “mais fraco” era celebrado através de sua vitdria
sobre o “mais forte”. Apesar da complacéncia do poder estabelecido, representado pelo juiz
que encobria as deslealdades do “vildao” sobre o “mocinho”, denunciada através da euférica
participacdo dos espectadores. Como atesta matéria publicada pela Revista ISTO E (1999),

disponivel em seu site:

Limdo nos olhos, surras de cinturdo, supercilios cortados com gilete. O juiz
fingia que ndo via, o vildo aproveitava para bater no mocinho e o ptiblico,
enraivecido, gritava e jogava sapatos e guarda-chuvas no ringue. Quando tudo
parecia perdido, o bonzinho recuperava as forgas, aplicava uma série de
tesouras voadoras no malvado e vencia a luta. Era assim a versdo brasileira
das lutas-livres, que alavancaram a audiéncia das tevés Excelsior, Globo e
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Tupi na década de 60 e inicio de 70 (Freitas Jr., Osmar. “Nao era marmelada”.
Disponivel em www.terra.com.br/istoe. Acesso em 02/10/05).

Brincar de lutar é uma experiéncia comum entre meninos pobres, que se divertem com
0 que 0 contato com outros meninos, a rua e a imaginacao oferecem. E, desde que se instalou
e se popularizou nos lares brasileiros, a televisdo vem sendo assimilada como um alimento
para a imaginacdo. Nao € de se estranhar, portanto, que ela ofereca idéias também para as
brincadeiras infantis. Para Russo, essas ja vislumbravam o futuro como produtor e ator de

espetaculos publicos:

Além de ter sido uma febre, as apresentacoes das lutas simuladas no final da
década de 60 eram um grande risco para mim e para alguns garotos que
conviveram comigo, pois ndo nos contentdvamos em ter esses atores-lutadores
como idolos. Queriamos fazer o que faziam; lutar igual a eles.
Improvisdvamos ringues com cordas amarradas em estacas de madeira, em
cima de gramados em formatos retangulares e exibiamos o show para o
mesmo publico (a garotada) que queria participacdo. Ensaidvamos saltos
acrobdticos, assim como imobilizacoes e quedas (Russo, 2005:17).

E foi como luta que a Capoeira entrou na vida de Jonas, entdo com 11 anos. Era 1968
e, concomitante a sua descoberta apaixonante pelo telecatch, Jonas € apresentado aos
movimentos da Capoeira, que os incorpora nas lutas junto a garotada de seu bairro. Fora o
seu primo Crioulo o primeiro professor. Segundo Russo, Crioulo dominava técnicas de vérias
lutas e, em suas aulas, mesclava os ensinamentos de Capoeira com os de judd, sua
especialidade. Trabalhador do cais do porto do Rio de Janeiro, Crioulo freqiientava ringues
onde a luta ndo era de brincadeira, como os de luta livre e as rodas de Capoeira, que
aconteciam na zona portudria — como a de Mestre Chicdo. Além de outras rodas nas regides
da Central do Brasil e dos suburbios da Leopoldina — como a de Mestre Maneca Santana -
durante as décadas de 60 e 70.

Nessa época o menino Jonas buscava nas redondezas de seu bairro rodas de Capoeira
que pudessem complementar o aprendizado iniciado com seu primo. Encontrou muitas, mas
lembra especialmente da organizada por Mestre Lauro Macumba no bairro Pantanal, em
Duque de Caxias. Na ocasido, seu apelido de infancia, “Russo”, ja vinha sendo adotado por
seus companheiros de rodas.

Em 1972 Russo € orientado por seu primo Crioulo, que por motivos pessoais deixa de

sz 46 . . .
ensind-lo, a procurar a Academia de Mestre Barbosa para dar continuidade a seu

“ Em 1975 Crioulo é assassinado préximo 2 sua residéncia, também no Parque So José.
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aprendizado. Filiada 2 Confederagdo Brasileira de Pugilismo (CBP)*, a Academia recebera
Russo ja “iniciado™ na Capoeira dando-lhe a terceira graduagdo, o cordel amarelo.

J4 em 1973 Russo recebe de Barbosa a quinta graduagdo, pois ja dava aulas e, de
acordo com o Regulamento da CBP, apenas os possuidores do cordel azul poderiam fazé-lo.

Nesse ano eram duas as Academias de Capoeira que desenvolviam suas atividades nos
arredores da Praca do Pacificador, no centro de Duque de Caxias: a de Mestre Barbosa,
chamada GRUPO DE CAPOEIRA ZUM ZUM ZUM estava localizada na Academia Lider,
especializada em artes marciais e a de Mestre Josias da Silva, chamada GRUPO DE
CAPOEIRA JOSIAS DA SILVA e localizada na Associacdo de Imprensa do municipio.
Nelas treinaram capoeiristas que posteriormente tornaram-se renomados no mundo da
Capoeira Angola, como os caxienses Mestres Cobra Mansa, Jurandir, Rogério e Angolinha.
Segundo Russo, também o baiano Mestre Moraes, teria residido proximo a Praca do
Pacificador durante toda a década de 70 e freqiientado tanto as referidas Academias quanto a
Roda de Caxias antes de fundar o Grupo de Capoeira Angola Pelourinho (GCAP),
responsével nos anos 80 pela revitalizacio da Capoeira Angola®.

Segundo Russo, foram capoeiristas pertencentes a essas duas Academias os
idealizadores da Roda de Caxias, que teria data e local precisos de nascimento: o dia 13 de
junho de 1973 e o pétio da Igreja de Santo AntOnio. A ocasido, a Feira da Comunidade
promovida pela Igreja, também localizada nos arredores da Praca do Pacificador. O motivo,
insatisfacdo com as limita¢des impostas pelo que Russo chama de “sistema académico”, isto

€, as ja mencionadas normas e procedimentos estabelecidos e regulados pela CBP.

2. ARODA DE CAXIAS: RUA X ACADEMIA

Nos estdvamos dentro de um sistema académico mas estdvamos buscando a
capoeira em outros espagos (...) No dia 13 de junho de 1973, quando nds
idealizamos uma roda dentro de uma feira catolica na Igreja de Santo

7 Como expliquei nas pags. 31 e 32 do Capitulo II, as Academias de Capoeira na ocasido eram regidas pela
CBP.

* “Iniciado” é uma categoria nativa utilizada para referir-se ao aluno de capoeira que ja adquiriu as nogdes
basicas de capoeira e deixou de ser um aluno “iniciante”.

* Muitos Mestres de Capoeira Angola prestigiados durante as décadas de 50 e 60 viram esse prestigio decair
junto com a procura por suas aulas e apresentacdes de Capoeira durante a década de 70. Até Mestre Pastinha,
principal referéncia desse estilo de Capoeira, amargou uma profunda decadéncia material e simbdlica, vindo a
falecer cego e abandonado em um abrigo publico de Salvador em 1981.A propésito, também Mestre Bimba
sofria com esse tipo de decadéncia quando faleceu em 1974.
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Antonio’’, resolvemos manter esta roda. As coisas comecaram a dar errado,
mal compreendidos, e até hostilizados pelo sistema académico. Passaram
entdo a se dedicar mais a roda que faziam aos domingos e aos treinamentos
em quintais baldios para aprimoragdo da luta e unido do grupo que estava
sendo excluido naquele momento (Depoimento de Mestre Russo em Almeida,
2004:44).

Contestacdo e Incompreensdo. Esses elementos aparecem constantemente na fala de
Russo ao construir a sua histéria da Roda de Caxias. Percebo que ele se vé como um
contestador incompreendido. O que € possivel perceber nas homenagens a pessoas e
movimentos culturais que faz em seu livro. Essas homenagens mostram-se em consonancia
com esse ideal contestatorio que apregoa. Assim os ja citados lutadores de telecatch e seu
primo Crioulo juntam-se ao escritor baiano Jorge Amado no rol de homenageados. Esse é
apresentado como um intelectual que soube reconhecer a supremacia do saber popular
(politicamente mais fraco) sobre o erudito (politicamente mais forte), como atesta a citagao

em seu livro ao discurso de posse de Jorge Amado na Academia Brasileira de Letras em1961:

Os anos de adolescéncia na liberdade das ruas da cidade de Salvador da
Bahia, misturado ao povo do Cais, dos mercados e feiras, nas Rodas de
Capoeira e nas festas populares, nos mistérios dos candomblés e o dtrio das
Igrejas centendrias foram minha melhor universidade, deram-me o pdo da
poesia que vem do conhecimento das dores e das alegrias de nossa gente
(Russo, 2005:43).

Também a Tropicalia, apresentada como um dos movimentos culturais de resisténcia a
ditadura militar dos anos 60 e 70, € homenageada. Opondo Tropicalismo a Militarismo, Russo
destaca a figura de Torquato Neto - cuja morte precoce associada a sua grande contribui¢cao
como letrista e poeta o transformou em icone do movimento - e o papel das artes como
instrumento de contestacdo: “Mostraram-se resistentes as opressoes que sofriam, seguindo
fi¢is aos seus ideais através de seus trabalhos. (...) Dentro das formas de resisténcia,

acredito, o mais tocante em almas, foi a conscientizacdo de valores relacionados a liberdade

de expressdo’’, que foi reprimida” (Russo, 2005:25).

® Embora muitos capoeiristas e pesquisadores ressaltem a relagio entre a Capoeira e as Religides afro-
brasileiras, vejo que em sua trajetéria a Capoeira parece ter se relacionado também bastante com esse
catolicismo popular, expresso nas festas e na devog@o aos santos da Igreja Catdlica.

> “Liberdade de expressdo” é uma nogio recorrente no discurso de Russo. O que explorarei melhor no préximo
capitulo.
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Russo afirma que as homenagens em seu livro justificam-se por tratarem-se de
expressdes artisticas’> que muito o influenciaram na sua formagdo como capoeirista. E, de
certa forma, naquele momento de criacio e consolida¢do da Roda, assim como os tropicalistas
em relacdo aos militares, Russo e seus companheiros de Capoeira assumiram uma postura
contracultural. Ja que jogar sem uniforme e na rua eram praticas proibidas aos alunos de
Academias regidas pela CBP e seus praticantes considerados marginais e vistos como
empecilhos ao reconhecimento social que a capoeira desportiva galgava. Como analisa o
Mestre Cobra Mansa, também um dos fundadores da Roda: “No passado haviamos sofrido
tantos tipos de opressdo, de falta de compreensdo, onde éramos tratados como marginais,
vagabundos, bandidos, enfim, éramos comparados as piores espécies da mais baixa escala
social” (Russo, 2005:94).

Russo sempre se refere aos capoeiristas que se destacaram em diferentes momentos da
Roda como “expressdes da roda livre” e os classifica em quatro geracdes que se sucederam na
linha de frente das diversas formac¢des da Roda. Mestre Rogério, um dos fundadores da Roda
que hoje mora na Alemanha onde mantém um grupo de Capoeira chamado “Angola dobrada”
e uma banda de reggae, fala da época em que sairam da Academia para a Rua como um
periodo de experimentacgdo libertaria, fundamental para a formagdo do empreendedorismo que

membros dessa primeira geragdo compartilhariam:

Eu acho uma situacdo interessante, com relacdo a nossa saida da Academia de
Mestre Barbosa, que foi um racha. E essa dissidéncia ndo virou um grupo de
saldo, mas virou um grupo de rua, que é um sistema livre de se organizar, ou
que encontramos, uma situacdo que ndo tinha leis determinadas, mas existia a
lei, cada um a trazia, sabia o que tinha que ser feito na roda de capoeira e
cada um trazia o seu pedaco — que era uma forma de contribuir — e ndo existia
na verdade — na época — uma pessoa que dissesse “é assim”, “tem que ser
assim”, ndo havia um mestre — entre todos nds — mas todos nos nos
orientdvamos em fazer a capoeira — isso foi o que eu achei mdgico na nossa
saida do grupo. (...) Esse foi o que deu a base para o Russo estar escrevendo o
seu livro, para mim estar na miisica tentando gravar o meu cd e o Cobrinha
hoje ser sociologo. Tudo isso para que nos saissemos do lixo para a

2 E Russo segue neste capitulo intitulado “Fascinio pelas artes” citando artistas que utilizaram a capoeira em
suas obras: Os musicos Baden Powell, Vinicius de Moraes e Gilberto Gil; Escritores como o ja citado Jorge
Amado, Dias Gomes, Roberto Freire e o folclorista Camara Cascudo; Além do gravurista Carybé. Cabe lembrar
que esses olhares sobre a Capoeira encontram-se em consondncia com a mentalidade esquerdista da época — os
anos 60 — compartilhada por muitos artistas e intelectuais. Estes procuravam dar visibilidade a manifestacoes da
cultura popular, percebidas como representantes de uma certa brasilidade que buscavam imprimir em suas obras
— 0 que, por parte de alguns, constituia uma bandeira na luta contra a crescente presenca massiva da cultura
norte-americana entre os brasileiros.
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internacionalizagdo. Se nos ndo tivéssemos passado esse trecho pela rua, tudo
isso poderia ter acontecido em uma melhor situacdo, mas ndo com essa base
(Russo, 2005: 63).

Russo também enfatiza a existéncia desse espirito de liberdade nos treinos no fundo
dos quintais e nas rodas semanais, que aconteciam em alguns espacos publicos na mesma
regido onde estavam localizadas as Academias dos Mestres Barbosa e Josias. Esses se
posicionaram energicamente contra a realizacdo da Roda. No entanto, até o ano de 1975
Russo manteve-se vinculado a Academia de Barbosa e a Capoeira Desportiva. Inclusive, em
1975, chega a semifinal de um Campeonato de Capoeira, promovido pela CBP. Apesar desse
reconhecimento a seu desempenho, Russo relata que o recrudescimento das perseguicdes do
sistema académico em relacdo as suas atividades como capoeirista de rua — segundo ele,
perceptiveis até nesse campeonato — fez com que resolvesse se desvincular da Academia de
Mestre Barbosa e se dedicar, exclusivamente, a tdo coibida “Capoeira de rua”. Ou seja, a
Capoeira praticada em espagos publicos - no caso de Caxias as pragas do centro da cidade -
sem as regulamentacdes impostas aos capoeiristas nas academias. Assim consolidava-se como

um “capitdo do asfalto”, numa alusao ao famoso romance de Jorge Amado:

Capitdes de Areia, romance que nos, as “Expressoes da Roda Livre”, com
unanimidade encontramos, em alguns pontos, uma grande relacdo entre as
vidas dos personagens do romancista Jorge Amado e as nossas: “(...) O olhar
vivo, o gesto rdpido, a giria de malandro, os rostos chapados de fome (...)".
Costumdvamos dizer, de forma descontraida, que nos éramos os “Capitdes do
Asfalto”. O que nos diferenciava deles, os personagens do livro, eram os
ambientes onde juntos viviamos, que eram as ruas de Caxias e ndo as areias

da Bahia (Russo, 2005:44).

As ruas de Caxias vinham acolhendo a Roda que peregrinava por alguns espagos
publicos nos arredores da Igreja de Santo Antdnio™ desde a sua primeira realizacdo em 1973.
Ainda em 1973 passou a ser realizada semanalmente na Praca do Pacificador, onde — depois
de outras mudancas passageiras - ainda € realizada hoje.

Em meados da década de 70 uma segunda geracdo de capoeiristas fixava-se a Roda. E
foram parte dos representantes dessas duas primeiras geragdes de capoeiristas que formaram o

grupo “Arte e Feitico” e passaram a fazer apresentacdes de Capoeira e outras artes no Centro

> A coordenacdo da Paréquia proibiu que a Roda fosse realizada em seu patio na sua Festa do ano seguinte. Para
participar das festividades do padroeiro da cidade, os capoeiristas da Roda resolveram realizd-la do lado de fora
da Igreja, como relata Mestre Rogério: “Lembra daquela rua que cruzava atrds da Igreja, um espago escuro,
todo sujo, onde paravam as carrocas? Pois naquele tempo ainda se fazia frete com cavalos em carrogas. (...)
Imagine a situagdo, o chdo sujo de urina e coco dos cavalos (...) mas abrimos espago para colocar a nossa
busca, a nossa procura.” (Russo, 2005:46)
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e na Orla carioca, do Leme ao Posto 6, chegando a se apresentar também em algumas cidades
do Espirito Santo e Minas Gerais. Como acontece com os artistas de rua, o dinheiro vinha do
publico que se formava para assistir ao espetdculo e contribuia ao final quando “passavam o

chapéu™*. Russo, assim se refere a essa época:

Apresentdvamos a Capoeira, saltos acrobdticos, saltos entre aro de bicicleta
(especialidade de Cobrinha) e deitdvamos em cima de vidros cortantes e
pontiagudos. Comercializdvamos artesanatos, talhas esculpidas, sapatos de
mocassin, batas. (...) E assim, todos nos seguiamos como artistas de rua a
ambulantes e, sobretudo, como capoeiristas. Mas somente isso ndo foi o
suficiente para que fossemos compreendidos (Russo, 2005:56).

A incompreensdo, nesta época, vinha principalmente de capoeiristas, ligados ao
“sistema académico” e contrarios a realizacdo da Roda, que 14 chegavam muitas vezes
armados de canivete, faca e até revolver, causando confusdes. O que atraia também a presenca
da policia que, muitas vezes em conivéncia com esse “sistema académico”, vigiava as rodas e
ocasionalmente apreendia os instrumentos de trabalho do grupo e realizava prisdes. Como
ocorrera com Russo em um dia que, andando pela redondeza da Praca do Pacificador, fora
abordado por um policial lhe pedindo a carteira de trabalho. Nao tinha, nem profissdo nem
qualquer comprovagdo de meio de subsisténcia. O que, nesse ano de 1979, ainda era o
suficiente para um suspeito ser enquadrado no crime de vadiagem, segundo o artigo 399 do

c6digo penal de 1890, ainda vigente na ocasido. O que aconteceu com Russo, como relata

uma revista inglesa citada em seu livro:

Mestre Russo, que comanda uma das mais famosas rodas de capoeira do
mundo, em Caxias no Rio de Janeiro, conta que jd foi parar na delegacia por
causa da capoeira: ‘Pensei que iria acabar puxando uma pena de anos de
prisdo, depois de sofrer uma série de dificuldades dentro de uma roda, ser
vitima até de canivetada’, lembra. ‘Em 1979, parei na delegacia e assinei
crime de vadiagem. A capoeira jd tinha saido do codigo penal desde 1937, mas
ainda existia a possibilidade do capoeirista ser enquadrado por vadiagem,
dependendo do humor do policial (Russo, 2005: 122/123).

No inicio dos 80 algumas das “expressdes da roda livre” passam a seguir outros
. . . . L, . 6
caminhos, que os afastaram da Roda de Caxias. No caso de Cobrinha e Jurandir, o j4 citado °

GCAP que Mestre Moraes fundara com a ajuda desses e outros capoeiristas cariocas em 1981,

> “Passar o chapéu” é uma pritica comum aos artistas de rua que recolhem contribui¢des voluntirias da
audiéncia apds uma apresentagdo publica.

% Ver a legislagdo no Anexo 1.

% Ver pagina 37.
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antes de retornar para Salvador. Cabe ressaltar que esses e outros capoeiristas que deixaram a
“linha de frente” da Roda ndo deixaram de freqiienta-la, porém essas visitas tornaram-se mais
esporadicas. Outros capoeiristas simplesmente deixaram de praticar a capoeira pelos mais
diversos motivos, da conversdo evangélica & conversdo ao crime’’. Mas outros capoeiristas
incorporaram-se mais assiduamente a Roda e sdo citados por Russo como sua terceira
geragao.

Um dos membros dessa terceira geracao, o Mestre Baba, relata que quando comegou a
freqiientar a Roda de Caxias, em 1980, o fazia clandestinamente. Ja que até a sua saida, em
1985, da Academia de Capoeira da qual era membro, participar de rodas de rua ainda era

prética proibida entre os capoeiristas federados:

Viviamos num periodo de ditadura militar, a cidade era drea de seguranca
nacional. (...) Alguns tinham medo de perder aquele documento que dava
liberdade para praticar capoeira. Porque, se vocé estivesse jogando Capoeira
no meio da rua, e fosse preso, com certeza se tivesse esse documento seria
solto. Mas, os outros que ndo tivessem poderiam ficar presos durante um
periodo, acusados de vadiagem. (...)E uma relacdo que tem muito a ver com o
periodo em que os escravos capoeiristas foram proibidos pelo império de se
manifestar em puiblico. Esse periodo, em Caxias, coloca a Capoeira,
praticamente, no mesmo dngulo, so que em décadas diferentes, em épocas bem
diferentes. Acho que o século XIX retratou uma coisa forte de proibicdo, de
prisdo e até de morte de capoeiristas, porque o império achava que aquela
manifestacdo era muito perigosa para a sociedade da época. E, em pleno
século XX, vivemos em Caxias, nas décadas de 70 e 80, também um periodo
muito forte em relacdo a essa proibigdo.

(...) O pior periodo da roda foi de 70 até 83, 84. De 85 em diante ela jd
comecou a ter um pouco mais de folga, porque os militares estavam saindo do
poder. Também o movimento das “Diretas Ji” ajudou ndo sé a roda, como
outros movimentos culturais que eram reprimidosSg.

Iniciado oficialmente em 1979, com a anistia aos crimes politicos sentenciados pelo
Regime militar, o processo de redemocratizacdo da sociedade brasileira manifesta-se também
em um relaxamento do controle de atividades outrora consideradas subversivas, como certas
manifestacoes populares - que demandavam uma agregagao ou organizagao popular, temidas
pelos militares. A Capoeira de rua - que fugia ao controle exercido pelos militares através da

“academizacdo” de sua prética - assim como os terreiros de umbanda e candomblé vio,

" Durante o meu trabalho de campo ndo soube de nenhum freqgiientador da Roda que tenha abandonado a
Capoeira devido as atividades criminosas. Mas vi um dos alunos mais dedicados de Russo abandonar a Capoeira
depois que entrou para uma Igreja Evangélica. E, curiosamente, pude acompanhar o retorno gradativo de um
membro veterano da Roda, o Irmdo Moura, que vem conciliando a vida religiosa com uma atuacio cada vez
mais presente e elogiada como capoeirista.

> Entrevista com Mestre Baba realizada em 22/06/05.
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gradativamente, deixando de serem vistos como algo perigoso que precisa ser coibido ou
vigiado. Porém, embora as pressdes institucionais estivessem se abrandando, muitas
Academias continuavam a ndo ver com bons olhos as Rodas de rua, como demonstra o
depoimento acima de Mestre Baba.

Os primeiros anos da década de 90 sdo pouco lembrados por Russo. Provavelmente
porque foram nesses anos que parte significativa de integrantes da Roda passou a seguir
outros rumos, dentro ou fora da Capoeira, € uma nova geracdo de capoeiristas dispostos a
seguir na “linha de frente” da Roda ndo surgiu. Mestre Russo e Mestre Peixe, os Unicos

remanescentes da primeira geracdo, resolveram ao fim de 1993 deixar de realizar a Roda.

3. AVOLTA AO MUNDO DE MESTRE RUSSO E DA RODA DE CAXIAS

Mestre Russo costuma dizer que o capoeirista é aquele que “define a Capoeira em si
mesmo, na sua alma” e pode se perder quando da Capoeira se afasta.

Para os “capoeiristas’™’

— que se diferenciariam dos “jogadores de capoeira”, segundo
Mestre Angolinha - a Capoeira parece constitui-los de uma “esséncia” que carregariam para
além da roda de capoeira. Ou seja, constituiria uma identidade primordial, dentre as tantas
outras do complexo universo sdcio-cultural que hoje caracteriza os seus praticantes. De
acordo com esse discurso, brasileiros ou dinamarqueses, negros ou brancos, analfabetos ou
universitdrios, ricos ou pobres, homens ou mulheres seriam, antes de tudo, CAPOEIRISTAS.
E claro que todas as outras identidades, consideradas secunddrias, entram em jogo em um ou
outro momento e sdo mesmo apontadas quando ha uma situacdo de conflito ou dissidéncia.

Nao é raro ouvir que “gringos ndo conseguem ter 0 mesmo axé®

dos brasileiros”, ou que
“fulano td com um jogo muito de mulherzinha”, ou que “fulana joga como homem”. Ou
mesmo os relatos de Russo e alguns de seus alunos sobre as sutis discriminacdes sociais que
j4 sofreram por serem “o pessoal 14 da Baixada”. Mas a existéncia de uma identidade de

capoeirista, que superaria todas as diferencas, € uma crenca constantemente reforcada.

% Se no século XIX a designacio do praticante de capoeira como “o capoeira” ji indicava que a pratica da
capoeira constitufa uma identidade social, hoje essa concep¢do € explicitada nos discursos de muitos
capoeiristas.

60 «“Ax&” ¢ um termo muito utilizado na Capoeira, como em outras manifestacdes culturais que reivindicam uma
matriz africana. Significa energia. E muito comum comentarios sobre o “axé” da Roda ou de determinados
jogadores. Atribui-se ao “axé” uma positividade ou negatividade. Ou ainda sua presenga ou auséncia. Assim,

£ 4

uma pessoa sem “axé” é uma pessoa sem essa energia positiva que acreditam produzir a Capoeira.
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Até Eliane, esposa de Russo, reforca a idéia ao afirmar: “Quando eu conheci o Jonas
sabia que ele jd era casado com a capoeira, aceitei ser sua amante e dei a ele dois filhos”
(Russo, 2005:94). Em 1984, quando se casaram, Jonas ja era o Russo de Caxias e durante
todo esse tempo que estdo juntos a Capoeira sempre fez parte da vida cotidiana do casal e dos
dois filhos que tiveram. Exceto quando a Roda deixou de ser realizada. Fato que, segundo a

propria Eliane, chegou até a prejudicar o seu casamento:

Teve um periodo em que a roda ndo estava acontecendo, entdo ele [Russo]
ficou sem muito destino, ele so contava com o Velho e com o Peixe. Ele saia
daqui, ia para a roda. Ele jd ficou ld sozinho, porque o Velho e o Peixe
estavam cansados de ficar ali o tempo inteiro e ndo conseguir botar a roda,
ndo apareciam as pessoas. Depois ele comecou a freqiientar as rodas de
outros Mestres, isso foi deixando ele muito pra baixo. Foi na época que ele
comecou a beber. Bebia, bebia e se desentendia muito comigo. E acabou que
eu falava assim: vai pra roda, vai pra algum lugar e ele ia pra o Mestre
Camisa e também pra o Mestre Manel.% (...) Ai eu passei a entender que a
Capoeira é importante pra ele, pra vida dele, porque ele respira Capoeira. Eu
acho que ele teria ficado maluco se ndo tivesse acontecido o que aconteceu — a

retomada da Roda (Russo, 2005:92).

Russo conta que, nesse periodo — final de 1993 a agosto de 1998 — que a Roda deixou
de acontecer, teve depressao chegando a emagrecer bastante. Foram as suas memorias que
passou a registrar num caderno e o projeto que passou a vislumbrar a partir dai que
devolveram a Russo a vitalidade que a perda de sua identidade de capoeirista da Roda de
Caxias vinha ocasionando.

O individuo Jonas Rabelo parecia precisar da figura de Mestre Russo para dar sentido
a sua vida. Desta forma, Jonas aciona a sua identidade de capoeirista e constréi a memdoria
que vai balizar o seu projeto de reinsercao material e simbdlica no mundo da Capoeira. Ou

seja, o seu passado que lhe garantiria o futuro. Conforme melhor esclarece Gilberto Velho:

Creio que toda a nogdo de projeto estd indissoluvelmente imbricada a idéia de
individuo-sujeito. Ou invertendo a colocagdo — ¢é individuo-sujeito aquele que
faz projetos. Portanto, se a memdria permite uma visdo retrospectiva mais ou
menos organizada de uma trajetoria e biografia, o projeto é a antecipacdo no
futuro dessas trajetorias e biografia, na medida em que busca, através de
objetivos e fins, a organizacdo dos meios através dos quais esses poderdo ser
atingidos. A consisténcia do projeto depende, fundamentalmente, da memoria
que fornece os indicadores bdsicos de um passado que produziu as

®! Mestre Camisa é o maior representante da vertente de capoeira chamada de “capoeira contemporinea”, que
considera herdeira da tradi¢do da “capoeira regional” de Mestre Bimba. J4 Mestre Manel é um dos capoeiristas
de Caxias que participou no Rio de Janeiro do j4 citado GCAP fundado aqui por Mestre Moraes.
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circunstancias do presente, sem a consciéncia das quais seria impossivel ter ou
elaborar projetos (Velho, 1999:101).

Na elaboragdo de seu projeto de Capoeira, Russo aciona elementos de seu passado
como capoeirista, assim como de um passado imemorial da Capoeira, coerentes com as suas
mais profundas convicgdes, como defende. Nao duvido que seja guiado por tais convicgoes,
até porque ele € visto por alguns capoeiristas como um grande “cabeca-dura”. Tal fama Russo
atribui a “incompreensdo que sofre, e por limitacdes de entender um cardter diferenciado dos
que se prendem a outros conceitos” e a rechaga. No entanto, percebo que, independente da
coeréncia que tenha ou nao com as convic¢des que Russo defende com bastante firmeza, a
selecdo e reelaboragdo que faz desses elementos do passado encontram consondncia com
demandas presentes do mundo da Capoeira no qual quer se reinserir®.

Desse passado ressurgem reelaborados o Mestre Russo € o Grupo de Capoeira do

Parque Sdo José que possibilitardo a retomada da, também reelaborada, Roda de Caxias®.
3. 1. O novo Mestre Russo

“E de Bamba/ E de Bamba aé/ Aé Capoeira é Bamba/ E de Bamba/ E de Bamba aé/
Aé, essa Roda é Bamba/ E de Bamba/ E de Bamba aé/ Aé, Mestre Russo é Bamba”
(Pedrinho de Caxias)

Durante a pesquisa aprendi que um bom Mestre de Capoeira parece ser aquele que,
além de dominar e transmitir os saberes que fundamentam a sua Capoeira o faz deixando sua
marca pessoal. No jogo, no canto, no toque, na malicia ele deve ser tnico. Para alguns, como
Mestre Russo, também na indumentaria.

Lembro-me bem de quando estive na Roda pela primeira vez e constatei, com um
certo espanto, que era aquele homem, vestido com um elegante sobretudo cinza e um chapéu
da mesma cor, o responsdvel pela Roda. Ele ndo parecia capoeirista, muito menos morador da
Baixada Fluminense. Na mesma ocasido o vi jogar, sem o sobretudo mas com o seu
insepardavel chapéu, apresentando uma 4gil e acrobdtica movimentagcdo corporal, espantosa

para alguém que parecia ja ter passado dos quarenta anos. Também o vi interrompendo

%2 Essa questdo serd melhor desenvolvida no préximo capitulo.
% Ver nas fotos do Anexo 2 as transformagdes estéticas que sofreram o Mestre Russo, seus alunos e a Roda
através do tempo .
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inimeras vezes a Roda para expor suas idéias contestatorias e histérias na Roda que dizia
estar completando 30 anos.

A maioria dos Mestres de Capoeira que conheci pareciam querer personificar alguma
imagem, que traduzisse sua marca pessoal nesse mundo. Esses “bambas” de hoje, como os de
outrora pesquisados por Salvadori (1990)% parecem fazer um uso politico do préprio corpo,
através da indumentdria e da gestualidade, constituindo assim uma identidade propria que os
fazem escapar da massificacao social que a condi¢do sdcio-econdmica que ocupam tenta lhes
impor. Mestre Russo consegue, como poucos, imprimir de forma marcante essa imagem, que
produziu para si, no imagindrio das pessoas. O pesquisador Marcelo Almeida, também

capoeirista conhecido como Esquilo do Rio, fez uma descri¢ao minuciosa dessa imagem:

A figura de Mestre Russo em uma roda de capoeira mexe com o imagindrio
dos espectadores. Russo encarna uma imagem do malandro carioca (...),
detentor do conhecimento de todos os melindres das ruas. (...) Mesmo com
roupas simples Russo consegue estar sempre elegante, normalmente usa calcas
e camisas de modelos mais tradicionais, (...) a camisa sempre para dentro da
calca tem como ajuste da cintura um contrastante cinto da famosa grife Ellus.
Os calgados normalmente estdo sempre bem limpos e conservados, coroando
todo o seu figurino, ele traz sempre a cabeca um chapéu de cor cinza, estilo
alemado feito de pelo de lebre, as vezes utiliza o estilo panamd ou um de palha
mais simples mas igualmente bem acabado. O chapéu parece ser fundido a sua
cabeca por nunca cair na hora do jogo (...). E interessante observar os
espectadores da roda quando Russo fica de cabeca para baixo “plantando
bananeira” na hora do jogo, e ainda assim seu chapéu se mantém inabaldvel,
0s comentdrios e sorrisos produzidos pela platéia sdo imediatos (Almeida,
2004:65).

Ele, como ouvi certa vez de uma capoeirista, “parece ter saido de um livro de
histéria”. Ou seja, parece ser de outro tempo. Mestre Russo consegue corporificar a imagem
do passado, de quando capoeiristas andavam malandramente de chapéu, disfarcando a forca
de golpes e navalhas que possuiam. Esse passado € até mesmo encenado por Russo em alguns
jogos, como lembra um outro capoeirista pesquisador, o inglés George Howell, conhecido

como Pintado:

Fregiientemente durante o jogo ele encurralard o outro jogador; pord e tirard
a mdo de seu bolso rapidamente simulando ter uma faca e entdo fingird
estripd-lo ou cortar-lhe a garganta, evocando a violéncia das maltas, gangues
de capoeira do Rio de Janeiro antigo. No momento seguinte ele abrird um

® Ver pags. 23 e 24.
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sorriso, o qual restabelecerd a galhofa inerente do capoeirista (Howell,
2004:11)

O uso que Russo faz da gestualidade através dessa encenagdo da navalhada e do jogo
ofensivo que possui, aliado a sua indumentdria, parece justificar a associa¢do que ja vi alguns
capoeiristas fazerem entre a Capoeira de Russo e a das maltas. A referéncia a essa Capoeira,
marcada pela valentia, aparece também no discurso de Russo. Seja nas inimeras vezes em
que relata a navalhada que recebeu durante um jogo e outras histérias de lutas reais que
aconteceram na Roda. Ou quando chama a atencdo para o aspecto de luta que entende ser
inerente ao jogo da Capoeira, onde entende haver uma fronteira t€nue entre a ludicidade e a
marcialidade dos movimentos.

Mestre Russo parece tdo cuidadoso com a sua imagem como capoeirista que até em
sua casa parece manter-se ligado a ela. Talvez porque, como ele mesmo afirma, sua casa e sua
familia sdo, até certo ponto, também uma extensdo da Roda. Lembro-me muito bem da
primeira vez que fui a sua casa e o vi fora de cena. Ou, como pude perceber depois, em outra
cena. Ja familiarizada com a sua imagem de malandro carioca nas Rodas do calgadéo(’s, me
surpreendi quando fui recebida por outro personagem. Saia o chapéu, entrava a camisa
amarrada na cabeca e a calca alinhada fora substituida por uma bermuda que acompanhava
uma surrada camiseta regata®. Depois de algumas outras visitas em que ele se apresentava
com O mesmo figurin067, identifiquei naquele Mestre Russo que abria a sua casa para a
garotada do seu bairro aprender Capoeira a mesma imagem um tanto marginal de Russo e
seus companheiros nas fotos mais antigas da Roda®®. Segundo Eliane, sua esposa, aquele é o
Jonas, seu marido. Nao o das Rodas.

Intrigada com essa mudanca dréstica de figurino, certa vez o questionei sobre ela. Sem
explicar seus motivos, confirmou o que eu suspeitava. O Mestre Russo que compde quando
sai do Parque Sao José, embora remeta a um passado anterior ao que evoca com seu figurino
marginal, é produto de um passado mais recente: o intervalo entre a antiga e a nova Roda de
Caxias, nos meados dos anos 90, quando voltou a ensinar Capoeira em seu quintal e passou a

usar o chapéu, acessorio que hoje tornou-se sua “marca registrada” no mundo da Capoeira.

% Quando comecei a fregiientar a Roda ela acontecia em um cal¢addo préximo a Praca do Pacificador (ver figura
6 do Anexo 2), que encontrava-se em obras. Apds o término dessas obras, a Roda retornou para ao Praga, onde
acontece atualmente.

% Ver figura 5 do Anexo 2.

%7 Certa vez viajamos junto com o Grupo de Capoeira Angolinha para Paraty, onde Russo participou de um
Evento deste Grupo junto a Comunidade Quilombola da Cidade. Notei que durante todo o final de semana Russo
utilizou seu figurino do Parque Sdo José. Estranhei e o questionei, pois nunca o tinha visto fora do seu bairro
sem o chapéu. Ele, entdo, respondeu que ali, no Quilombo, se sentia em casa.

% Ver figuras 3 e 4 do Anexo 2.
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3.2 Grupo COSMOS e o Retorno da Roda

“Grupo COSMOS vadeia aonde quiser/ E o grupo formado ld no Sdo José/ Grupo
COSMOS vadeia aonde quiser/ Nos jogamos embaixo, Jogamos em pé”

(Africano, integrante do COSMOS)

“Vim pra Caxias/ Pra poder aprender/ Capoeira de rua/ Pra me defender...”

(Urubu, capoeirista freqiientador da Roda de Caxias)

Desde quando Russo comecou a aprender a jogar Capoeira ele a ensina para os
meninos de seu bairro, o Parque Sdo José. Primeiro, nos ringues e rodas improvisadas nas
ruas do bairro®. Depois, no quintal de sua casa, o que o ajudou a ser reconhecido como
Mestre, ndo apenas entre os capoeiristas, mas também entre seus vizinhos.

As aulas em seu quintal sdo freqiientadas por criancas e jovens, que nao pagam
nenhum tipo de mensalidade e ainda assim o fazem com diferentes graus de assiduidade.
Russo conta que muitas comecam a fazer as aulas e, posteriormente as trocam por outras
atividades, inclusive as criminosas e religiosas — como j4 mencionei, essa parece ser uma
pratica recorrente entre freqlientadores da Roda em diferentes época. Os que permanecem
estabelecem uma relagdo bastante intima com Russo e sua familia. Entre o seu grupo de
alunos, que conheci durante a pesquisa, muitos até chamam Eliane, esposa de Russo, de mae.
Ela, alids, conta que quando casou com Jonas, em 1984, ele ja ensinava capoeira em sua casa
e sO deixou de fazé-lo no periodo seguinte a interrup¢do da Roda, em 1993, quando ficou
deprimido. Conta ainda que o retorno as aulas e as rodas em seu quintal atraiu um novo grupo
de meninos bastante interessados em aprender Capoeira. Esses meninos, segundo Eliane,
teriam sido fundamentais na recuperacdo de Russo.

Com o retorno das aulas, Russo conseguiu formar um grupo de capoeiristas
extremamente habilidosos, o que o possibilitou em 31 de Agosto de 1997 promover um
encontro de capoeiristas para celebrar a fundacdao do seu grupo de capoeira, o COSMOS.
Nesse, que seria o primeiro dos encontros que passou a realizar anualmente’’ - em todo dltimo
domingo do més de agosto — no Parque S@o José, reuniu capoeiristas de mundos distintos da

Capoeira: de capoeiristas do ainda ativo GCAP- Rio ao Mestre Camisa, do ABADA

% Ver figura 2 do Anexo 2.
" Ver figura 9 do Anexo 2.
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(Associagdo Brasileira de Apoio e Desenvolvimento da Arte-capoeira), grupo que reivindica
filiacdo a tradicdo de Mestre Bimba que tornou-se nos anos 90 o maior grupo de Capoeira do
mundo, contabilizando hoje nicleos em cerca de 30 paises.

Dessa primeira geracdo do Grupo COSMOS, ja faziam parte muitos dos capoeiristas
que tornaram-se a “linha de frente” da nova Roda de Caxias ou parte do que Russo chama de

sua quarta geragdo, como conta Eliane:

(...) entdo vieram esses meninos, que foram realmente os que ficaram. O Russo
sentiu que eles estavam ali se esforcando legal, (...) conversou com eles e falou
da roda de rua (...). Houve aquela coisa de alguns serem contra, achar que a
rua era perigosa, até que Russo falou assim: A gente vai porque eu tenho essa
experiéncia. Ai eles confiaram e foram para a rua (Russo, 2005:97).

Assim, um ano depois de sua fundacdo, o grupo COSMOS - sob a lideranga de Mestre
Russo e adesdo de seus antigos (Peixe e Velho) e novos (Big, Cigano, Gato Félix, Moreno,
Peu, Africano, Sereno, Graffit e Urso) mais fiéis companheiros - reinaugura a Roda de Caxias
em um sabado de agosto de 1998. Segundo Russo, nesse dia a Praca do Pacificador foi o
palco “da retomada brilhante da Roda Livre de Caxias. Nessa oportunidade estavam comigo
0s mestres e capoeiristas (...), que testemunharam a inclusdo de jovens capoeiristas para o
trabalho de preservacdo e continuidade da tradi¢cdo que é a Roda Livre” (Russo, 2005:96).

Embora essa Roda inaugural tenha contado com a presenca de alguns capoeiristas de
renome, as outras Rodas que aconteceram nesses primeiros anos raramente eram tao
prestigiadas. Segundo Big, integrante do COSMOS, as vezes eles nem conseguiam formar a
bateria’' e torciam para aparecer um mendigo para jogar com eles.

Mas as Rodas semanais, junto as aulas na casa do Russo e sua iniciativa de levar seus
alunos para conhecer diferentes rodas na Baixada e no Rio, fizeram dos meninos do grupo
COSMOS capoeiristas cujo valor passou a ser reconhecido pelos freqiientadores dessas rodas,
que passaram a freqiientar a Roda de Caxias com mais assiduidade. Entao, segundo Eliane, “a
roda firmou”.

Moradores do Parque Sado José e adjacéncias72, os capoeiristas do grupo COSMOS sao
rapazes na faixa dos vinte e poucos anos que trabalham geralmente longe do bairro em
atividades de baixa remuneragdo. Provavelmente ndo estariam na Capoeira se tivessem que
pagar uma mensalidade pelas aulas, mas retribuem o trabalho de Russo através da

colaborag¢do na produ¢do da Roda. O que implica em treinar e comparecer na Roda nas tardes

! Para formar, por completo, a bateria da Roda sdo necessdrias 0ito pessoas.
2 Ver integrantes do COSMOS no Parque So José nas figuras 11 e 12 do Anexo 2.
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de domingos e no Evento Anual do COSMOS, assim como nas Rodas e Eventos de outros
grupos de Capoeira que freqiientam a Roda” . Poucos conseguem cumprir essa intensa
agenda. A maioria dos alunos de Russo tem dificuldade em conciliar trabalho,
relacionamentos pessoais e Capoeira, tornando a presenga deles nessas atividades do
COSMOS bastante irregular. Entdo, para boa parte dos integrantes do COSMOS que hoje
raramente consegue comparecer aos “treinos”’* durante a semana, a Roda Livre tornou-se o
principal meio de aprendizagem da Capoeira. Embora cobre a presenga de seus alunos nos
treinos e valorize os ensinamentos que nesses momentos transmite para eles, Russo entende
que jogar na Roda € uma fundamental complementa¢cdo, mesmo para os iniciantes e aqueles
pouco assiduos aos treinos. Russo incentiva seus alunos a jogar o méximo que for possivel na
Roda. Essa marcante presenca dos alunos de Russo na Roda pode ter provocado a impressao
em um freqiientador mais esporddico de que a Roda Livre de Caxias vinha se transformando
na Roda do COSMOS, como ouvi certa vez. De fato, em alguns domingos a Roda pode passar
essa impressdo, mas quem a freqilienta regularmente, como eu nos ultimos trés anos, pode
perceber que ndo. Russo procura inculcar em seus alunos que eles sao “herdeiros” da Roda e
responsaveis também em zelar por ela e eles procuram, dentro das limitagdes apontadas, fazé-
lo. Mas, talvez até devido a essas limitagdes, vejo que a Capoeira produzida pela Roda tem
como marca a grande variabilidade de seus freqiientadores. Um dia ela pode estar mais “do
COSMOS”, em um outro “mais angoleira” ou “mais regional”.

Assim como Russo compds um figurino para o papel de Mestre que representa,
também o fez para essa sua nova geracdo de alunos. Camisetas nas cores branca e verde, com
o simbolo do grupo (em preto, verde e branco) junto a sua data de criacdo e o nome de Russo
- identificado como Zelador Cultural no lugar de Mestre - foram produzidas com a ajuda de
um capoeirista da zona sul carioca, proprietdrio de uma confec¢do, cujo logotipo foi
estampado nas costas das mesmas. Porém elas raramente sdo utilizadas nas aulas e na Roda
Livre de Caxias, quando os alunos de Russo se apresentam com suas roupas do dia-a-dia,
incrementadas com um ou outro adereco que os personaliza — como a boina do Urso, os
lencos do Gato ou os colares do Graffit. Apenas em ocasides especiais — como 0 aniversario

do grupo e da Roda, comemorados com a presenga de muitos visitantes € nas visitas que

" Tais quais as coletividades polinésias investigadas por Marcel Mauss em seu cldssico “Ensaio sobre a
Déadiva”, no mundo da Capoeira a reciprocidade € um valor que pode promover ou desfazer aliancas.
™ Treino é uma categoria nativa empregada para designar as aulas de Capoeira.
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fazem as rodas de outros grupos — Russo orienta que se apresentam com as camisetas, que
costumam ser acompanhadas de calcas brancas e cinto’.

Até pouco tempo atrds o COSMOS vinha tentando consolidar a formacdo de um
nucleo em Niterdi, através de um dos grandes colaboradores de Russo na produgao da Roda e
de seu livro, o capoeirista Buja?lo76 — reconhecido por Russo como Zelador Cultural do
COSMOS-Niterd6i. Hoje esse nicleo encontra-se desativado77, mas um outro nuicleo no bairro
carioca de Santa Teresa vem sendo formado desde o ano passado. A partir do contato com um
morador do bairro interessado em aprender Capoeira com Russo, o COSMOS passou a
desenvolver treinos e rodas regularmente no quintal da casa desse seu novo aluno. Durante o
meu trabalho de campo presenciei ainda a incorporagdo de um outro novo componente do
COSMOS cujo perfil se diferencia bastante dos meninos do Parque Sao José. Trata-se do
capoeirista inglés Daren Lee, conhecido como Faisca que, além de participar dos treinos e das
rodas, produz um documentério sobre o Mestre Russo, intitulado “O Zelador”. Atualmente
Faisca encontra-se em Londres, onde finaliza seu documentario’®, que pretende exibir ainda
neste ano de 2007.

A propésito, Russo mesmo reconhecido no mundo da Capoeira como Mestre, diz
preferir ser chamado de ‘Zelador da cultura”. Tal atitude parece-me reflexo do
comportamento subversivo que tem marcado a trajetéria de Russo. Mas, apesar da aparente
rebeldia em relac@o a estrutura social bastante hierarquizada da Capoeira, Russo, na pratica,
ocupa plenamente seu status de Mestre. E reproduz, em seu grupo de Capoeira, essa estrutura
hierarquica da Capoeira. No COSMOS ha o “Aluno iniciante” que se tornard “Aluno
iniciado” somente apds uma “cerimOnia de iniciagﬁo”79. E apenas quando o aluno €
autorizado por Russo a treinar outros alunos ele passa a ocupar o status de “Professor”. E
acima desses estdo os Zeladores/ Mestres do COSMOS: os mais antigos e fiéis companheiros
de Russo na Roda, Peixe e Velho; Além do ja citado Bujdo e, claro, do “Zelador dos
Zeladores” Russo.

Na reelaboragdo de seu Grupo de Capoeira e da Roda que marcou a sua "vida

capoeiristica" e da qual assumiu a lideranca, Russo dialoga com diversos elementos das

> Ver figura 10 no Anexo 2.

76 Bujdo, cujo nome de batismo é David Bassous, também é pesquisador e defendeu uma dissertacio de mestrado
sobre a Roda de Caxias, onde parece exercer também uma funcido préxima do que Gramsci classificou de
“intelectual organico”.

7 Neste ano, de 2007, Bujdo j4 nio freqiienta e contribui tanto com o trabalho de Russo quanto antes.

8 O trailer do documentario encontra-se no site www.o-zelador.com

" Chamadas de “batizado” pelos seguidores da tradicio de Mestre Bimba, essas cerimonias de iniciacio ndo
costumam acontecer nos grupos dos capoeiristas “angoleiros” que freqiientam a Roda de Caxias. Designam os
“rituais de passagem” que marcam a passagem do aluno de “iniciante” para “iniciado” na Capoeira.
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tradi¢des das Capoeiras Regional e Angola. A cerimOnia de iniciacdo, mencionada acima, é
comum aos Grupos alinhados na tradicao de Mestre Bimba. J4 a quantidade e disposicdo dos
instrumentos da roda (Os berimbaus gunga, médio e viola, atabaque, dois pandeiros, reco-reco
e agogd) coincidem com os procedimentos estabelecidos pela tradicdo de Mestre Pastinha .
A movimentagdo corporal de Mestre Russo e seus alunos também demonstra esse hibridismo
ao utilizar movimentos caracteristicos dessas duas escolas de Capoeira.

Mestre Russo, no entanto, nega que siga qualquer uma das duas tradicdes, pois
defende que no Rio de Janeiro elas nunca existiram conforme as elaboracdes de Mestres
Bimba e Pastinha. Como veremos no préximo capitulo, Russo se posiciona contrario a divisao
da Capoeira entre o que ele chama de vertentes “regional” e “angola”. Para ele existe “a
Capoeira” e cada Grupo a vai moldando de sua forma particular. Essa visdo, bem holistica, da
Capoeira estd expressa no significado que atribui ao nome de seu grupo: “Cosmos é sinonimo
com o universo da capoeira. Em realidade é um trabalho para respeitar diferencas. Na
capoeira hd versoes diferentes da mesma coisa que sdo opostas umas das outras. O objetivo
do Cosmos ¢ integrar as pessoas. Na realidade todas as versoes juntas formam a coisa que é
Capoeira” (Russo, 2005:114).

O capoeirista Querido de Deus romanceado por Jorge Amado € citado por Pires (2001)
como “autoridade das ruas” a quem coube a tarefa de ensinar aos “Capitdes da Areia” “os
Sfundamentos da cultura da capoeiragem que, finalmente, os ajudariam a transitar entre o
imbricado mundo da ordem e da desordem” (Pires, 2001:211). Também Russo parece ter
assumido tarefa similar ao levar um grupo de temerosos meninos do Parque Sdo José®' a
reativar a Roda de Rua, que a partir de entdo pretendia zelar. Esses meninos que formam o
COSMOS vém aprendendo com Russo e a Roda Livre de Caxias ndo apenas 0s movimentos
da capoeira, mas uma “movimentacdo social” para lidar com os cruzamentos e as fronteiras

entre esses distintos grupos sociais que hoje passam pelo mundo da Roda.

% Ao analisar fotos da antiga Roda de Caxias — comparando, por exemplo, as figuras 3 (a Roda em 1975) e 4 (a
Roda em 1984) com a figura 18 (a Roda em 2005) no Anexo 2 - passei a suspeitar que esse procedimento tenha
sido adotado apds a retomada da Roda. Russo nega veementemente que a adoc¢do desse procedimento tenha
relacdo com Mestre Pastinha e afirma que a formacao da orquestra com os berimbaus gunga, médio e viola é a
mesma desde o surgimento da Roda.

#! Ver fala de Eliane, esposa de Russo, na pagina 49.
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4. RODA LIVRE DE CAXIAS: DO MARGINAL PARA O TRADICIONAL

Embora nao tenha dados mais precisos sobre como a Roda de Caxias do passado —
cujo “‘patrimdnio” precisa ser ‘“zelado”, segundo Russo - era representada por seus
freqlientadores na ocasido, hoje ela é enfaticamente apresentada por Russo como “cultura” e
“tradi¢do”, palavras que em seu discurso aparecem, muitas vezes, como sindnimos. O que
sugere que, em seu entendimento, cultura é o que “tem uma tradicdo”. E tradicdo “tem quem
tem historia”. Assim, as histérias da Roda e de Mestre Russo que apresentei aqui constituem
releituras de um passado que no presente tornam-se miticas para aqueles que identificam
nesse passado tradicdes culturais.

Nas conversas informais que tive com freqiientadores antigos da Roda pude observar
que esse seu passado parece ter sido registrado pela memoria desses capoeiristas como um
periodo marcado pela violéncia, tanto em relac@o a episddios de repressdo a Roda quanto aos
jogos mais ofensivos que aconteciam. Russo muitas vezes se esquiva em comentar mais
abertamente sobre essa violéncia, pois, segundo ele, se o fizesse poderia até mesmo prejudicar
a vida de algumas pessoas envolvidas nesses episddios passados. Porém, freqgiientemente a
menciona em seus discursos, alimentando na imaginacao de seus ouvintes curiosidades sobre
essa época, que segundo relato de Mestre Velho - um dos mais antigos capoeiristas da Roda
que até hoje a freqiienta com bastante assiduidade - “o bicho pegava”. Como na narrativa de

Russo, extraida de seu livro:

Hoje eu tenho em meu corpo cicatrizes de lutas corporais que tive em
desigualdade com lutadores que se muniam de canivetes e navalhas.
Chegavam na roda, as vezes, armados de revolveres e pistola para querer
bagungar, sem obterem, portanto, sucesso. As cicatrizes sdo testemunhos da
nossa experiéncia em defender com honras o que entendemos ser para nos, as
Expressoes da Roda Livre, algo muito importante.

Penso, ainda, que essa manifestacdo popular deveria ser considerada por
todos um patrimonio cultural, pois, através dela, mesmo com todas essas
dificuldades, estamos devolvendo ao povo o que ao povo pertence, isto é, a sua
propria cultura (Russo, 2005:64).

Pois € marcada pela defesa do que seria seu maior “patrimonio cultural” de forte apelo
simbdlico, a sua historia de luta pela liberdade de expressdao, que a rebatizada “Roda
Livre de Caxias” inicia uma nova histéria em 1998, quando volta as ruas do municipio. E,
como respondeu Russo quando perguntei se as brigas e confusdes ainda aconteciam com a
retomada da Roda: “Ah, nao. Ela agora é uma Tradi¢ao”. A seguir procurarei analisar como

essa manifestacdo cultural transitou do marginal para o tradicional.
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CAPITULO IV - O MUNDO QUE RODA NA RODA: INTERPRETANDO A RODA
LIVRE DE CAXIAS

Neste capitulo tentarei analisar as releituras do passado feitas no presente por Mestre
Russo ao elaborar seu Projeto de Capoeira. E como o mundo contemporaneo vem permitindo
a essas releituras constituir identidades positivas para o Mestre, a sua Roda e a sua versdo da

Capoeira outrora marginalizados.

1. PROJETO DA RODA LIVRE DE CAXIAS: MEMORIA E IDENTIDADE
ESPACIAL

“Doeu, doeu no peito/ Mas também ndo tive jeito, com tamanha ingratiddo/ Vocé
falou, eu vou ficar do lado certo e tomou a decisdo/Eu me calei e sai sem dizer nada/ Ja
tive uma vida atrapalhada e muita inflamacdo

E o berimbau, esse amigo companheiro/ Que durante uma vida inteira s6 me trouxe
emocgdo/ Se eu chorar, me perdoe meus amigos/ Eu tenho a alma ferida e um sofrido
coragdo

E 0 meu canto é navalha afiada/ E uma mal que nunca sara e por isso estou sentido/
E por isso estou sentido e por isso estou sentido

Eéum “a”, esse “a” é de amor/ E o0 “b” do berimbau/ E 0 “c” da capoeira/ E é o
“d” do dia que eu nasci/ Muita coisa eu vivi e hoje eu posso cantar/ E ldldé ldlaé ld lda é
lalaélalaéldaldaeéla”

( Ladainha de Mestre Russo)

“Chama o povo pra ver/ Chama o povo aé/ Berimbau td tocando/ Chama o povo pra ver/
Chama o povo aé/ Pandeiro marcando/ Chama o povo pra ver/ Chama o povo aé/ O
Atabaque firmando/ Chama o povo pra ver/ Chama o povo aé”

(Louvagdo de Mestre Russo)

A “ladainha” € um tipo de misica, presente na Capoeira, que geralmente expressa
sentimentos em relacdo a algum acontecimento triste do passado (sdo muitas as ladainhas

sobre a escravidao, por exemplo), cuja superacao € celebrada através da “louvacdo” que segue
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ao final do lamento. Como se o capoeirista estivesse sempre dando a volta por cima nas
dificuldades da vida.

Inimeras vezes ouvi Mestre Russo cantando a ladainha acima. Em todas elas pude
observar a forte emoc¢ao que ela parece causar em seu intérprete. Essa emocdo — de magoa,
de acordo com seu titulo - exprime sentimentos de perda, injustica, revolta e superagdo que
norteiam a can¢do e também o passado rememorado por Russo. E, como chama a aten¢do
Gilberto Velho (1999), a emog¢ao é um componente presente na producdo da memoria que
fundamenta projetos e esses fundamentam identidades presentes: “As circunstancias de um
presente do individuo envolvem, necessariamente, valores, preconceitos e emogoes. O projeto
e a memoria associam-se e articulam-se ao dar significado a vida e as agées dos individuos,
em outros termos, a propria identidade” (Velho, 1999:101).

No projeto de capoeira de Mestre Russo a memoria parece ocupar um lugar central.
Desde a encenagdo de um passado que a indumentdria e o jogo de Russo produzem até uma
certa obsessdo que demonstra em registrar sua trajetéria e da Roda, perceptivel em seu
empenho na publicacdo de seu livro e na sua relacdo com os registros fotograficos dessas
trajetdrias, que vem arquivando cuidadosamente em intimeros dlbuns que demonstra grande
prazer em mostrar para as pessoas. Russo mostra-se também extremamente acolhedor aqueles
que o procuram para documentar o Mestre e sua Roda. Durante os trés anos de minha
pesquisa foram produzidas duas monografias de bacharelado e uma de mestrado sobre a
Roda, além de um documentério atualmente em fase de finaliza¢do. Russo diz ainda que suas
memorias ndo se esgotaram no primeiro livro e que pretende langar outros, sendo o préximo
um livro que contextualiza suas letras de Capoeira e poesias com histdrias e fotos dos lugares
aos quais elas se referem, que ja vem sendo escrito.

Russo valoriza bastante o fato da Roda estar sendo pesquisada e documentada. Mas
em certos momentos desdenha desse tipo de producdo, especialmente a universitaria. Ele diz
confiar muito mais no “saber do povo”, de “quem vive a histéria”. Ou seja, o seu saber de
registrar a “cultura”, termo muito presente em sua fala quando se refere a Capoeira. Tanto
que, junto a realizacdo semanal da Roda e a manutencdo do Grupo COSMOS, a produgdo e
circulagdo de suas idéias através desses diversos registros parecem constituir a base de seu
Projeto de Capoeira, que tem objetivos simboélicos e materiais: o reconhecimento de seus
pares e a possibilidade de viver (economicamente) apenas da Capoeira, o que poucos Mestres
de Capoeira conseguem. No inicio de meu trabalho de campo, Mestre Russo trabalhava como
seguranca para uma firma. Um pouco antes do langcamento do livro ele saiu desse trabalho e

vem conseguindo, a duras penas, manter-se basicamente com o dinheiro das vendas do livro e
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. .. . . . 2
das viagens que faz para ministrar oficinas de calpoelral8

a convite de outros grupos de
Capoeira no Brasil e no exterior. As viagens estariam, de acordo com a conceituagdo de
Gilberto Velho (1999), dentro do campo de possibilidades de Russo. Ou seja, seu projeto esta
inserido em uma dimensdo sociocultural constituida de outros projetos individuais ou
coletivos, com os quais Russo vem interagindo buscando viabilizar essas possibilidades.

Hoje o mundo da Capoeira no qual Mestre Russo e a Roda Livre de Caxias vém
conseguindo se inserir é marcado pela valoriza¢ao de projetos de Capoeira que produzem, nao

apenas bons jogos e jogadores, mas uma memoria que fundamente uma identidade cultural

considerada tradicional.

1.1. A Identidade outsider da Roda Livre de Caxias

Como os “calpoeiras”83 de outrora, Mestre Russo e seus companheiros de Roda
demonstram uma forte identificacdo com as suas localidades de origem ou, segundo Salvadori
(1990), os seus “pedacos”. Pude observar que, mesmo sem carregar “Caxias” no nome - como
os Mestres Russo e Pedrinho® - muitos capoeiristas caxienses costumam enfatizar esse laco
com bastante orgulho. Em seu livro e em todo o material de divulgagdo do mesmo, o Mestre
apresenta-se simplesmente como “Russo de Caxias”, abrindo mdo de seu titulo de Mestre e
enfatizando o estreito vinculo de sua trajetéria com a da Roda, com a qual compartilha
orgulhosamente o “sobrenome”. Nessas trajetdrias, segundo Russo, ele e seus companheiros
de Roda parecem ter ocupado, em diferentes momentos, uma posi¢ao “marginal” ou outsider
em relacdo a grupos estabelecidos, com o0s quais se relacionavam. Como a Capoeira de

academia e as Capoeiras angola e regional — que Russo chama quando questiona seus

3 3

“fundamentos”, respectivamente de “sistema académico” e de “vertentes”. Esses sistemas
desempenhariam papel de opressores, como foram os feitores em relacdo aos escravos durante
a escravidio, relatou-me Russo em certa ocasiao. Pois através dos chamados “fundamentos”

dos Grupos que os seguem, compartilham normas e lembrancas consideradas por eles

2

82 “Oficina” é a categoria nativa empregada para designar aula de Capoeira ministrada geralmente por um Mestre
ou Professor convidado pelos organizadores das oficinas. Geralmente os alunos que participam de uma oficina
pagam por ela e esse valor pago € revertido parcialmente ou integralmente em um caché para a pessoa que
ministra a oficina. Hoje o convite para ministrar oficinas dentro e fora do Brasil € uma das principais fontes de
renda de Mestres e Professores de Capoeira.

% Apresentados no Capitulo II.

% Conhecido em Caxias como Pedrinho “Boneca de ferro”, levou para a Argentina e para o México, onde tem
ensinado Capoeira, o sobrenome local, tornando-se conhecido como “Pedrinho de Caxias”.
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superiores aos demais. Como o estabelecimento das chamadas “linhagens de capoeira”gs, cujo
pertencimento € reivindicado pelos grupos que almejam estabelecerem-se como integrantes de
uma determinada “vertente” de Capoeira. Nesse sistema, aqueles que nao conseguem ou nao
almejam reconhecimento desses vinculos e “ficam de fora” das linhagens sdo inferiorizados
pelos que “estdo dentro”. Mestre Russo assume ocupar esse lugar “de fora” das linhagens e
até demonstra orgulhar-se dessa posicdo, como quando Russo relatou-me que, aborrecido
sobre o questionamento de uma capoeirista estrangeira sobre qual seria sua linhagem na
Capoeira, respondeu: “Minha linhagem? E a Capoeira marginal’.

Mestre Russo e sua capoeira de rua parecem ‘“marginais” perante um mundo da
Capoeira predominantemente institucionalizado desses estabelecidos. Porém essa posi¢cdo
marginal que Russo ocupa ndo o imuniza da institucionalizacdo, ja que a sua existéncia — ou
“resisténcia”’, como afirma — hoje estd vinculada as relacdes que mantém, e que ora preza ora
despreza, com esses estabelecidos. Talvez devido a essas relagdes e a necessidade de se
inserir nesse mundo da Capoeira mais institucionalizado que Russo venha aderindo a algumas
regras do jogo desses estabelecidos, como uma maior organizacdo do seu grupo de Capoeira
(o que inclui os ja mencionados uniformes, cerimdnias de iniciacdo, hierarquia, etc.) e da
Roda que produ286. E esses estabelecidos, se ja ndo rejeitam mais a capoeira outsider de
Russo como no passado, também a prestigiam de forma bastante ambigua, legitimando-a ou
ndo, de acordo com os interesses em questdo. O mundo da Roda Livre de Caxias parece ser
resultado também dessas relagdes, ora conflituosas ora cooperativas, que mantém com o
mundo desses estabelecidos. Logo, a capoeira que produz vai refletir essas alteridades,
constituindo uma identidade calcada na diferenciacdo que reivindica em relacdo a esses
grupos.

Por outro lado, o mundo da Roda Livre de Caxias hoje é composto por capoeiristas,
que ao compartilharem um “reservatorio de lembrancas” e “normas de respeitabilidade” os
tornam um grupo estabelecido de forte coesdo interna. A “familia de Caxias”, a qual Russo
constantemente refere-se ao apresentar alguns freqiientadores assiduos da Roda, diferencia-se
de seus visitantes esporadicos. Esses, mesmo sendo recebidos por Russo de forma amistosa,

ocasionalmente sdo tratados como outsiders por parte de alguns membros da “familia”,

% Como os moradores de Winston Parva estudados por Elias (1994), também os capoeiristas se diferenciam por
seu vinculos com seus antecessores, cujo prestigio social os coloca como fundadores de linhagens disputadas por
supostos herdeiros . Entre os capoeiristas o pertencimento a uma linhagem encabecada por Mestre Bimba ou
Mestre Pastinha, por exemplo, € alvo de disputas entre grupos e Mestres em busca de credibilidade perante seus
pares. Assim, um grupo cujo Mestre tenha sido aluno de um aluno de Mestre Pastinha ou de Mestre Bimba tende
a investir nessa filiagdo como fonte de prestigio social.

% As fotos no Anexo 2 revelam bem essa maior organizagio no presente em relacio ao passado.
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através de comentdrios estigmatizantes e algumas ocasionais atitudes de desprezo ou
exclusdo. Ou seja, assim como os moradores de Winston Parva, freqiientadores da Roda
Livre de Caxias parecem se diferenciar por acreditarem que suas origens, lembrancas e
condutas ndo sao as mesmas, em termos substancial e valorativo. Cabe observar que as
transformag¢des no mundo da Capoeira que a Roda Livre de Caxias expressa parecem alterar a
correlacdo de forcas entre seus freqiientadores, transformando assim os papéis que assumem
nesse universo. Pois nesses ultimos trés anos em que observei a Roda notei alguns
estabelecidos tornando-se outsiders e vice-versa, mesmo que ocasionalmente.

Atualmente, devido a for¢ca que sua capoeira outsider conquistou entre segmentos da
Capoeira, Mestre Russo enuncia suas representacdes sobre origens, lembrangas e condutas de
uma Capoeira, cuja cultura ele diz zelar. Amante da palavra, Russo a profere com bastante
seguranca nas rodas, nos treinos, nas palestras e nos diversos cadernos que vem acumulando
com suas idéias sobre a Capoeira e os mais diversos aspectos da vida que enxerga a partir dela
- ele afirma ter sido a Capoeira sua escola.

Desses cadernos de idéias surgiu seu livro langado em julho de 2005, cujo titulo —
“Capoeiragem- Expressdes da Roda Livre” - revela muito sobre o significado que ele quer
imprimir a sua Capoeira. Ou seja, a sua identidade de capoeirista, como ele mesmo nos
explica:

Aqui a utilizacdo da expressdo ‘capoeiragem’ refere-se a vida de capoeira ou
a vida que leva um capoeirista dedicado, independente de sua vertente
(angola, regional e outras) e quando denomino alguém com tal adjetivo com
todas as letras C-A-P-O-E-I-R-1-S-T-A na minha concepg¢do, refiro-me a
alguém que definiu em si mesmo (na sua alma) esta cultura que é simbolo de
resisténcia contra equivocos das discriminacoes e das injusticas sociais
(Russo, 2005:10).

Embora Russo sempre reafirme a identidade da Roda Livre como uma roda “de
capoeira” e a dele como “capoeirista”, hoje a capoeira que produzem estd estreitamente
relacionada a insercdo de Russo numa rede de relacdes entre capoeiristas da vertente Angola.
Tanto que capoeiristas dessa vertente parecem ser os principais interlocutores de Russo na
selecdo das memorias presentes em seu livro, tanto nos relatos que convergem quanto nos que
divergem da tradi¢do construida por esse grupo de capoeiristas que se auto-reconhecem como
“angoleiros”. Mesmo mencionando e valorizando também capoeiristas de outras vertentes em
seu livro, foram Mestres e discipulos da Capoeira Angola carioca — que, segundo Russo,

foram capoeiristas da Roda de Caxias antes de se definirem como angoleiros - os mais
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lembrados. Por sua vez, foram eles que, junto ao Mestre Russo e seu grupo COSMOS,
ajudaram a viabilizar a primeira tiragem do livro e seu lancamento oficial.®’

Nas inimeras Rodas que observei nos dltimos trés anos, pude perceber essa presenca
predominante de alunos desses antigos freqiientadores da Roda, hoje convertidos na’vertente
angola”. O que a faz ser reconhecida por muitos como uma Roda de Capoeira Angola. No
entanto, diferente das muitas Rodas identificadas por seus realizadores como “de Capoeira
Angola” que observei nesse mesmo periodo, a Roda Livre de Caxias costuma receber uma
diversidade de capoeiristas bem maior que essas Rodas de angoleiros. Em Caxias esses
capoeiristas de diferentes estilos costumam dividir o espagco da Roda também com
“capoeiristas de ocasido” que compartilham a rua com a Roda: criancas, mendigos, bébados e
cachorros, o que ouvi serem presencas comuns em Rodas de rua

Mestre Russo reconhece o fato e valoriza a presenca dos angoleiros na Roda - assim
como de capoeiristas de qualquer outra vertente, segundo ele - mas € bastante enfatico quanto
a identidade da Capoeira que ensinou a seus alunos: Nem angola nem regional, € Capoeira de
Caxias. Segundo Russo, essa Capoeira se caracterizaria por ser uma “Capoeira de alma” e foi
construida pelos capoeiristas que ele identifica em seu livro como “expressdes da Roda
Livre”. Hoje muitos deles estdo ensinando Capoeira no Rio de Janeiro e/ou no exterior € sao
seus alunos, brasileiros e estrangeiros, que constituem a maior parte dos freqiientadores da
Roda atualmente. Ou, segundo Russo, os “legitimos herdeiros dessa tradicdo que é a Roda
Livre”.

Nas enuncia¢des de Russo, essa identidade espacial — “de Caxias™ - seria uma forma
de resisténcia contra o que entende como sistemas opressores dentro da Capoeira, que
procuram formatd-la, tirando sua liberdade de expressdo: as supracitadas “academias” e
“vertentes”. Ele afirma ainda que a Capoeira se define na alma e nao nos rétulos, expressos
outrora nas carteirinhas da CBP exigidas pelas academias e hoje nas linhagens tdo valorizadas
na divisdo da Capoeira por vertentes.

Ser de Caxias seria, na reelaboraciao de Russo, ser LIVRE, ja que até rebatizou a Roda
com esse qualificativo. Como ele mesmo diz: “Na verdade o que inspirou o nome de batismo

da Roda foi o fato de unir e (re) unir pessoas de diferentes escolas de capoeiragem e de seus

¥7 Ocorrido entre os dias 21 e 24 de Julho de 2005 nos espacos de diferentes grupos que na ocasido compunham
o mundo da Roda Livre de Caxias: o Cosmos de Niter6i; a Associagdo de Capoeira Angola Marrom e Alunos e o
Grupo de Capoeira Angolinha, respectivamente nos bairros da zona sul carioca Leme e Jardim Botanico e

finalmente junto ao Cosmos em Caxias. Ver figuras 18, 19 e 20 do Anexo 2.
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segmentos, tais quais as suas diferentes vertentes na contemporaneidade‘g‘g”. Para ele, o
capoeirista precisa “buscar uma forma livre de se expressar e traduzir o seu momento” %0
que os ‘“‘sistemas opressores”, sejam eles as ACADEMIAS formatadas pelo Regime militar no
passado ou as VERTENTES ‘“Angola” e “Regional” no presente, vém impedindo com o
excesso de “enquadramentos” que impdem aos capoeiristas. Na Roda Livre de Caxias -
diferente de muitas Rodas, inclusive de rua® - os capoeiristas seriam mais livres por diversos
motivos. Por exemplo, mais livres dos uniformes, que utilizam por op¢do e nao por
imposicdo. Mais livres das limitagdes gestuais que as vertentes impdem ao formatar a
movimentagdo de seus capoeiristas. Mais livres ainda para escolherem ou serem escolhidos
como adversdrios de qualquer capoeirista que estiver na roda” e jogar durante o tempo que a
dinamica da roda permitir e ndo apenas com aquele jogador e durante o tempo que o
responsével pela Roda determinar’® - ou seja, até que um capoeirista que esteja na Roda
resolva interromper o jogo escolhendo um dos dois jogadores para iniciar um novo jogo ou
até que um dos jogadores resolva interromper o jogo, dando lugar a um novo jogador. Nesses
chamados “jogos de compra”, que predominam na Roda Livre de Caxias, hda uma grande
varia¢do quanto a duracdo e tipo de movimentacao de cada jogo, que pode ser mais curto ou
longo, “contido” ou “agressivo”, de acordo com o gosto dos jogadores — 0s que estdo jogando
e tocando no momento - e da audiéncia da Roda. Essa maior liberdade teria sido conquistada
nas lutas vencidas pela valentia da “Capoeira de Rua”, da qual Russo afirma ser representante.

E essa Capoeira de rua se diferenciaria da Capoeira (de academia) na rua também pelo
que Russo chama, em seu livro, de “expressdes do povo”. Ou seja, o povo que € chamado por
Russo para se aproximar da Roda quando canta “chama o povo pra ver” ou quando “passa o
chapéu” recolhendo as contribui¢des voluntdrias dos muitos transeuntes que param para
assistir a Roda. Muitos até o fazem com mais assiduidade que muitos capoeiristas da Roda,
como o Seu Luis, um Senhor que relatou-me freqiientar a Roda desde a década de 80 e que
costuma sair de casa aos domingos exclusivamente para assistir aos seus jogos. Como artistas
de rua, os capoeiristas que vém fazendo a histéria da Roda de Caxias, sempre contaram com a
companhia fiel do publico de transeuntes das Pragas e Largos por onde passaram no Centro do

municipio. Esses colaboram com a aten¢do aos jogos, muitas vezes comportando-se como se

% Entrevista realizada em abril de 2007.

% Idem.

% Mestre Russo diz haver uma grande diferenga entre uma “roda de rua” e uma “roda de academia na rua”.

1 O que ndo aconteceria nas rodas “fechadas”, seja por acontecerem em academias ou por serem freqiientadas
apenas por capoeiristas da mesma vertente. Na Roda Livre, segundo Russo, “vocé nunca sabe quem vai entrar
pra jogar” e cita os mendigos, cachorros e até mesmo “espiritos de rua” que ja viu entrarem na Roda.

*20 que Russo chama de roda com “joystick™, referindo-se ao controle remoto de video games.
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estivessem nos ringues de “telecatch”, elegendo seus herdis e vildoes. E, apesar da baixa
condi¢do sécio-econdmica que demonstram, ddo as suas contribuicdes financeiras, algumas

vezes bem generosas, ao “chapéu”93

que Russo sabiamente passa nos momentos em que a
Roda estd mais cheia ou que a platéia mostra-se mais entusiasmada com os jogos. Embora nao
tenha conhecido a Roda antes dela ser interrompida em 1993, pude perceber através de
fotografias da Roda durante as décadas de 70 e 80 que ela parecia contar com um nimero bem
maior de transeuntes que nos dias de hoje. Mas, mesmo de forma mais timida, continuam
marcando presenca na Roda. Presenca essa que € bastante valorizada por Russo, que muitas
vezes dirige seu discurso a eles ressaltando que a capoeira a eles pertence ou que a capoeira
“estd na alma das pessoas” e que considera muitas pessoas que ndo entram na roda para jogar
“muito mais capoeirista que muitos jogadores de capoeira”. Também ndo € raro Russo
apresentar alguns expectadores mais assiduos, que sdo salvados com palmas pelos
capoeiristas. Essa valorizacdo pode ser percebida ainda no nome que elaborou para o evento
anual do Cosmos: “Encontro de Capoeiristas e simpatizantes da Arte Capoeira”.

A Capoeira quando aprendida e praticada na rua seria também uma grande “escola de
malandragem” para sobreviver aos melindres da vida urbana. Se observarmos a trajetéria de
outros capoeiristas ligados a rua podemos perceber uma certa consonancia com o perfil
socio-econdmico e ideoldgico de Russo e muitos de seus companheiros de Roda - que outrora

4

se reconheciam como “capitdes do asfalto”, segundo Russo.”* Desde os “escravos

carregadores de capi” que ganhavam uma certa autonomia temporal e espacial na busca pela
sobrevivéncia até os diversos capoeiristas da Roda de Caxias que soube ter exercido a
profissdo de vendedor ambulante, nota-se uma certa preferéncia pelo chamado trabalho
informal ou como chama Salvadori (1990) o “viver sobre si”. Também os processados pelo
crime de capoeiragem durante as primeiras cinco décadas da Republica brasileira, segundo
Pires (2001), exerciam, predominantemente, as mais diversas atividades ligadas a rua. Nao ser
escravo do trabalho parece ser um ideal caro a muitos desses capoeiristas, 0 que ainda
segundo Salvadori (1990), poderia lhes garantir uma tdo prezada maior liberdade em dispor
do tempo e do espaco urbano. O que ndo conseguiriam se exercessem o trabalho disciplinado
que caracteriza o emprego formal. Lembro-me bem das muitas queixas que ouvi de Russo
sobre as limitagdes que seu emprego formal em uma firma de seguranga, onde se mantinha na
funcdo de bombeiro brigadista, impunha a sua vida de capoeirista. Embora trabalhasse por

plantdes, essa atividade profissional regular muitas vezes o impediu de aceitar trabalhos de

% No caso da Roda, o “chapéu” geralmente é um pandeiro ou a cabaga de um berimbau.
% Ver pégina 40.
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Capoeira e ndo lhe liberava muito tempo para dedicar-se ao oficio de escritor como gostaria.
Hoje voltou a “viver sobre si” como na juventude quando vivia das apresentacdes de Capoeira
e dos chamados “bicos™®. O que o possibilitou, quando jovem, usufruir mais intensamente
das ruas de Caxias e do Rio de Janeiro, aprendendo com as tantas pessoas’® que conheceu nas
rodas de Capoeira, de samba e até mesmo na antiga “zona do mangue”97 e hoje o possibilita
ocasionalmente passar algumas horas do dia tomando chope no “Beco do Rival”®® onde, diz,
diverte-se e aprende muito com as pessoas que encontra ld. Segundo um dos mais antigos
freqiientadores da Roda que ainda a freqiienta, o Velho, “viver pelas ruas” era comportamento
padrdo para capoeiristas da Roda durante as décadas de 70 e 80. Em conversa informal, Velho
declarou que “antigamente ninguém gostava de trabalhar”, listando uma série de nomes de
capoeiristas que conseguiam manter-se sem trabalho formal por viverem com os pais e/ou
pelos “bicos” que faziam quando precisavam. Para Velho, esses capoeiristas s6 passavam a se
preocupar em conseguir emprego quando “arranjavam familia”. Como Russo apenas depois
dos 30 anos.

Para Russo a rua € vista como um “espaco de liberdade de expressdao”, onde a
Capoeira pode ser praticada junto ao povo das ruas, como acredita ter sido originalmente
praticada. Essa leitura da Capoeira como uma manifestacdo cultural fundada na liberdade das
ruas apresenta uma forte similaridade com a leitura feita por capoeiristas franceses do grupo
MAIRA, analisado em artigo de Simone Vassalo (2003b). Tal qual o grupo de fundadores da
Roda de Caxias, o grupo MAIRA surge de um desejo de emancipacio da Capoeira que
praticavam, cujo “modelo de organizacdo social extremamente rigido e hierarquizado”
(Vassalo, 2003:2) consideraram opressor. Formado na periferia parisiense, o MAIRA é
caracterizado como um grupo multiétnico que compartilha de uma ideologia bastante critica
em relacdo ao “sistema capitalista neoliberal”, do qual procuram escapar exercendo atividades
produtivas mais autonomas e praticando a Capoeira de forma “mais libertdria”. Dentre essas
atividades autdbnomas que exercem estdo as “artes de rua”, como os capoeiristas das primeiras
geracdes da Roda de Caxias. E também como Russo e seus companheiros, os capoeiristas do
MAIRA véem a rua como um espaco mitico para Capoeira, pois guardaria suas origens como

pratica libertadora:

% Uma espécie de trabalho informal temporario.

% E notdvel a grande e variada quantidade de pessoas que Russo conhece. Seja nos nossos encontros em Caxias
ou no Rio, sempre me impressionou a quantidade de pessoas que o cumprimentavam ou paravam para falar com
ele.

°7 Zona de prostituicio na Cidade Nova, nos arredores do Centro do Rio.

% Na Rua Alvaro Alvim na Cinelandia, no Centro do Rio.
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Para os membros da associagdo, o local de origem da capoeira é a rua, que
encarna a propria esséncia desta atividade. Este espaco adquire
representacoes muito especificas, tornando-se um lugar de critica social, de
contestacdo do poder, de insubmissdo e de indisciplina. A rua passa a ser
percebida como o lar dos pobres, dos excluidos do mundo capitalista, dos
marginais do sistema, que desenvolvem novas formas de expressdo.(...)
Adquire o sentido de um contra-poder, tal como a propria capoeira, vista
como um fruto deste ambiente de liberdade de expressdo. As escolas
ortodoxas, localizadas em espacos fechados e consideradas excessivamente
codificadas, ao contrdrio, representam o mundo burgués da dominagdo e da

opressdo, ndo deixando espaco para a criatividade (Vassalo, 2003b: 7).
Suponho que, assim como os membros do grupo MAIRA, outros capoeiristas
estrangeiros e brasileiros venham fazendo essa leitura da rua como espacgo de libertacdo das
amarras que a escravidao aos sistemas econdmico e politico predominantes vem impondo a
pratica da Capoeira — e a prépria vida. Assim, a tradi¢do das ruas que Russo reivindica para a
Capoeira que produz através da Roda Livre de Caxias parece atender a uma demanda de
capoeiristas que também jia ndo se satisfazem com as capoeiras “de academia” e ‘“de
vertentes”. Acredito que hoje essa posicdo de outsider em relacdo a preceitos candnicos da
Capoeira vem possibilitando que a Roda Livre de Caxias se insira em um circuito cultural

receptivo ao hibridismo que a caracteriza.

1.2. Roda Livre: Transito, Fronteiras e Metamorfoses

“A Roda Livre é uma Roda de Capoeira, aonde ela tem a forca de reunir e unir pessoas de
diferentes escolas de capoeiragem e segmentos de Capoeira em um ato nobre de integracdo.
Isso é a Roda Livre.”

(Mestre Russo)

Indimeras vezes ouvi Mestre Russo repetindo a frase acima, especialmente em suas
falas publicas. Esse posicionamento publico de Russo, aliado ao seu intenso transito nessas
diferentes escolas de capoeiragem e segmentos de Capoeira, parece explicar, em certa
medida, essa for¢a de “integracdo” que Russo afirma caracterizar a Roda. Nao tenho dados
suficientes para avaliar se essa reunido de capoeiristas de origens tdo diversas - que pude
constatar nas inimeras Rodas que assisti — promove, de fato, uma unido entre eles, como
afirma Russo. Mas durante o periodo que acompanhei a Roda e muitos dos passos de Mestre
Russo foi possivel perceber o seu forte potencial como mediador cultural. Tal habilidade,

segundo Sonia Travassos (2000), seria uma caracteristica de alguns capoeiristas, sobretudo
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alguns Mestres, estreitamente relacionada com a intensidade do transito entre diferentes

ambientes que apresentam:

Os capoeiristas, na qualidade de mediadores culturais, ndo apenas transitam,
circulam e atravessam mundos diversos, como falam “idiomas”
aparentemente intraduziveis, “arrastam” outros individuos em suas trajetorias
sinuosas e sdao promotores e catalizadores de relacoes entre individuos social e
culturalmente distantes. Mundos, como disse H. Vianna, “que pareciam estar
para sempre separados”, sdo, de alguma maneira, “traduzidos”, por estes
mediadores, de forma a permitir o didlogo, ainda que conflitante ou fugaz,
entre as partes (Travassos, 2000:225).

Como jé foi dito, ndo cabe aqui aferir sobre a “real” capacidade de integracdo da Roda
Livre de Caxias, mas perceber o trinsito, “em diversas direcoes e sentidos, ultrapassando
fronteiras simbdlicas e contribuindo freqiientemente para desfazé-las e refazé-las”
(Travassos, 2004:225), assim como as possiveis metamorfoses que ela possibilita a seus
produtores e freqiientadores. Ou seja, “o seu mundo que roda”.

O pesquisador Marcelo Almeida (2004) fez um levantamento da origem dos
capoeiristas que freqiientavam a Roda entre 21 de Dezembro de 2003 e 11 de abril de 2004,
através da aplicacdo de questiondrios e constatou que a maior parte ndo residia na Baixada
Fluminense. Em seus questionérios, 16% responderam que moravam na Zona Sul do Rio,
18% na Zona Norte, 14% em outras cidades e Estados do Brasil e 12% em outro pais.

E notédvel a forte e crescente presenca de estrangeiros na Roda. Poucas vezes assisti a
uma Roda em Caxias sem a presenga deles, que em algumas ocasides chegavam a compor
metade dos jogadores visitantes.

Hoje a produgdo da Roda Livre de Caxias estd vinculada a essa rede de capoeiristas
inseridos em fluxos migratdrios entre as mais dispares regides do planeta. E através dessa rede
que Mestre Russo vem sendo convidado para participar de eventos de capoeiristas brasileiros,
de diferentes escolas de Capoeira, que hoje moram e vivem da Capoeira no exterior. Desde o
ano de 2000 quando realizou sua primeira viagem internacional para os EUA, Russo j4 esteve
em diversos paises da Europa e também em Israel, contabilizando cinco saidas do Brasil. O
que, provavelmente, vem contribuindo para chamar ainda mais a atencao de estrangeiros para
a Roda.

Stuart Hall (2001) destaca o papel crucial das migragdes para a circulagdo dos fluxos

culturais nas sociedades contemporaneas. Na Capoeira a migracdo vem cumprindo,
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exemplarmente, essa funcdo. Sonia Travassos (2000) na conclusdao de sua tese sobre as

metamorfoses da Capoeira em seu processo de difusdo nos EUA observa que:

A didspora brasileira e a difusdo da capoeira para outros paises so fez
ampliar o campo de possibilidades das aliancas, das influéncias externas e das
ressignificacoes da capoeira. Nas sociedades moderno-contempordneas, os
individuos transitam mais, entram em contato mais facilmente, inclusive
virtualmente, diversificando, de modo jamais visto, as redes através das quais
interagem. Categorias sociais e niveis de cultura, os mais diversificados,
encontram na capoeira uma forma de linguagem através da qual podem, até
certo ponto, se comunicar. Se por um lado, como afirmam os criticos da
modernidade, as aliancas “espiirias” afastam a capoeira de suas “raizes”, é
exatamente a multiplicacdo delas, o que permite a permanente
heterogeneidade dos projetos e discursos de individuos e grupos. O mundo da
capoeira se metamorfoseia, mas continua o mesmo, isto é, multiplo e dialogico
(Travassos, 2000:319).

As migragdes intercontinentais de capoeiristas, principalmente a partir dos anos 80,
foram e sao responsdveis pela manuten¢do de muitos grupos de Capoeira no Brasil. Pois as
viagens internacionais de capoeiristas brasileiros, especialmente os Mestres, produzem um
importante incremento econdmico nas financas desses grupos e ainda um grande prestigio
para os mesmos. A partir do prestigio que conseguem construir junto a essas comunidades
internacionais de capoeiristas, esses grupos, além de conseguirem mais viagens para seus
Mestres e professores, atraem a presenca de capoeiristas estrangeiros para treinarem no Brasil,
aumentando ainda mais seus rendimentos. Percebo que quando os grupos comegcam a
ultrapassar essas fronteiras geogréficas operando nessa l6gica mercadolégica muitas fronteiras
simbdlicas sdo ultrapassadas também. Como a que divide os capoeiristas por vertentes ou
linhagens. Até onde pude apurar, elas ndo tém sido empecilhos para os acordos comercias
entre capoeiristas cuja relacdo etnocéntrica que mantém com seus respectivos “fundamentos”
tende a separé-los no Brasil.

Essas migracdes e as trocas culturais decorrente desse intenso transito vém
possibilitando que novos elementos sejam incorporados a seus sistemas culturais de origem,
transformando as identidades por eles produzidas.

O transito de capoeiristas na Roda Livre de Caxias atualmente ultrapassa fronteiras
geograficas (da Baixada a Zona Sul ou da Europa ao Brasil, por exemplo) e simbdlicas (indo
de “angoleiros” a “regionais’”), o que vem produzindo uma capoeira bastante heterogénea - se

comparada a outras Rodas de capoeira que pude observar - e possibilitando metamorfoses.



73

Para o Projeto de Mestre Russo, até o momento, essas metamorfoses lhe foram bastante
favoraveis.

Acredito que a posi¢do outsider que marcou a trajetéria de Mestre Russo como
capoeirista se o fez ser discriminado e perseguido no passado, como afirma, hoje o coloca
numa situacdo favordvel diante dos fluxos culturais que a capoeira globalizada vem
possibilitando. Pois ser outsider nesse contexto é em primeiro lugar “estar na fronteira”,
espaco de mais liberdade de transito e assim locus privilegiado para trocas culturais, que
mediadores culturais como Russo sabem usufruir muito bem. Em segundo lugar € se situar na
“periferia” ou na “marginalidade” de algo. O que, acredito, pode estar possibilitando que a
identidade dessa capoeira outsider seja valorizada positivamente também por pessoas que
compartilham de uma visdo de mundo mais “alternativa” (aos sistemas econdmico, politico e
cultural predominantes) como parecem ser muitos dos capoeiristas brasileiros e estrangeiros
que conheci na Roda. Nesse contexto, Russo e sua Capoeira parecem conseguir escapar do

anonimato que a origem periférica outrora lhes impunham.

1.3. O Local no Global

“Ndo espere nada do Centro se a periferia esta morta/ O que era velho no Norte se
torna novo no Sul”

(Fred Zero Quatro)99

A identidade do capoeirista hoje talvez ainda seja, predominantemente, construida a
partir das polaridades “angola” e “regional”. Porém, a Roda Livre de Caxias vem conseguindo
conquistar o respeito de capoeiristas das duas modalidades, mesmo contestando fundamentos
que as legitimam. Ao se opor a esse campo hegemodnico da producdo de identidades na
Capoeira, a Roda Livre parece garantir a sua inser¢ao nas redes estabelecidas em segmentos
desses dois universos ao afirmar a sua identidade local: Nem “angola”, nem “regional”, mas
“de Caxias”. Percebo que hoje ha uma pluralidade de identidades locais que parecem ganhar
espaco no mundo da Capoeira. Talvez porque, como afirma Stuart Hall (2002), no mundo
globalizado vém sendo criados “nichos de mercado” que exploram a “diferenciagcdo local”.
Hoje ter uma filiacdo reconhecida nas Escolas de Capoeira de Bimba e Pastinha ainda agrega

bastante valor a grupos de capoeira, porém outras filiagdes vém sendo construidas e também

% No cd Guentando a éia do grupo pernambucano MUNDO LIVRE S/A langado em 1996 pela gravadora
Universal.
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valorizadas. E muitas se construiram em torno de localidades imaginadas como detentoras de
uma “tradi¢do de Capoeira”. Além de Caxias, também o RecOncavo e o Sertdo baianos sio
apresentados como “bercos” da Capoeira angola, como defende um Grupo de Capoeira
Angola do Rio de Janeiro ao lancar um cd gravado por dois Mestres representantes dessas

localidades'®

. E, no imaginério de capoeiristas, localidades periféricas aos grandes centros
parecem alcancar um maior status quanto a legitimidade da tradic@o reivindicada. Parece que
tratando-se de tradicdo a periferia torna-se o centro. E ndo faltam exemplos dessa atracdo pela
periferia entre grupos de Capoeira. Restringindo-se apenas aos grandes grupos, ha o sitio em
Itaborai no interior do Estado do Rio mantido pelo jid mencionado grupo de capoeira
contemporinea ABADA e o sitio mantido pelos angoleiros da também j& mencionada FICA
em Coutos na periferia de Salvador, chamado de “Kilombo™.

A identidade cultural local da Roda Livre de Caxias - expressa na sua tradi¢ao de arte
de rua reivindicada por Russo e analisada no inicio deste capitulo - vem interagindo com
elementos de outras identidades locais de Capoeira e sendo capturada por registros de
pesquisadores, fotégrafos e cinegrafistas, que levam-na para muito além da Roda. Muitos dos
que hoje a freqiientam sao brasileiros e estrangeiros que fazem parte de uma cultura global de
Capoeira. Circulam por outras culturas locais de Capoeira, formando com elas circuitos
internacionais de capoeira. A cultura de Capoeira resultante das tantas interacdes que esses

circuitos possibilitam ndo é mais apenas local ou global, mas uma hibrida¢do das duas, nos

termos propostos por Nestor Canclini (2003):

Entendo por hibridacdo processos socioculturais nos quais estruturas ou
prdticas discretas, que existem de forma separada, se combinam para gerar
novas estruturas, objetos e prdticas. Cabe esclarecer que as estruturas
chamadas discretas foram resultado de hibridacées, razdo pela qual ndo
podem ser consideradas fontes puras (Canclini, 2003: XIX).

E dessa cultura hibrida que surgem as identidades oferecidas a capoeiristas de diversas
localidades que constituem esses circuitos, que parecem estabelecer “mundos” dentro do
“mundo da Capoeira”. Neles interagem Projetos de Capoeira distintos que fazem circular
identidades "capoeiristicas" complementares e conflitantes. E nesses Projetos sdo veiculadas

identidades, que muitas vezes estdo traduzidas nas imagens associadas a Capoeira que

produzem, expressas ndo apenas na movimentacdo corporal, mas também através de seus

10 j4 citado cd Mestre Felipe e Mestre Claudio — Angoleiros do Sertdo e do Reconcavo langado pelo Grupo de
Capoeira Angola Marrom e Alunos.
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uniformes (e acessodrios), idéias, valores e atitudes'’!. Essas imagens e seus estilos de vida
correspondentes vém despertando o interesse de pessoas culturalmente bastante distantes das
origens da Capoeira. O que parece confirmar a avaliagdo de Stuart Hall (2001:77) de que a
globalizagdo vem produzindo uma tendéncia de “fascinacdo com a diferenca e
mercantilizacdo da etnia e da alteridade”. A identidade de capoeirista parece hoje ser
também uma “identidade alternativa global” a disposi¢cdo de jovens102 avidos por uma cultura
que subverta as ordens (econdmica, politica e cultural) que estdo acostumados a viver.

Mestre Russo e a Roda Livre de Caxias produzem uma Capoeira que vém oferecendo
a pessoas de mundos bem distintos uma identificagdo impensdvel hd décadas atrds. Ou como
cantou o grupo pernambucano - que parece também ser mais um produto do hibridismo entre
o “local” e o “global” - “Cdco Raizes de Arcoverde” nesse trecho de uma cancdo que escolhi
como epigrafe deste trabalho: “O Mestre Lula Calixto/ Sempre estd na minha mente/
Ressuscitou a cultura/ Para um mundo diferente”.lm

“Ressuscitar a cultura para um mundo diferente” € tarefa préxima do que alguns
autores vém chamando de “tradu¢do”. Essa tarefa de “traduzir” um tempo e um espaco para

outros tempos e espacos parece ter sido assumida por Mestre Russo, como procurarei

demonstrar adiante.

2. A TRADUCAO DA TRADICAO

“Tira daqui bota ali/ Oh, dalila/ Tira de 14 bota c4/ Oh, dalila”
(Corrido de Capoeira)

Segundo Stuart Hall, os fluxos migratérios que a Globalizacio vem provocando
favoreceram, por um lado uma “forte reagdo defensiva daqueles membros dos grupos étnicos

dominantes que se sentem ameagados pela presenca de outras culturas” (Hall, 2001: 85) e

1% Por exemplo, a cultura rastafari parece ter hibridado com algumas culturas de Capoeira, como no Projeto de
Mestre Lua Rasta de Salvador e sua “Tribo de Lua” que difundiu-se para os continentes europeu e asidtico.
Marcada pelo acento na identidade étnica, de matriz africana, essa “Capoeira rastafri” estabelece um elo entre a
Capoeira e rastafaranismo, que tem o cantor Bob Marley como maior icone e é percebido como uma forma de
luta contra a opressdo sofrida pelos afro-descendentes jamaicanos. Cabe observar que, mesmo sem compartilhar
a ideologia rastaféri, muitos capoeiristas vém adotando o estilo dessa “tribo” como referéncia visual. O grande e
crescente contingente de capoeiristas que vém transformando seus cabelos em “dreadlocks” parece ser uma
expressao dessa forte identificagdo.

"2 Segundo o Mestre Peixinho do Grupo Senzala em palestra no Auditério da UFF em 03/09/06, sio
predominantemente jovens na faixa de 20 e poucos anos os praticantes de Capoeira na Europa atualmente.

1% No segundo cd independente do grupo, chamado Godé Pavio e langado em 2003.
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buscam refigio em suas identidades locais, como, por exemplo, o movimento de “resgate” do
que seria a tradi¢do britanica, chamada por Stuart Hall de “inglesidade”. Por outro lado, vém
possibilitando a producao de novas identidades que “ndo sdo fixas, mas que estdo suspensas,
em transicdo, entre diferentes posicoes; que retiram seus recursos, ao mesmo tempo, de
diferentes tradigcoes culturais; e que sdo o produto desses complicados cruzamentos e
misturas culturais que sdo cada vez mais comuns num mundo globalizado” (Hall, 2001:88).
Ou seja, sdo marcadamente hibridas, como o movimento de “contra-identificacdo” britanica
traduzido na identidade “black”, que agruparia diversas tradicdes ‘“ndo-brancas”.

Tal qual a Gra-Bretanha contemporanea analisada por Stuart Hall (2001), a producao
de identidades no mundo da Roda Livre de Caxias hoje parece resultar no embate entre os
fundamentalismos da tradi¢cao e a pluralidade das tradugdes. Como vem acontecendo também
com outras manifestacdes da cultura popular no Brasil, especialmente aquelas de matriz afro-
brasileiras como o jongo, o maracatu, o tambor de crioula e tantas outras. Ou seja, essas
culturas locais, predominantemente periféricas, vém despertando um interesse cada vez maior
naquelas grandes cidades mais antenadas com os ecos de uma cultura global 4vida por
identidades enraizadas em alguma cultura tida como tradicional. Nesses encontros entre
culturas locais e globais ressignificacdes sdo inevitavelmente produzidas. Mestre Russo
parece perceber esse encontro e suas demandas. Tanto que ao referir-se a Roda de Caxias, o
faz enfatizando o reconhecimento a sua tradi¢cdo, como atestam as cita¢des escolhidas por ele

para apresenté-la aos leitores de seu livro:

“13 de junho de 1973, um grupo de jovens capoeiristas realizou uma roda
durante uma festa na igreja de Santo Anténio (...). Esse ato idealista acabou por

inaugurar a roda de capoeira mais tradicional do Estado” (Mauricio Barros, 2001).

“A Roda Livre é uma roda de capoeira tradicional, que atrai para a cidade de

Dugque de Caxias capoeiristas, simpatizantes e estudiosos de diversos lugares do

Brasil e do mundo. Esta é uma expressdo original da Arte-Capoeira que é

tradicionalmente aberta ao publico” (Professor Dorado, 2003).

“A Praca do Pacificador na Capoeira tem tradicdo. Todos os bons

pesquisadores vdao a Caxias aprender a licdo” (André Luiz Lace Lopes, 2004).
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“Resisténcia, essa é a palavra que melhor define a histéria da Roda Livre de

Capoeira de Duque de Caxias, classificada por especialistas como uma das mais

tradicionais e expressivas do Brasil” (Helvio Lessa, 2004).

“Me chamou a atengdo o fato de que alguns renomados jogadores de capoeira
tivessem nascido ou morado no municipio de Caxias e passado pela tradicional roda

de capoeira de ld (...)” (Marcelo Nunes, 2004).

Ainda segundo Marcelo Nunes (2004), também 14 % dos freqiientadores da Roda, que
responderam aos questiondrios aplicados pelo pesquisador entre os dias 21 de Dezembro de
2003 e 11 de abril de 2004, apontaram a tradi¢do da Roda como o motivo de freqiienta-la.

Apesar de sua énfase na tradi¢do, percebo que o projeto identitdrio da Roda Livre de
Caxias defendido por Russo em muito se assemelha ao movimento identitario “black” que
constréi seu diferencial ao oferecer “tradugdes” a diferentes tradicdbes como as das
comunidades afro-caribenhas e asidticas que compdem o caldeirdao cultural que tornou-se a

Gra-Bretanha:

O que essas comunidades tém em comum, o que elas representam através da
apreensdo da identidade black, ndo é que elas sejam, cultural, étnica,
lingiiistica ou mesmo fisicamente, ‘a mesma coisa’, mas que elas sdo vistas e
tratadas como ‘a mesma coisa’ (isto é, ndo-brancas, como o ‘outro’) pela
cultura dominante. E a sua exclusdo que fornece aquilo que Laclau e Mouffe
chamam de ‘eixo comum de equivaléncia’ dessa nova identidade. Entretanto,
apesar do fato de que esforcos sdo feitos para dar a essa identidade black um
contetido unico e unificado, ela continua a existir como uma identidade ao
longo de uma larga gama de outras diferencas” (Hall, 2001:86).

A identidade black parece traduzir para afro-caribenhos e asidticos, que compartilham
da condi¢do de outsiders na sociedade britanica, uma positividade nesse jeito de ser ‘“ndo-
britanico”. Da mesma forma, a identidade apregoada por Russo parece construir sua
positividade a partir da negagdo de um modelo identitdrio dominante, no caso as Capoeiras
“de academia” e “de vertentes”. Essa Capoeira defendida por Russo parece retirar da sua
“impureza”, fruto de tantos cruzamentos, a sua riqueza. Abusando da metifora, a vejo tao
“russa” quanto seu “zelador”. Ou seja, visivelmente miscigenada.

De tanto miscigenar-se, Mestre Russo vem se tornando um exemplar tradutor entre

esses tantos mundos vividos que o habita. A arte de traduzir esses mundos para tdo diversos
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interlocutores € tarefa para aquelas pessoas que sabem transportar-se entre fronteiras, ou seja,

que sdo elas proprias “traduziveis”, como nos esclarece Stuart Hall (2001):

Elas sdo obrigadas a negociar com as novas culturas em que vivem, sem
simplesmente serem assimiladas por elas e sem perder completamente suas
identidades. Elas carregam os tracos das culturas das tradigoes, das
linguagens e das historias particulares pelas quais foram marcadas. A
diferenga é que elas ndo sdo e nunca serdo unificadas no velho sentido, porque
elas sdo, irrevogavelmente, o produto de vdrias historias e culturas
interconectadas, pertencem a uma e, ao mesmo tempo, a vdrias ‘casas’ (e ndo
a uma ‘casa’ particular). As pessoas pertencentes a essas culturas hibridas tém
sido obrigadas a renunciar ao sonho ou a ambicdo de redescobrir qualquer
tipo de pureza cultural ‘perdida’ ou absolutismo étnico. Elas estdo
irrevogavelmente traduzidas” (Hall, 2001: 88-89).

A Roda Livre de Caxias parece-me um produto hibrido de diferentes tradi¢des. E
Mestre Russo, o tradutor dessas tradi¢des. Pois embora valorize a tradi¢do, a reconhece como
algo construido pelos capoeiristas através do tempo e ndo cristalizada por ele. Tanto que ja o
ouvi algumas vezes se referir a algum procedimento que estaria “virando tradi¢do”. Ele, como
a maioria dos capoeiristas que conheci, acredita que com a pratica da Capoeira esteja
perpetuando algo do passado. Mas esse “algo” ndo € visto por ele como uma “pureza cultural
perdida” a ser resgatada, como apregoam muitos de seus pares que buscam numa tradi¢do
perdida no tempo o refiigio de suas certezas. As tradicdes que Russo valoriza parecem mais
livres para o manejo. Inclusive para cruzamentos pouco ortodoxos.

Na origem de sua Capoeira cruzam-se elementos da cultura popular com os da cultura
de massa dos anos 60. Pois, diferente de outras Mestres que apregoam, através da afiliacdo a
determinadas linhagens de capoeiristas, uma pureza cultural ou étnica origindria da Capoeira
que praticam, Russo mostra-se muito 2 vontade para atribuir a um programa de televisdo'** —
o telecatch — e a um primo praticante de luta livre no cais do porto a origem de sua Capoeira.
Cabe observar que, a despeito das expectativas de muitos intelectuais e artistas sobre a pureza
da cultura popular, percebo-a interagindo com outras referéncias culturais de seus praticantes,
como ja desde meados do século XX ¢ a cultura de massa. No caso dos capoeiristas que vém
produzindo a Capoeira da Roda de Caxias, pude observar, em diferentes ocasides, essas

influéncias. Como no relato de Mestre Velho sobre a fissura que o filme “Operacdo Dragao”

do ator e lutador de kung fu Bruce Lee provocou nos capoeiristas da Roda durante a década

1% Nestor Sezeferedo dos Passos Neto (1995), conhecido no mundo da Capoeira como Nestor Capoeira, em sua
dissertacdo de mestrado analisa a influéncia da cultura de massa nas transformacdes recentes nas culturas de
Capoeira.
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de 70, que o assistiam repetidas vezes. Ou na explicacdo que recebi certa vez a respeito da
origem do impressionante alongamento corporal de um capoeirista da roda: quando era garoto
costumava imitar as aberturas corporais do também ator-lutador Jean Claude Van Damme,
que fez grande sucesso junto a garotada entre os anos 80 e 90.

Ainda na década de 70, esses jovens capoeiristas de Caxias parecem ter recebido
influéncia também da contracultura, expressa através das misicas, roupas € comportamentos
que, de acordo com relato de Russo, valorizavam. E, como pregava a contracultural
Tropicélia, parecem ter seguido a década de forma bastante antropofagica. Alimentaram-se de
“Capoeira académica” e, rejeitando seus aspectos esportivos, transformaram-na em artes de
rua através da roda de rua que criaram. Como artistas da Capoeira ocuparam diferentes
espacos publicos dentro e fora de Caxias até que os diversos caminhos que surgiram para
esses capoeiristas provocaram o esvaziamento da Roda e seu término no inicio dos anos 90.
Quando ressurge no fim dos anos 90 através da iniciativa de Mestre Russo e respaldado pelo
grupo de Capoeira que conseguiu formar, a rebatizada Roda Livre de Caxias parece guardar
de suas origens esse cardter antropofdgico alimentando-se de seu passado para criar seu
futuro.

Passadas trés décadas desde a sua criacdo, a Roda Livre de Caxias que conheci em
2003, e venho acompanhando desde entdo, apresenta elementos que me fazem percebé-la
como um bem sucedido resultado da tradug@o cultural produzida por Mestre Russo ao
“ressuscitd-la para um mundo diferente”. Cabe observar que o sucesso da Roda deve-se a
outros fatores que pouca relacao t€m com a atuacao de Russo como tradutor cultural. Como a
qualidade dos jogos e dos jogadores que a freqiientam, o que acredito seja a principal razao
desse sucesso. Porém, vejo que esse papel desempenhado por Russo hoje justifique, em
grande medida, a eficaz divulgacao da Roda para muito além de Caxias.

De acordo com as informagdes levantadas junto a Russo e antigos freqiientadores da
Roda de Caxias, essa produziu uma identidade cultural calcada na subversdo associada a
postura, que segundo Russo era “considerada marginal pela sociedade elitizada”'”, de
assumirem-se como capoeiristas de rua. Ainda segundo esses antigos frequentadores, essa
identidade era bastante mal vista entre pessoas de fora da Roda, muitas vezes prejudicando
sua realizacdo. Hoje, ao contrdrio, essa identidade do passado parece agregar valor a Roda.
Esse passado vivido nos anos 70 e 80 torna-se presente hoje ndo mais pelas praticas que o

caracterizavam, mas pela mitificacio dessas praticas passadas que sustenta o status de

195 Entrevista realizada em abril de 2007.
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tradicdo que alcancou. Ou seja, hoje ndo hd mais persegui¢des policiais nem armas de fogo e
navalhas na Roda como outrora. H4, sim, um ou outro jogo considerado mais violento para o
padrao de outras Rodas freqiientadas pelos capoeiristas presentes na Roda. Mas os
capoeiristas que conheceram a roda nessas suas primeiras duas décadas sao undnimes em
afirmar que a Roda hoje “t4 calma” e demonstrar um certo orgulho em ter participado dessas
Rodas antigas que hoje despertam tanto interesse de seus interlocutores mais jovens. Inimeras
vezes acompanhei esse tipo de didlogo entre diferentes geracdes da Roda nos chamados
“copoeira” ou “papoeira’- bate-papo regado a cerveja ao final da Roda.

Antenado com os anseios dessas diferentes geragdes da Roda, a Mestre Russo coube o
papel, legitimado por seus pares, de principal narrador da histéria da Roda. Tarefa que ndo se
esgotou no langcamento do seu livro, mas que assumiu de forma quase missiondria em sua
obsessdo em preservar e divulgar a memdoria produzida sobre a Roda.

E justamente na producdo dessas narrativas sobre a Roda de Caxias e a Capoeira que
surge o tradutor cultural que enxergo em Russo. Pois ao construir para si o papel de “zelador
cultural” e tornar-se reconhecido por sua comunidade como tal, assume a tarefa de selecionar
e dar visibilidade aos aspectos culturais da “Capoeira de Caxias” que por ele foram
identificados como patrimonio cultural a ser zelado. Nessa tarefa, ele dialoga com as diversas
demandas dos distintos atores sociais que constituem o mundo da Capoeira de Caxias. Para
atender a essas demandas, Russo dialoga também com diferentes tempos e espagos sociais, de
onde retira os signos a serem manipulados na tarefa de traduzir essa cultura de Capoeira para
esses atores' .

De passado rememorado por ele e seus pares da antiga Roda de Caxias, alimenta-se o
seu discurso repleto de referéncias ao que pode ser entendido como “mito de origem” dessa
Capoeira de rua caxiense: a atuacdo valente desses capoeiristas nos enfrentamentos que
estabeleceram contra a opressdo do ‘‘sistema”, numa alusio aos centros de poder
(especialmente as academias de Capoeira e o regime militar que as tutelavam) que cerceavam
a liberdade de expressarem-se publicamente. Esses enfrentamentos teriam legado a essa roda
os signos, reivindicado por Russo, de “manifestacdo subversiva” que transformou-se em
“resisténcia'”’ cultural”. Articulando esse passado subversivo da Roda a um passado

imemorial da Capoeira das Maltas e dos Valentdes, Russo utiliza-se especialmente de seu

1% Manuela Carneiro Cunha (1998) identifica xamas da floresta amazonica como “tradutores culturais”. E chama
a atenc¢do para a percepcao desses atores como “‘viajantes no tempo e no espaco”. Facanha que alguns Mestre de
Capoeira, como o Russo, parecem também realizar.

7 Ultimamente Russo tem defendido que a Roda ndo é “resistente”, mas “sobrevivente”. O que, na minha
avaliacdo, ndo muda muito a vincula¢do que faz da roda com essa idéia tdo cara a Capoeira de “luta do fraco
contra o forte”.
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préprio corpo para traduzir essas memorias que tanto preza para seus interlocutores presentes.
Veste-se para os treinos em sua casa como 0s capoeiristas que aparecem nas fotos antigas da
Roda e preza a informalidade nesses momentos em que é comum ver seus alunos descalgos e
sem camisa treinando os movimentos da Capoeira ao som de alguns artistas que Russo
admira, como o grande idolo da subversiva cultura rastafari Bob Marley. J4 nas Rodas
domingueiras aciona signos muito caros a memoria estabelecida sobre o passado marginal da
Capoeira: o chapéu e a navalha. Em explicita alusdo a essa capoeira malandra, o Mestre Russo
que hoje entra na Roda é reconhecido por todos pelo seu insepardvel chapéu, além das roupas
e sapatos elegantes que o destaca em qualquer meio que esteja. Como ja mencionei, essa
imagem elegante que personifica € a de um passado da Capoeira que nao viveu, mas com o
qual parece querer estabelecer uma continuidade, vinculando-se a uma tradicao da Capoeira
marginal como a que reivindica para a Roda Livre de Caxias, como ocorrem nos processos de
tradicdo inventada analisados por Hobsbawm (1997). Esse “passado mitico” apropriado dessa
Capoeira de valentdes e malandros € até mesmo encenado por Russo em alguns de seus jogos
quando retira do bolso uma navalha imagindria com a qual finge cortar o pescoco de seu
adversario. Também € comum vé-lo transformar sua ginga em passos de samba durante o jogo
ludibriando seu adversdrio para um iminente golpe. Esse jogo performatico de Russo costuma
provocar vibracdo nessa platéia de capoeiristas e transeuntes que formam a Roda. O que
parece demonstrar que os signos manipulados por Russo vém encontrando significados para o
seu diverso publico: do “povo” da Praca do Pacificador aos estrangeiros que cada vez mais
comparecem a Roda.

Do presente, Russo absorve os recursos que os novos atores da Roda (os capoeiristas
de outras classes e nacionalidades) vém oferecendo para registrar e divulgar esse conjunto de
signos que manipula em suas narrativas: trabalhos académicos; documentdrios'”; palestras;
exposicoes de fotografias; fotos e textos na internet e outros veiculos de comunicacdo de
massa; além da propria edi¢do do principal veiculo de divulgacdo das idéias e memoria de
Russo, seu livro. Cabe observar que todos esses canais de divulgacdo sdo diuturnamente
batalhados por Russo junto a essas pessoas que acenam com tais possibilidades.

Na tarefa de traduzir a cultura que diz zelar para esses diferentes atores, Russo recorre
também a diferentes espacgos sociais na producdo de sentidos para os signos que manipula.

Como o seu tdo caro signo da “rua”. Ele acompanha Russo onde quer que esteja.

'% Nesse ano de 2007, Russo estd envolvido em dois Projetos de documentarios financiados pelo Programa
“Capoeira Viva” do Ministério da Cultura.
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Nas rodas no casardo onde d4 aulas, principalmente para capoeiristas de classe média e
estrangeiros, em Santa Teresa no Rio de Janeiro, a rua pode ser evocada através da
gestualidade de Russo nos jogos bastante ofensivos que costuma realizar, além dos seus
seguidos discursos sobre o cardter de luta de rua que percebe na capoeira. Embora ndo tenha
presenciado a roda de rua que realizou em Bordeaux na Franca, nota-se em seu cartaz de
divulgacdo que os signos “Caxias” e “rua” s@o manipulados através da foto de uma Roda de
Caxias na Praca do Pacificador — apresentada no site'” do grupo organizador do Evento como
“uma das rodas de rua mais tradicionais do Brasil” - junto as informacdes sobre o “Evento de
Capoeira Angola — Roda de Caxias”, sugerindo que essa roda seria realizada naquelas datas
marcadas “em Bordeaux”!'°, Aqui, como em Santa Teresa, a “rua” parece estar traduzida nos
corpos dos capoeiristas caxienses (Mestres Russo e Peixe) capazes de transpor para as ruas de
Bordeaux a capoeira aprendida nas ruas de Caxias.

Em Caxias, Russo atribui a rua o sentido de “espaco do povo” e chama os transeuntes
a compartilhar da cultura que afirma a eles pertencer. Russo gosta de citar a frase de Castro
Alves que diz “a praca é do povo como o céu é do condor” e todos os domingos canta para
esse povo o seu corrido “Chama o povo pra ver/ Chama o povo aé...”. Nesse momento da
Roda algum integrante da Roda, geralmente alunos de Russo, passa a fazer gestos para as
pessoas que estdo proximas a Roda aproximarem-se ainda mais tornando o circulo mais
fechado. E, mais recentemente, Russo vem terminando a Roda com um abrago coletivo entre
todas as pessoas que no momento formam a Roda, unindo capoeiristas e publico
indistintamente. Com esse bonito gesto, Russo parece querer traduzir sua visdo de que a
capoeira é uma arte do povo para o povo e que ndo ha lugar melhor para esse encontro que a
rua.

Tanto a arte quanto a rua sdo signos de forte apelo subversivo, muito explorados por
Russo em seus discursos. Como em todos os segmentos de Capoeira que pude conhecer,
também Russo percebe a Capoeira como uma arma de resisténcia do fraco contra os
“sistemas” instituidos pelos fortes. Ele, como tantos outros Mestres, procura traduzir de
alguma forma essa ideologia tdo cara a Capoeira através da manipulacdo de signos de

exclusdo social perceptiveis em sua trajetoria. Se muitos Mestres buscam nas origens

109 http://www.iecapoeira.com/Photos/2003/caxias_bordeaux/enfants/caxias_enfants.htm

"0 grupo de Capoeira que promoveu esse Evento em Bordeaux também realizou no més seguinte o Evento
“Roda de Caxias” em Londres. As fotos desse Evento também encontram-se disponiveis no site do grupo:
http://www.iecapoeira.com/Photos/2003/caxias_londres/caxias_londres.htm
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africanas da Capoeira a simbologia que fundamenta seus discursos de resisténcia''’, Russo
parece buscar na trajetéria da Capoeira como “arte de rua” o suporte simbdlico que
fundamenta a tradicao de sua Capoeira como luta contra o que chama de “abusos do sistema”.
Na luta de Russo o escravo africano perde centralidade para o escravo das mazelas da
periferia. Ou seja, o elemento étnico, tdo caro a algumas tradi¢des de Capoeira, aqui perde
relevancia para o elemento espacial. O protagonista da luta de Russo parece ser o pobre da
periferia em busca de liberdade, seja ele negro ou nao.

Cabe observar que as constantes referéncias as “ruas de Caxias” ou a “Capoeira de
Caxias” apontam para a manipulacdo desse outro signo espacial: o da “periferia”. Pois ser “de
Caxias” €é também ser da “periferia” de um grande centro urbano, o Rio de Janeiro. Posi¢ao
que lhe confere, ao mesmo tempo, proximidade e exclusdo de muitos dos beneficios dessa
urbe — da obtencdo de recursos materiais as ofertas de habitagcdo e lazer. Para esses outsiders
urbanos haveria o caminho da submissdo ou subversio a esse sistema, segundo Russo. A rua
teria mostrado a Russo como seguir o caminho da subversdo através da arte. Ela o teria
ensinado ndo apenas como subsistir, mas principalmente existir rompendo com a sina do
anonimato reservado as massas urbanas. Através da sua arte de rua conquistou o que defende

ser “o bem maior de um ser humano”: a liberdade de expressao.

3. LIBERDADE, AINDA QUE A TARDINHA.

Percebo que fez parte do processo de recriagdao da Roda de Caxias, protagonizado por
Mestre Russo, a ressignificacdo de algumas de suas caracteristicas para seus novos atores.
Nessa ressignificagdo a rua, o povo e a periferia tornam-se simbolos de liberdade e
conquistam uma aceitagcdo social que parece surpreender os seus freqiientadores mais antigos,
como o proprio Russo quando em depoimento ao pesquisador inglés George Howell
(2004:19) afirma: “As pessoas que eram contra a forma livre de capoeira, trinta anos atrds,
sdo agora a favor da roda. Agora é vista como resisténcia cultural e eles gostam”.

Por exemplo, hoje ser “de Caxias” e conseqiientemente “da periferia” pode agregar
valor social a uma manifestacdo cultural entre determinados segmentos sociais, cOmo 0s
capoeiristas de cidades globais que freqiientam a Roda. Como procurei demonstrar, uma

identidade cultural vem sendo produzida em relacdo a essa localidade, onde esse signo

"' Simone Vassalo (2006) analisa a presenca desse referencial africano na constituicio de identidades entre
grupos de Capoeira angola na atualidade.
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“periferia” ganha significados positivos quando passa a ser traduzido como foco de resisténcia
a centros de poder, tais quais sistema capitalista e sua estrutura social, a cultura erudita, a zona
sul carioca e, especificamente em relacdo ao mundo da capoeira, as suas vertentes e
academias. E essa resisténcia € traduzida na “liberdade de expressdao” que caracterizaria as

domingueiras tardes de capoeiragem em Caxias.
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CONCLUSAO

“A Modernidade é o transitorio, o efémero, o contingente, é a metade da arte,
sendo a outra metade o eterno e o imutdvel. Houve uma modernidade para cada
pintor antigo: a maior parte dos belos retratos que nos provém das épocas passadas
estd revestida de costumes da propria época. (...) Nao temos o direito de desprezar ou
de prescindir desse elemento transitorio, fugidio, cujas metamorfoses sdo tdo
fregiientes. Suprimindo-os, caimos forcosamente no vazio de uma beleza abstrata e
indefinivel, como a da inica mulher antes do primeiro pecado.”

(Charles Baudelaire, 1996:25/26)

Suponho que na perspectiva de Baudelaire, Mestre Russo seria um belo pecador. Pois
identifico na sua Capoeira esse tanto de promiscuidade, inconcebivel aos defensores de uma
Capoeira supostamente imaculada. Na Capoeira de Russo os astros do telecatch - esse
elemento contingente, mas marcante na sua trajetéria como capoeirista — sdo considerados
referéncias, tanto quanto Pastinha e Bimba — efernizados na memoria de capoeiristas de
qualquer modalidade.

Seguindo a concepgdo estética de Baudelaire, vejo que o belo retrato atual da Capoeira
da Roda Livre de Caxias é produto da crenca em um passado, que lhe constituiria uma alma -
esse “eterno e imutdvel” elemento ou, segundo categoria nativa, sua “esséncia” - e de praticas
presentes que lhe constituiria o corpo - necessariamente “transitério, fugidio e em
metamorfose”. Ou, ainda nas palavras de Baudelaire, porque o passado, conservando o sabor
de fantasma, recuperard a luz e o movimento da vida, e se tornard presente (1996:9).

Diferente da maior parte dos Projetos de Capoeira que conheci, o Projeto de Mestre
Russo tem como protagonista uma Roda e ndo um Grupo de Capoeira. Talvez também por
esse fator a Capoeira que produz pareca tdo aberta a esse “movimento da vida” ao qual se
refere Baudelaire. Em sua trajetéria de 33 anos essa Roda parece ter recebido além de muitos
capoeiristas, muitas das mudancas que vem sofrendo a sociedade na qual seus produtores
estdo inseridos. Dos tempos da ditadura militar aos tempos da globalizacdo circularam pelo
espaco da Roda algumas das transformacdes sociais trazidas por esses novos tempos de hoje
ou de outrora. Nessa trajetoria o tempo parece ter sido algumas vezes cruel outras generoso
com o que legou a Roda.

Atualmente os tempos t€ém sido bastante generosos. A Globalizagdo muito tem

favorecido a Capoeira em geral e a Roda Livre de Caxias, em particular. Nesse novo tempo o
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passado desse espaco local de producdo cultural, aliado a mudangas presentes, vem
garantindo seu futuro em outros espagos locais e globais.

Ao retomar a Roda de Caxias em 1998, Mestre Russo assume a lideranca de um
Projeto de Capoeira, calcado na formacao de uma geragdo de bons capoeiristas que sustentem
a realizacdo de uma roda semanal de Capoeira e na constru¢do progressiva de uma identidade
cultural considerada tradicional para essa Roda de Rua. Para tal, rebatiza-a como “Roda Livre
de Caxias” e elabora narrativas em torno da sua biografia e da antiga Roda - que produziu
com seus companheiros de Capoeira durante duas décadas - que procuram articular idéias em
torno de representagdes coletivas valorizadas pelos diferentes atores sociais com os quais vem
interagindo na producdo dessa “nova Roda”. Moradores de baixa renda da Baixada
Fluminense, como os alunos de Russo e o “povo” da Praca do Pacificador que assiste a Roda,
passaram a compartilhar esse espaco publico com capoeiristas de classe média oriundos de
diversos outros centros urbanos do planeta, inclusive alguns com perfil de “cidade global”,
como o Rio de Janeiro, Téquio, Nova York, Londres e Paris. O que possibilita esse encontro
de pessoas de perfis scio-econdmico e sécio-cultural tao diversos? O que os atrai aquela
Roda? A essa pergunta que me instigou a realizar essa pesquisa ndo encontrei respostas
concretas, mas alguns fortes indicios. Como jia mencionei, acredito que a alta qualidade dos
jogos e dos jogadores que freqiientam essa Roda explique, em grande medida, a presenca
dessas pessoas que gostam de Capoeira. Mas, embora ndo tenha pesquisado de forma mais
sistemadtica o ponto de vista desses interlocutores de Mestre Russo, suspeito que ha também
razdes simbolicas em jogo. E a énfase que Russo dd a dimensdo simbdlica da Roda alimenta
minhas suspeitas.

Nessa dimensdao simbolica sdo operados signos, cuja decodificagdo por esses
diferentes atores ndo pude avaliar objetivamente. Mas parecem conquistar eficdcia entre eles,
pois desde que comecei a freqiientar a Roda tenho visto cada vez mais canais sendo abertos
para a veiculacdo das idéias de Russo que operam tais signos. Os trabalhos académicos,
documentdrios, convites para palestras, etc., parecem querer capturar muito mais que a
eficdcia técnica do Mestre e seus discipulos. Nesses canais sdo veiculadas por Russo suas
idéias sobre a Capoeira, que muitos consideram polémicas e que Russo afirma serem apenas
idéias sobre temas polémicos que ele ndo se esquiva em debater. Acredito que essas idéias
vém ajudando a consolidar uma tradi¢cdo para a Roda Livre de Caxias. Nessa tradi¢do s@o
equacionadas idéias em torno de signos - como a rua, liberdade, povo e periferia - que me
parecem encontrar uma forte ressonancia entre um segmento de capoeiristas que vém se

identificando com a Capoeira defendida por Russo.
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Percebo que € a presenca desses novos e diferentes atores sociais associada a eficiente
atuacdo de Mestre Russo como mediador cultural que vem provocando o intenso transito de
fluxos culturais — oriundo de classes, cidades e paises distintos — que hoje caracteriza a Roda
Livre de Caxias e produz sua identidade cultural marcadamente hibrida. Hoje essa Roda
parece ser resultado dessa “nova articulacdo entre ‘o global’ e o ‘local’” que caracterizaria
as culturas que vém sofrendo impacto da globaliza¢do, segundo Stuart Hall (2002:78).

Embora fuja aos modestos objetivos desse trabalho investigar as representacdes
desses novos atores - que hoje transitam pelo mundo da Roda Livre de Caxias e/ ou o faz
transitar por suas culturas de origem - t€ém sobre essa Capoeira defendida por Mestre Russo,
essa fol uma curiosidade crescente ao final do meu trabalho de campo quando a presenca
desses capoeiristas e a freqiiéncia das ofertas de trabalho de Capoeira - inclusive os
internacionais - para Mestre Russo aumentaram nitidamente. Suspeito que tal qual o ja citado
Mestre de Coco Lula Calixto, Mestre Russo vem conseguindo “ressuscitar a cultura para um
mundo diferente”. Um mundo que possibilita que um francés venha a Baixada Fluminense
hoje e, a exemplo de Mestre Russo, sinta-se como um capoeirista das maltas ou da
malandragem carioca de décadas atrds ao surpreender seu adversdrio com a “navalha
imagindria” que carrega no bolso, como presenciei certa vez na Roda''’. Ou que dois
capoeiristas da Baixada Fluminense (Russo e Peixe) recebam passagens e cachés para realizar
na Franca a Roda de Capoeira que até recentemente custava-lhes até dinheiro manté-la em
atividade. O que ocorreu em 2003 quando realizaram o Evento citado algumas péaginas atras.
Um mundo em que segundo Stuart Hall (2001: 68), “novas caracteristicas temporais e
espaciais, que resultam na compressdo de distdncias e escalas temporais, estdo entre oS
aspectos mais importantes da globalizacdo a ter efeito sobre as identidades culturais.” .
Nesse mundo globalizado em que culturas locais de capoeira vem se inserindo, a distancia
entre Caxias e Franca sdo comprimidas como as muitas décadas que separam os capoeiras do
século XIX e os capoeiristas do século XXI. E cabem aos tradutores culturais como o Mestre

Russo ressignificar esses mundos que se encontram.

"2 Daniel Granada da Silva Ferreira (2004) ao analisar a construgio da identidade do capoeirista angoleiro nos
Estados Unidos percebe na manipulacdo de signos africanizados a constru¢do de uma percepcio coletiva entre
capoeiristas de que através da pratica da Capoeira angola seria possivel ter acesso a um passado distante em que
o praticante poderia, ainda hoje, se tornar um “lutador contra a escraviddo e a opressdo colonial” (Ferreira,
2004:75). Esse tipo de construcdo parece similar a que percebi nesse francés na cena que relatei.
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ANEXOS

ANEXO 1: CODIGO PENAL DA REPUBLICA DOS ESTADOS UNIDOS DO
BRASIL (Decreto nimero 847, de 11 de outubro de 1890)

CAPITULO XIII -- DOS VADIOS E CAPOEIRAS

Art.399. Deixar de exercitar profissdo, oficio ou qualquer mister em que ganhe a vida, ndo
possuindo meio de subsisténcia e domicilio certo em que habite: Prover a subsisténcia por
meio de ocupagdo proibida por Lei, ou manifestamente ofensiva da moral e dos bons
costumes.

Pena — De prisdo celular por 15 a 30 dias.

Pardgrafo primeiro — Pela mesma sentenca que condenar o infrator como vadio ou
vagabundo, serd ele obrigado a assinar termos de tomar ocupacdo dentro de 15 dias,
contados do cumprimento da pena.

Pardgrafo segundo — Os maiores de 14 anos serdo recolhidos a estabelecimentos industriais,
onde poderdo ser conservados até a idade de 21 anos.

(...)

Art. 402. Fazer nas ruas e pracas publicas exercicio de agilidade e destreza corporal
conhecida pela denominacdo Capoeiragem: andar em carreiras, com armas ou instrumentos
capazes de produzir lesdo corporal, provocando tumulto ou desordens, ameacando pessoa
certa ou incerta, ou incutindo temor de algum mal;

Pena - De prisdo celular por dois a seis meses.

Pardgrafo uinico. E considerada circunstdncia agravante pertencer o capoeira a alguma
banda ou malta. Aos chefes ou cabegas, se impord a pena em dobro.

Art. 403. No caso de reincidéncia serd aplicada ao capoeira, no grau mdximo, a pena do art.
400.

Pardgrafo uinico. Se for estrangeiro, serd deportado depois de cumprida a pena.
Art. 404. Se nesses exercicios de capoeiragem perpetrar homicidio, praticar alguma lesdo

corporal, ultrajar o pudor puiblico e particular, perturbar a ordem, a trangiiilidade ou
seguranca publica ou for encontrado com armas, incorrerd cumulativamente nas penas.
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ANEXO 2: ILUSTRACOES

Figura 1

Gravura de Johann Moritz Rugendas (1835).

Figura 2
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Russo (segundo a esquerda) e amigos jogando capoeira no Parque Sao José em 1972, um
ano antes da criagdo da Roda de Caxias. (Acervo pessoal de Candida de Souza)
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Roda de Caxias na Praga do Pacificador em 1975. Da esquerda para direita, na
bateria:Veterano, Julinho, Cobrinha, Paulo Brasa; Ao lado bateria: Russo;
Jogando: Peixe e Rogério. (Acervo pessoal de Mestre Cobra Mansa)
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Figura 4

Roda de Caxias na Praca do Relogio no centro de Caxias em 1984: Mestre Peixe jogando
com Mestre Angolinha. (Acervo Cosmos Capoeira)
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Praga do Paczficador em 1999. Sentados embaixo da ﬁguezra da esquerda para dlrezta

Cigano, ex-aluno de Russo, Mestre Rogério, um dos fundadores da Roda e Russo. (Acervo
Cosmos Capoeira)
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Roda de Caxias no calcaddo da Rua José de Alvarenga no centro de Caxias em 2002:
Mestre Russo jogando com Mestre Manel. (Acervo Cosmos Capoeira)



p g
Roda de Caxias na Praga do Pacificador em 2
Cobra Mansa. (Foto de Ulrike Panezack)

00: estre Russo jogando com Mestre
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Figura 8

Ffrez: Fesdverraerrionrad Coprocira Armgeider Ferrinadaticns
BP0 PR 56 |95 S ashinguioar, 130 S0 ] ES

SErmiee Pl | -RO0 oS30

Avprrl, 135 20

Tomos Foalamroe
Pl ronaes e S Wi

Polas 577 S FEE oy

Ciivacia, LT =50

[REBETE 1]

Iheon iy Fogksaslos:

I is s prlemmrin s el v bnsfiie o to o Uie Intedistiorial Qaposire Anaoin
A A International Canasiee Ansaln Fooounter UOSA

Foamndar
LR EA S ELS
L harzar S
P TR die Faeii
clhuralion o vonu adag

kg il et hemdd Tedwne Fodd Toiowe S00H g the Cesar Ol
Wile vl b pesponsible for the coarn ol oo travel
ek eianer] sl i bl

i WA e { l-.'rl_ B

AT EE s

LT el b U e L B
Werer in the Ldmaroc] Soates

cluros; parysl discsesdcs
el Nt Ve el ok
D EITIRE O § e mossial
“witican Diaspoara

T ireclied o micvreimesinl weesrl

s ssmcouneor
spee] Prechitisum

ascmraesnies busroaring che histoarw
extheme Ao Rrazilues sel Foarmess e seslicosn wusieE apegmod Tk
Avvarrnessa oo Clprocirn Angeala tor thes Blrasifian dulture wodd phe

ot contac! foo hiceia Pecnnhe (0 obra pansad g

b ZETT. dmnumal coohirseorss visacas ol o

Bt infe i ion plonas

Hore it
e b = Fagii
VE= 2 k-3 2, W e el REH)-

leaeakaings Fomarai e il Twwabiag i e | ool thrs s oetine

W

Carta da FICA (Federacdo Internacional de Capoeira Angola) - presidida na ocasido por
Cinezio Pecanha, o Mestre Cobra Mansa — convidando Mestre Russo para participar de um

Evento nos Estados Unidos em 2000. (Acervo Cosmos Capoeira)
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Figura 9
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Mestre Russo no quintal de sua casa no Parque Sdo José durante Evento do Grupo Cosmos
apos retornar de sua viagem aos Estados Unidos em 2000. (Acervo Cosmos Capoeira)
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Figura 10

Grupo COSMOS durante seu Evento anual. Em 2000, o “IV Encontro de Confraternizagdo
de Capociristas e Simpatizantes da Arte-Capoeira”. (Acervo Cosmos Capoeira)
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Figura 11
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Mestre Russo olhando seus alunos em um beco proximo a sua casa, no Parque Sdo José.
(Foto de Auira Ariak)
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Figura 12

Aluno de Russo em morro no Parque Sdo José. Do morro avista-se a Baixada Fluminense
e a cidade do Rio de Janeiro, ao fundo. (Foto de Auira Ariak)
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Folder de Evento da Associacdo de Capoeira Angola Dobrada — fundada por Mestre
Rogério, também fundador da Roda de Caxias — na Alemanha em 2003, que contou com a
participagdo de Mestre Russo. (Acervo Cosmos Capoeira)
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Figura 14
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Cartaz de divulgacdao de Evento organizado pela ACAMCAB (Associacdo de Capoeira
Angola Marrom Capoeira e Alunos Bordeaux) em 2003 na Franca, para onde viajaram os
Mestres de Caxias: Russo e Peixe. (Acervo Cosmos Capoeira)

Figura 15

Mestre Russo e Mestre Peixe em Bordeaux na Franca em 2003.
(Foto disponivel no site:
http://www.iecapoeira.com/Photos/2003/caxias_bordeaux/enfants/caxias enfants.htm)
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Figura 16

Em 2006 no “Muro das lamentacoes” em Jerusalém, Israel. Da esquerda para direita:
capoeirista israelense, Mestre Russo, Mestre Lua Rasta e Grafite, aluno de Russo. (Acervo
Cosmos Capoeira)
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Figura 17

Roda de Caxias na Praca do Pacificador em 2005. Da esquerda para direita: integrante do
Cosmos, Russo, integrante do Grupo de Capoeira Angola Ypiranga de Pastinha no Rio de
Janeiro e integrante do Grupo de Capoeira Forca Natural em Helsinki, Finlandia. (Foto de
Adriana Batalha)
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Figura 18

Mestre Russo autografando seu livro “Capoeiragem — Expressoes da Roda Livre” no
Lancamento em Julho de 2005. (Foto de Adriana Batalha)
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Figura 19

Roda de Caxias na Rua Sete de Setembro, drea residencial proxima ao centro de Caxias.
Realizada em julho de 2007 como parte das comemoracdes pelo Lancamento do livro de
Mestre Russo, que contou ainda com uma feijoada oferecida aos capoeiristas e a
comunidade do bairro. (Fotos de Adriana Batalha)
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Figura 21
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Cartaz de divulgacdo Ze Evento reali%ado pelo Grupo de Capoeira Forca Natural na
Finlandia em 2006. (Acervo Cosmos Capoeira)




