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1 saudacgdo capoeira é!

“Tempo bom para jogar Capoeira! Vamos nessa pessoal, corre ld pra
ver os amigos, tocar berimbau, suar e sentir a energia que sé quem
experimenta sabe como é” [;Tiempo bueno para jogar Capoeira!;Vamos
en esa, gente. Corre para ver a los amigos, tocar berimbau. Sudar y sentir
la energia que s6lo quien experimenta sabe como es!] (Documento de
difusion de Asociacién Capoeira de Rua Berimbau, 2008)

Este trabajo busca analizar, el modo en que la practica de capoeira y las
experiencias por ella suscitadas se relacionan con la produccién de modos de percepcién y
accion en otras esferas de la vida cotidiana. Trabajaré con la Asociacion Capoeira de Rua
Berimbau, un grupo de capoeiristas de Santa Maria (sur de Brasil) que desarrolla sus
actividades como “proyecto social”.

Los motivos que me llevaron a escribir una tesis acerca de experiencias dadas a
través del cuerpo en un grupo de capoeira de extraccion popular en Brasil, son varios. En
un nivel general, considero que analizar la corporalidad desde la antropologia social
permite desnaturalizar un principio basico que ha estructurado nuestra experiencia desde la
modernidad: la disociacién mente-cuerpo que asocia la agencia y la subjetividad a la
primera, y considera al cuerpo un objeto pasivo, colocandonos como sujetos que actiian
sobre los cuerpos y el mundo, y no desde ellos. La critica a esta matriz dualista permite
concebir la subjetividad como proceso social, habilitar la produccion de conocimiento a
partir de una escucha més amplia de la experiencia de estar en el mundo (que, aunque
siempre significada y significante, trasciende el “pensamiento”) e incluso modificar
experiencias y practicas hegemonicas que constituyen a un mundo desigual.

Por otra parte, teniendo en cuenta que la practica de técnicas de movimiento que
reivindican expresiones historico-culturales de sectores subalternos es cada vez mas
expropiada de dichos sectores (De Carvalho: 2004), me interesa analizar aquellos casos que
contrarrestan esta tendencia, propiciando la posibilidad de construir espacios extracotidianos
donde explorar o reapropiarse de otras corporalidades, nuevas y “tradicionales” a la vez.

En un nivel més especifico, el interés surgi6 a partir de mi propia experiencia como
capoeirista del grupo durante ocho meses, cuando me encontraba viviendo en Santa Maria

como becaria de un programa de intercambio universitario. Desde mi primer encuentro con

'T: Saludo ala Capoeira. (Saludo inicial de la practica).



el grupo senti “la energia” mencionada en el epigrafe: cualquier roda’ o entrenamiento era
una instancia intensa en la que todos los presentes ocupaban roles activos:organizaban el
espacio, cantaban, jogaban’, tocaban instrumentos o hacian acrobacias. El nivel de
“compromiso” era muy alto, y el ser capoeirista trascendia para los sujetos el momento
mismo de la practica: aunque no dispusieran del tiempo para asistir a todo el entrenamiento,
muchos se acercaban a los puntos de encuentro del grupo a saludar, a presentar gente, a
Jogar en la roda final, a alcanzar instrumentos o a realizar otras tareas organizativas.
Efectivamente, ver a la gente “hacer” de un modo tan concreto autogestivo era como
encontrar un espacio més cercano a “un mundo perfecto”. Si bien el mestre’ pronunciaba
discursos “organizativos” y “moralizantes” en pos de la construccién de ese “mundo”, era
claro que las palabras de un docente no podrian ser el tnico motor de una actividad tan
intensa. Por otra parte, durante mi experiencia como capoeirista, descubri que la practica
que para mi era un espacio de “danza-espacio de juego-lucha”, era para la Asociacion,
como para muchos otros grupos, un arte marcial. La mayoria de los capoeiristas del grupo,
amantes de todas las aristas de la capoeira, insistian en caracterizar a la técnica como una
lucha nacida del combate de los esclavos contra la opresiéon. Por todo esto, me interesé en
indagar en los significados que la practica poseia para los sujetos asi como en las influencias
que la posicién e identidad social de los capoeiristas podrian tener en dichos procesos de
significacion.

En virtud de estos interrogantes, el proceso de investigacién me llevd a plantear
como hipétesis central que los capoeiristas de la Asociacion reproducen en la préctica
modos de hacer y ser ligados a las disposiciones de su habitus, pero habilitan también el
surgimiento de précticas creativas que permiten objetivar y contestar. a las estructuras

hegemonicas.

1.1 La capoeira y sus estudios

Definir a la capoeira no es sencillo, ya que pueden encontrarse diferentes énfasis o
matices segun los autores y los practicantes. No obstante la mayoria coincide en sefialar la
multidimensionalidad de la practica. Reed la considera un “...género cultural complejo

que incluye elementos de arte marcial, danza, misica, ritual y teatro...” (Reed, 1998: 524).

? Ronda donde se practica capoeira-

* Jogar es un verbo portugués que me permito conjugar en espafiol, dado que asi lo hacemos algunos de los
que practicamos capoeira en Buenos Aires.

* Maestro de capoeira.



Frigerio (2000:179) la define como “...una forma artistica compleja, un juego-danza-
lucha-ritual...”. Un apunte que circula en el grupo llega a decir que la capoeira es una
“mixtura inquietante de danza, lucha, musica y violencia”. El género se identifica con un
origen afro-brasilefio y con la nacionalidad brasilefia. Los miembros de la Asociacién
priorizan el significante lucha, expresando una posicién y un posicionamiento que seran
problematizados a lo largo del texto.

La practica de capoeira en Brasil posee una tradicion de siglos: la capoeira
comenzo0 a gestarse en estancias y ciudades del centro y norte brasilefios, principalmente
entre grupos de esclavos. A partir del siglo XIX se produjo en los centros urbanos un
proceso de marginalizacion y estigmatizacion de la practica que sélo comenz6 a revertirse
con la estructuracion y legitimacion de la capoeira entre las décadas de 1930 y 50. Durante
este periodo se desarrollaron las escuelas de Capoeira Regional y de Capoeira Angola; el
presidente Gettilio Vargas legaliz6 la capoeira (1937) y la declaré, en 1953 un "deporte
genuinamente brasilefio”. La capoeira, transformada en técnica corporal reconocida
oficialmente, se divulgé desde la década del 60 por todo Brasil y en el exterior (Frigerio,
2000). Primero fue s6lo presentada en Argentina, México, Estados Unidos y Europa, y en
décadas posteriores expandid escuelas en las regiones mencionadas asi como en Africa del
Sur, Canada, Israel y Japon, llegando mas recientemente a Europa del Este, el resto de
América Latina y Africa (Barros de Castro, 2008:18) La dinamica de esta expansion es
compleja, y la practica de capoeira se ha transformado considerablemente en las tiltimas
décadas (diversificacion de estilos, integracién de mujeres y nifios, transito por diversas
clases sociales, usos por diversas instituciones e ideologias). En la ciudad de Santa Maria
estd presente sobre todo desde fines de la década de 1980 y es principalmente practicada
por sujetos provenientes de sectores populares, aunque existe una tradicién de capoeira de
clases medias en los gimnasios privados. El estilo que prima en la ciudad es la capoeira
Contemporanea o, en el caso de la Asociacion, “de Rua.  Es interesante sefialar que en la
misma década en que la practica se expandi6 en la ciudad de Santa Maria, Brasil, el género
comenzaba a divulgarse en la ciudad de Buenos Aires entre sectores medios urbanos
(Citro, Aschieri, Menelli y equipo 2008).Este desarrollo histérico se vera en mayor detalle
en el capitulo tres.

En el campo de la antropologia la capoeira ha sido estudiada desde diversos
aspectos. Puedo reconocer para esta presentacion cuatro lineas principales. Una de ellas se
dedica al analisis de la experiencia subjetiva de los practicantes del estilo Angola (Lewis,

1995; Araujo Simdes y Cardoso, 2005; Cavarozzi, 2006). Entre estos trabajos debe



destacarse el de Lewis (ob.cit.), quien estudia desde la semidtica de Peirce y la
fenomenologia del embodiment, el significado sociocultural del movimiento de la
capoeira Angola. El autor concluye que la practica produce subjetividades y solidaridades
especificas, contestando la disociacién cartesiana mente-cuerpo y generando nuevos modos
de estar en grupo.

Un segundo conjunto de trabajos investiga la historia y constitucién del campo de
la capoeira (Vieira, 1989, 2009; Frigerio, 1992/2000; Santos Barboza, 2003/4; Ponde
Vassallo, 2006). Alejandro Frigerio se dedic6 largamente a estudiar la historia y expansién
de la performance afrobrasilefia en general y de la capoeira en particular. A partir de su
obra pueden leerse también las disputas al interior del campo: el autor identifica la
capoeira Angola como aquella que remite a la tradicion afro ancestral y relaciona el
desarrollo institucional de la capoeira con su proceso de “emblanquecimiento” (Frigerio:
2000). Como veremos en el capitulo tres, gran parte de los autores coinciden en definir la
capoeira Angola como manifestacion de identidades afrobrasilefias, contrapuesta a la
capoeira “Regional”, occidentalizada y ligada a la identidad nacional brasilefia. Por su
parte Pondé Vassallo (2006) sefiala que se ha dado en los tltimos afios un proceso de
tradicionalizacion de la capoeira Angola, a partir de la influencia de los discursos
folcloristas producidos en Brasil desde 1930. Hoy en dia la capoeira, hasta hace poco
estigmatizada, pasa a ser reivindicada como practica de lucha contra la opresién del
presente. La autora adopta una postura critica ante los autores que, desde las ciencias
sociales, no ponen en cuestion las “verdades nativas”.

Una tercera linea de trabajo son los estudios acerca de procesos de
reterritorializacion de la practica como diacritico de la identidad nacional brasilefia o afro-
americana en contextos migratorios (Lins Ribeiro: 1998; Dominguez, 2005; Delamont y
Stephens, 2008).

Por tltimo, el tnico trabajo que desde la antropologia analiza la experiencia de
capoeiristas en el marco de un proyecto social es el de Penteado Junior (2006) quien
estudia la capoeira (de estilo Regional) aplicada en proyectos socio-educativos que
amparan nifios y jovenes en situacién de exclusién social en la ciudad de Campinas. El
autor sefiala que en estos contextos la practica es entendida como un medio de formacién
ciudadana y no como fin en si mismo.

No se encuentran estudios de antropologia y capoeira para la region de Rio Grande
do Sul, donde trabajé. Las bibliotecas de las facultades de ciencias sociales de la

Universidade Federal do Rio Grande do Sul y la de Universidade Federal de Santa Maria



(una de Porto Alegre, capital del Estado; la otra, de la ciudad de la Asociacién) no poseen
trabajos en el area, hallindose la mayoria de las producciones en relacion a la capoeira en
las bibliotecas de las facultades de Educacién fisica de ambas universidades. Aqui se
encuentran trabajos acerca de la historia de la capoeira, su lugar en las curriculas de
educacién, las consecuencias fisicas y psicologicas de la practica y propuestas acerca de
la capoeira como forma de educacion.

Dado el estado de la cuestion, considero que las indagaciones acerca de los sentidos
que la préctica de capoeira “de Rua” tiene para los sujetos de sectores populares de Rio
Grande do Sul puede ser una contribucion a las discusiones ya encaminadas, dado que no
existen estudios para la region, ni estudios sobre el estilo “de Rua”. Otro aporte del trabajo
serd el estudio de procesos de resignificacion de la practica al interior de un grupo, que
comenzd practicando una capoeira ligada a las peleas callejeras y pas6 a promover una
capoeira “ciudadana”. Por ultimo, si bien los trabajos producidos encuentran en la roda,
entrenamiento y “filosofia” de la capoeira procesos que estimulan cambios subjetivos, no
encontré trabajos que indaguen acerca del sentido que tiene trabajar en un “proyecto

social” para los capoeiristas’. Este es otro tema que abordaré en la tesis.

1.2 Capoeira en el Brasil blanco

Santa Maria es una ciudad del Estado de Rio Grande do Sul (RS) que cuenta con
una poblacién aproximada de 267.000 habitantes. Gran parte de la poblacion de la ciudad
no es estable, existiendo una gran proporcion de universitarios y militares. El Estado de
RS es el cuarto en PBI del Brasil (http://www.riograndedosul.rs.gov.br/, 19 de junio de
2008), y su dinamica socio-historica es peculiar en relacion al resto de Brasil, habiendo
sido sitio de diversos conflictos de frontera, llegando a ser una reptiblica aparte del
Imperio de Brasil entre 1835 y 1845. La poblacién mayoritaria del Estado son
descendientes de europeos, especialmente alemanes, italianos, portugueses. La poblacién
negra es en la ciudad y en el Estado minoria, suele pertenecer a clases populares y habitar
en los barrios periféricos (a nivel geografico y econémico).

La Asociacion de Capoeira de Rua Berimbau fue creada en Santa Maria (RS) en el
afio 2003, cuando los entonces profesores Militar, Gelo y Borregada armaron su propio

grupo separandose del Oxossi, que por entonces funcionaba en el “club negro” Treze de

* Penteado trabaja el tema de la capoeira como proyecto social, pero estudia las representaciones y
experiencias del mestre como educador y de los nifios y jévenes como practicantes de capoeira. Como se
vera a lo largo del trabajo, en la Asociacién, aunque existe centralidad del mestre, son muchos los
capoeiristas que practican la técnica y a la vez se involucran en el “proyecto social”.



Maio®. El nuevo grupo fue expandiendo los locales de entrenamiento en distintos puntos de
la ciudad, dictando clases gratuitas, reimpulsando y manteniendo el espacio de rodas
publicas semanales en la plaza central de Santa Maria. Algunos miembros del grupo
trabajaban y aun trabajan fuera de la Asociacién como profesores rentados en academias
de musculacién, y el mestre y dos graduados perciben un salario minimo desde el 2007
bajo un régimen de contrato, por su trabajo como docentes de capoeira en escuelas y
espacios publicos, en el marco del proyecto municipal “Ginga da Cidadania” ’. El
proyecto increment6 los locales de entrenamiento del grupo, que comenzé a trabajar en
varias escuelas puiblicas y a tener una presencia mas importante en eventos "culturales"
municipales. En el afio 2007 estaban inscriptos en el programa municipal 850 personas.

Tanto cuando trabajan en Academias como cuando lo hacen para el proyecto, los
sujetos, aunque formalmente fuera de la Asociacién, lo hacen representando a la misma.
Los miembros mas comprometidos con el grupo no sélo asisten a los entrenamientos y
rodas, sino que también se ocupan de conseguir espacios para entrenar, investigar acerca
de la historia, escuelas y técnicas del género y organizar eventos tales como bailes, rifas o
cenas para recaudar fondos.

La mayoria de los integrantes estables del grupo (aproximadamente unas 30
personas) pertenecen a sectores socioeconémicos medios y bajos de la periferia de la
ciudad de Santa Maria. Aproximadamente un 70% de estos son varones de entre 18 y 30
afios, cerca de un 30% son afrodescendientes y casi todos son asalariados, cumpliendo
largas jornadas laborales en sus respectivos trabajos. Un 20% de ellos ha realizado parte de
la carrera militar (el servicio militar es en Brasil obligatorio) y sélo un 15% posee estudios
universitarios. Todos los miembros adultos del grupo son pioneros en la practica de
capoeira en sus respectivas familias.

Como veremos en el capitulo cuatro, la Asociacion define su estilo como capoeira
de Rua, una capoeira “mds libre” desligada de lineas ortodoxas. La técnica del grupo es
“objetiva” (enfocada en la lucha) y estilisticamente afin con la capoeira Regional. Sin
embargo la capoeira no termina en si misma para los miembros de la Asociacién: los
capoeiristas realizan un “proyecto social”, mediante el cual practican y promueven la

“filosofia de vida” de la capoeira: valores y formacién de los sujetos a nivel integral.

% Un club donde histéricamente se reunia la poblacién negra de Santa Maria, sobre todo los obreros de
ferrocarril. Hoy en dia es un museo-centro cultural, .
"'T: Ginga de la ciudadania. Ginga es el movimiento basico de la capoeira.



Entre agosto de 2005 y abril del 2006 entrené dos veces a la semana con el grupo.
En abril de 2007 pasé quince dias en Santa Maria, recorriendo los siete dias de la semana
los espacios de practica: via ptiblica, clubes, escolas de samba, “ocupaciones” (territorios
habitados cuyos habitantes no tienen titulo de propiedad). Repeti la experiencia durante 20
dias en agosto y dos dias en diciembre del 2007 y quince dias en agosto de 2008. La
continuidad del trabajo a lo largo de los afios, me llevd a entender las précticas de la
Asociacion como un proceso prolongado y altamente significativo para sus integrantes: las
personas mas involucradas siempre estaban de alglin modo en el espacio de las précticas,
sea entrenando o acompafiando.

Entiendo el campo como una relacion conceptual definida por los “limites de sus
efectos” (Bourdieu: 1987:173), los cuales son reconocidos por el investigador al formular
el problema. Asi, consideré dentro del campo todas las actividades y espacios en que los
sujetos actiian en tanto capoeiristas: entrenamientos y rodas, pero también la practica
general del ser miembro de la Asociacion (la participacion en eventos, las caminatas, y
todas las practicas del capoeirista). De este modo he conocido durante el tiempo de
campo diversos locales de entrenamiento, a través de la observacién participante y de la
participacion observante, participando de las clases y de las rodas, y caminando
kilometros con los miembros del grupo en cuanto se desplazaban de un lugar de treino al
otro. Estos locales son: Centro Esportivo Municipal (CDM o Farrezdo), que es el principal
local donde entrena el grupo, el centro social urbano (funcioné hasta 2006 solamente), las
rodas publicas en la plaza central, algunas escuelas (Escola Estadual Walter Jobim, Escola
municipal Darcy Vargas, Escola Municipal Sao Carlos, en Vila Urlandia, escuela de
Medianeira, la Gare (una antigua estacion de tren), el Saldo da Ocupagio da Gare (salén
comunitario de una villa), diversas plazas (cuando los lugares no estaban disponibles o en
entrenamientos informales), el local de la escola de samba Vila Brasil (en la localidad
homoénima) y en diferentes eventos (bautismos del centro municipal de eventos Bombriu,
actos escolares, presentaciones municipales, preparacién de la semana da capoeira,
inauguracion mes cultural en Santa Maria). Existen otros locales de entrenamiento de la
Asociacion incluidos en el proyecto que no llegué a recorrer como el Centro Comunitario
Perina Morosini, el Centro Comunitario Vila Maring, la Sociedade Espirita (del barrio
Por do Sol), Escola Edy Maria Bertoia, en Vila Guarani. También existen lugares que no
figuran en el proyecto, en los cuales dan clase algunos graduados en sus propios barrios.
Dado que considero importante conocer algunas disputas al interior del campo, también

participé de los entrenamientos del grupo Oxossi (grupo de estilo Regional) con quienes
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entrené dos veces a la semana desde enero a abril del 2006), y de ensayos del grupo de
danza afro Ewa-Dandaras (parte de la Asociacién Treze de Maio). Durante el tiempo de
campo todos los capoeiristas del grupo se dispusieron a colaborar en la investigacion,
aunque algunos de los sujetos se constituyeron en colaboradores principales. Realizaré una
caracterizacion de quienes mas seréan citados a lo largo del trabajo.

Militar, lider y mestre del grupo, fue quien me habilité el espacio del grupo para
participar como investigadora. Su nombre es Luiz Antonio Loreto y tiene 37 afios. El
mestre trabaja exclusivamente como profesor de capoeira hace dos afios y su empleo
anterior era en una estacion de servicio. Realizé parte de la carrera militar, la cual
abandono, y posteriormente comenzé estudios universitarios de matematica que también
dejo. Practica capoeira hace 20 afios y se gradué como mestre en el 2008. En su familia se
practican cultos catdlicos y umbandas, y se participa de escolas de Samba. Su apelido® de
capoeira se debe a su periodo de formacion militar.

Borregada tiene aproximadamente 40 afios, trabaja de seguridad de un banco
durante el dia, y en un bale funky (local de baile de musica funky brasilefia) por la noche.
Entrena capoeira hace 22 afios.

Gelo (Vicente) tiene 34 afios, tiene trabajos ocasionales y fue mucho tiempo
empleado de frigorifico. Actualmente es contramestre.

Perereca tiene 27 afios. Su nombre es Alex, es albaiiil y tatuador. No completo sus
estudios primarios. Joga capoeira hace 16 afios y hace 10 lo hace con Militar. Tiene
graduacion de profesor. El apelido de Alex (Rana) se deba a su capacidad de dar saltos, y a
su flexibilidad. Perereca también practica street dance.

El nombre oficial de Esquisito es Nilson. Tiene 25 afios. Completé sus estudios
secundarios y trabaja como distribuidor de garrafas y como enfermero (realizo el curso de
enfermeria en el cuartel, durante el servicio militar obligatorio). Practica capoeira con
Militar hace 13 afios y es graduado profesor. Su sobrenombre de capoeira se debe a que
en un periodo su corte de cabello era “extrafio” (esquisito en portugués).

Ismael (Perigoso) tiene 30 afios, trabaja como cobrador de transporte colectivo
urbano, completo el secundario y desea comenzar estudios de derecho penal. Comenzo a
practicar capoeira en el servicio militar, hace 11 afios. El sobrenombre Perigoso le fue

dado porque era muy distraido.

¥ Sobrenombre de capoeira. Los capoeiristas lo adoptan en la practica.
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David Machado Jesiis (Bussola) tiene 22 afios. Es cerrajero, pretende seguir carrera
militar y estudios de derecho. Joga desde hace seis afios. Su sobrenombre (Brujula) se debe
a que se perdia mucho.

Geraldine tiene 27 afios de edad, es comunicadora social, argentina residente en
Brasil y bailarina de folclore. Practicé capoeira con el grupo durante los afios 2006 y
2007.

Liara tiene 24 afios, estd cursando educacién fisica en una universidad privada.
Trabajaba 20 horas por semana en el proyecto Ginga da cidadania, dando clases de
capoeira y voley. Entrena hace 12 afios.

Entre otros colaboradores puedo mencionar a Arco Iris, Bocdo, Bozo, Camaleo,
Camelo, Costela, Pacato, Moranguinha, Xilique y Everton entre los varones y Drika,
Lioni, Siani, Verénica, Salgadinha, Camelinha, Lourdes, Katia, Maria Estela, Theresa,

Dilu entre las mujeres.

1.3 Volta ao mundo: hacia los préximos capitulos’

Tras este saludo inicial (saudagdo), donde se introdujo qué, dénde, cuando y con
quiénes trabajé, daré paso al capitulo tedrico metodolégico (“vamo asquentar™), la
preparacion o “calentamiento”, a partir de la cual se articulara el resto del trabajo.
Presentaré alli las estrategias metodoldgicas, para luego abordar el método dialéctico y el
uso que haré de teorias afines a la hermenéutica de la sospecha y de la revelacion (Ricoeur,
1999) para implementarlo. Retomando las propuestas de Crossley (1995/6) y Citro (2004)
buscaré articular, en clave dialéctica, la nocién de habitus (Bourdieu, 1991) y la teoria del
poder de Foucault, con posiciones fenomenolégicas. Por tltimo introduciré el concepto de
performance, el cual me permitird pensar las practicas del grupo como integradas en el
proceso social mayor del cual ellas emergen y al que ellas producen, y no sélo como
momentos catarticos, contrahegemonicos, o sintéticos de un proceso social.

Seguir la estrategia dialéctica no implica que vaya a ocuparme de cada momento
por separado sino que buscaré integrar la actitud de sospecha o revelacion a lo largo del
analisis. Sin embargo, los diversos capitulos seran marcados por una u otra
respectivamente.

Como una ladainha (cancién usada para abrir rodas de capoeira), el capitulo 3 se

ocupara de contar la historia del género performatico y las narrativas histéricas

? Volta ao mundo (vuelta al mundo) es una vuelta que dan los capoeiristas que jogan en diversas
circunstancias.
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privilegiadas por la Asociacion, buscando, a través de la “sospecha”, encontrar algunas de
las estructuras sociales que incidieron en la constitucién del campo de la capoeira y en las
diversas narrativas histéricas privilegiadas por los grupos.

Desde una hermenéutica de la revelacién, me dedicaré en el capitulo cuatro
(“Revelando la ginga”) a describir de modo fenomenoldgico la performance de
entrenamientos y rodas. Para ello me basaré en el modelo proporcionado por Citro (2003)
que permite reconocer cuél es la “conducta restaurada” que se actiia. La autora propone
identificar géneros performaticos reconociendo rasgos estilisticos, la estructuracion y las
percepciones y significaciones prototipicas que se asocian a la practica (Citro, ob.cit.: 27).

Tras la aproximacion fenomenolégica retomaré en el capitulo 5 (Arma a roda) una
actitud de sospecha para situar las practicas del grupo en el contexto de la roda
sociopolitica ocupandome de la relacién de la Asociacién con otros grupos de capoeira,
con la sociedad civil y con las instituciones gubernamentales, asi como del proyecto
politico ideoléogico en que la practica est4 inserta

En el capitulo 6 (Jogo de dentro) me adentraré en los sujetos, sus historias y las
posibilidades abiertas por ellos en sus practicas. Para sintetizar el movimiento “producido”
con lo que el movimiento de la capoeira “produce”, indagaré en lo que la performance
genera mas alla de ella misma en la vida social. Primero describiré qué aspectos del
habitus de los sujetos influyen en la practica del grupo, pensando especificamente en las
experiencias de clase, raza y género que hacen a este habitus. Posteriormente identificaré
los procesos de reflexividad, critica y modificacién de conductas habituales que la practica
inaugura, teniendo en cuenta la influencia de los habitus en la experiencia del grupo. De
este modo, buscaré analizar como desde una ginga de ritmo regular pueden fugarse golpes

desestructurantes.
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2. Vamo asquentar: Aspectos teérico-metodolégicos *°

En este capitulo daré cuenta de los aspectos tedrico-metodolégicos que guiaron el
trabajo. Plantearé primero algunos supuestos acerca del sujeto, el cuerpo, la agencia y la
practica que moldean mi perspectiva teérico-metodoldgica. Pasaré luego a describir las
estrategias utilizadas en campo. Por tltimo explicitaré la forma dialéctica que adquirira el
trabajo introduciendo algunos conceptos de Bourdieu y Foucault para los momentos de
“sospecha”, como asi también ideas de la fenomenologia cultural para las instancias de
“revelacion” (Ricoeur, 1999). Presentaré asimismo la perspectiva de la performance como
herramienta que permitira dar cuenta de las practicas sociales teniendo en cuenta ambas
posiciones.

Al plantear como problema de investigacion la dinamica de la préctica de capoeira
en la Asociacién y sus implicancias en la vida de los sujetos, me coloco en una posicién
teorica que otorga a las practicas y experiencias del cuerpo un lugar central en el mundo
social: ““...una historia corporal del hombre no deberia ser diferente de una historia social
del hombre, porque, en tltima instancia, lo social es corporal, y lo corporal humano esta
siempre socializado...” (Islas, 1995:154). Los cuerpos de los sujetos son la base
existencial de la cultura (Csordas, 1999:149), son cuerpos significados y significantes,
constituidos material y simbolicamente (Citro, 2003), sexualmente especificos y
entrelazados, en el mundo contemporaneo, a particularidades raciales, culturales y de clase
(Grosz, 2000).

Asi, entender€ a los sujetos como sujeto corporizado, punto de vista que concibe al
cuerpo como agente social y discute dicotomias como cuerpo-mente, cuerpo-sujeto,
cuerpo natural-sujeto cultural. Los cuerpos, insertos en relaciones de poder, histéricamente
situados y limitados, no dejan de constituir un “....modo activo de estar en el mundo...”
(Crossley, 1996: 114). Los sujetos no son mentes que actiian sobre cuerpos, ni el cuerpo es
un objeto pasivo sobre el que se imprimen los hébitos sociales. Esta concepcion del sujeto,
cuerpo, agencia y practica, sera la base para trabajar en la tesis con algunas lineas trazadas

por Bourdieu, Foucault y orientaciones de las teorias de la performance.

1 T: Vamos a calentar (referido al calentamiento fisico que incia la préctica de capoeira)
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2.1 De la Observacion a la Participacion: Estrategias teérico-
metodologicas
Dado que trabajo a partir de practicas corporales y entiendo la corporalidad como

lugar de conocimiento y de produccién de la vida social, opté por dar peso a las técnicas
de observacién participante y participacién observante. La primera, caracteristica de la
etnografia permitié enfocar la mirada en las précticas de los sujetos, no s6lo en los
entrenamientos sino en otros espacios de socializacién como capoeiristas. La segunda, es
utilizada en el sentido que Wacquant le asigna:

“...inmersion iniciatica e incluso la conversién moral y sensual al cosmos
considerado, como técnica de observacion y de analisis que, con la condicién
expresa de que ella sea tedricamente instrumentada, debe permitirle al
socidlogo apropiarse en la piel practica de los esquemas cognitivos, éticos,
estéticos y conativos que ponen en operacién cotidiana aquellos que lo
habitan...” (Wacquant, 2002:11)11.

Generar conocimiento a partir de la participacién corporal del investigador en la
practica con la que trabaja, implica presuponer que la experiencia -sistema estructurado
por la interrelacién entre cognicion, volicién y afecto (Turner, 2002:121)- est4 constituida
por vivencias preobjetivas que no siempre pueden articularse en términos lingiiisticos
(Martin Alcoff, 1999; Jackson, 1983)'2.

A diferencia de los registros de campo basados puramente en la observacion y la
escucha, la participacion observante permite producir conocimiento a partir de la
inmediatez de las experiencias corporizadas (embodied experience) propias y de los
sujetos. Estas seran un “... punto de partida para analizar la participacién humana en el
mundo cultural...” (Csordas, 1993:135). La estrategia de participacién fue clave para
explorar el modo en que se constituye la experiencia de la practica de capoeira en
entrenamientos y rodas, experimentando en el propio cuerpo un proceso de aprendizaje de
la técnica. Asi, por ejemplo, s6lo cuando empecé a ser mas consciente de mi relacién con
el otro en la roda, logré formular preguntas en las entrevistas acerca del aprendizaje
paulatino de los codigos de la roda y de la relacién con el otro.

Entender la corporalidad como dato implica considerar que lo cultural no reside
solo en objetos y representaciones “...sino también en los procesos corporales de
percepcion, en los cuales estas representaciones devienen en ser...” (Csordas, 1999:147).

La subjetividad estd publicamente disponible (Crossley, 1995:58): los pensamientos,

"' Todas las traducciones de textos citados en idioma son propias.
12 Esta observacién no implica dejar de reconocer que el lenguaje es un medio fundamental para objetivar y
comunicar nuestras experiencias,

15



emociones e intenciones se constituyen en el mundo intersubjetivo y se manifiestan en la
conducta.

En el desarrollo de la tesis intenté integrar la perspectiva fenomenoldgica, que
concibe a la experiencia subjetiva como conocimiento, con la teoria de la préctica de
Bourdieu. Si bien el autor ha criticado la actitud fenomenolégica para el trabajo de
campo?, considero que el hecho de integrar la subjetividad como dato de conocimiento
permite romper con la dicotomia “subjetivista-objetivista” histéricamente producida por la
ciencia social, que el mismo Bourdieu critica en suobra. La experiencia vivida a partir
del habitus es parte de la realidad social que analizo, y la corporalidad de los sujetos
constituye y produce dicha realidad.

Otra estrategia clave fue el uso de entrevistas semiestructuradas y abiertas en
diferentes momentos del proceso. Todas las situaciones de entrevistas fueron grabadas,
mientras que las situaciones de conversacion informal citadas en el trabajo, se basan en
anotaciones de campo o desgrabaciones de material de audio o audiovisual.

Si bien la entrevista es una instancia comunicativa disociada del flujo de la vida
cotidiana de las personas con que se trabaja, esta técnica es util para buscar datos
especificos que no podemos encontrar en el campo y reinterpretar estos datos en la
experiencia de campo. A la vez, precisamente por ser la entrevista una situacién de
comunicacion excepcional “... el encuestador contribuye (en ella) a generar las
condiciones de aparicion de un discurso extraordinario, que podria no haberse enunciado
jamas y que sin embargo ya estaba ahi, a la espera de sus condiciones de actualizacién...”
(Bourdieu, 1999: 535). Asi, emerge una suerte de “autoanalisis social” (Gutiérrez, 2002:
56) por parte de los entrevistados, que hace a una estrategia de construccién conjunta de
conocimiento del investigador con los sujetos.

La entrevista estructura la situacion de pregunta respuesta haciendo que los
colaboradores se sittien en “respondedores” (Trajano Filho, 1984). Pero la relacién
generada puede adquirir distintos matices: desde una situacién de didlogo en la que el
“pedido de informacion” domina al encuentro, hasta la instancia de conversacién en la
cual no existe la pregunta directa (ob.cit.). Durante el trabajo se han presentado ambas
instancias, desde una entrevista en la que no logré generar ningun tipo de atmosfera de

confianza, comenzando asi: “..L- que tu faz fora a capoeira//Camelo- Pode ser sé a

B Segiin Bourdieu (1999:532), lo que debe hacer el investigador durante el trabajo de campo, no es

adoptar una actitud fenomenoldgica sino“...es darse a una comprension genérica y genética de lo que él es,
fundada en el dominio (tedrico o practico) de las condiciones sociales que lo producen...”
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capoeira? Meu nome e Leandro tenho 19 anos, fago capoeira...”, y terminando: “L-Ok,
mais ou menos isso//Camelo-cortinha...” (T: L:- ;Qué hacés ademas de la capoeira? /C:-
(Puede ser sélo capoeira? Mi nombre es Leandro, tengo 19 afios, hago capoeiral/...L:-

Ok, més 0 menos eso/C:- Cortita) '*; hasta entrevistas que devinieron “conversacién”:

“..Perereca- E que eu fa...eu ndo tou falando, eu tou conversando. Eu tou,
como ¢ que se disse, eu tou dizendo o que eu senti, que eu vi a capoeira. E que
todo mundo faz entrevista vai ...pergunta. Vai perguntar pra mim. Ah , como é
que tu faz o berimbau®. Ah, eu vou dizer, eu uso madeira, da pra fazer de tal
madeira, arame , porongo que nos chamamos de cabaga, baqueta, que pega
uma varinha de bambu pra fazer. Entendeu? a gente fala explica assim, Eu tou
te perguntando, eu tou te falando as coisas que vocé esta me perguntando. E
como vocé esta fazendo a entrevista aqui é uma coisa como se diz que. Tu
falou, ‘fala’. Entendeu? E bem diferente. A gente ta conversando pra se
divertir, uma historia que, como dizia, é uma historia que faz anos jd que me
aconteceu...”'®

Otros recursos utilizados en la construccion de este trabajo fueron el registro
fotografico, de audio y filmico. Dado que entiendo el movimiento humano como practica
significante, recurri a ellos a fin de registrar contextos, actitudes corporales, posiciones
en el espacio, verbalizaciones durante la practica, etc.

Un problema insoslayable al pensar el modo en que se produjo el trabajo es el lugar
del investigador. Por un lado, la propia corporalidad pasa a ser lugar de conocimiento,
especialmente al enfatizar la importancia del cuerpo como agente de la percepcién y de la
accion. A la vez, el cuerpo situado, la subjetividad de la investigadora, el lugar social por

ella ocupado (mi posicién como mujer, extranjera, universitaria de clase media, alumna e

' Los capoeiristas seran nombrados por sus apelidos (apodos) de capoeira, cuando los tienen.

5 El Berimbau, instrumento bésico de la capoeira, se realiza con una calabaza seca, un palo de jico,
guayabira, bambi o biriba para el cuerpo del instrumento y palos (por ejemplo de pitangueira) para las
baquetas. La cuerda es de alambre de neumdtico. Uno de los capoeiristas, Esquisito, critica a quienes
compran el alambre en la ferreteria, pues, ademéas de ir contra la “artesania” de la produccién del
instrumento, el sonido de ese alambre es muy “ruin”.

'® Los testimonios en portugués de los sujetos serdn transcriptos en cursiva y acompafiados de traduccién en
nota al pie sélo. Siendo frases de menos de un renglén las traducciones serdn colocadas al término de la
oracion. T: “..Perereca- Es que yo ha...yo no estoy hablando, estoy conversando. Estoy, cémo se dice, estoy
diciendo lo que senti, que yo vi la capoeira. Es que todo el mundo hace entrevista, va, pregunta. Me
pregunta. ‘Ah, cémo hacés el berimbau?' Y yo diré. ‘yo uso madera, da para hacerlo de tal madera,
alambre, porongo, que llamamos de acabaga, baquetas, que tomas una varilla de bambi para hacer’.
¢Entendés? nosotros hablamos, explicamos asi- Yo te estoy preguntando, estoy habléndote las cosas que vos
me estds preguntando. Y como vos estas haciendo la entrevista aqui es una cosa que, como se dice... Vos
dijiste “habla”. ;Entendés? Es bien diferente. Estamos conversando para divertimos, una historia que, como
te decia, es una historia que ya hace afios que me sucedio...”
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investigadora en este y otros grupos de capoeira'’) es un dato tanto en el desarrollo del
problema de investigacion, como de la realidad social mas amplia que lo contiene. El
investigador estd, como cualquier sujeto social, limitado por su posicién en el campo (a
nivel de la sociedad mayor y dentro del propio campo académico), por su habitus, (clase,
genero, etnia, nacion) y -producto del campo académico- muchas veces estd conducido por
el “sesgo intelectualista: “... aquél que lleva a concebir el mundo como un espectéculo a
ser interpretado y no como conjunto de problemas concretos que reclaman soluciones
practicas...” (Gutiérrez, 2002: 50). En este sentido el proceso de investigacion ha sido
problematico pues pretendo escapar del modo intelectualista de produccion académica,
que omite, en su forma de conocer al mundo, la objetivacion de la propia practica y las
consecuencias que ella tiene en el contexto en que se trabaja. Si el investigador puede
conocer desde la teoria el conocimiento practico de los sujetos (Gutiérrez, ob.cit.), debe
también poder objetivar su propia practica. Como proponen algunas feministas, la
investigacién debe ser consciente de si misma, “...de la parcialidad de su vision
etnografica y de su capacidad de representarse y representar al otro...” (Stacey, 1988. En
Mascia Lee et al, 1989:11).

Algunos modos de resolver, precariamente, el problema fueron la explicitacién
constante de mi posicién de investigadora ante mis compafieros-colaboradores, y la
negociacion con ellos acerca de los resultados del trabajo. Por un lado, consideré la
instancia de investigacion como proceso que contribuye al “autoanélisis sociolégico” que
mencioné arriba. Por otra parte, el trabajo podra servir para ellos como documento a la
hora de presentar proyectos ante organismos estatales y privados. También publiqué
articulos de divulgacion acerca del grupo en dos periddicos de la ciudad de Santa Maria.

Si bien reconozco esta tesis como fruto de un recorte producido en la instancia de
investigacion, asumo que dicho recorte fue una elaboracion conjunta con los sujetos que
participaron del trabajo. El texto es fruto de sentidos producidos dialégicamente con los
capoeiristas en la situacién de campo, pero que hacen a un intento de conocimiento del

mundo social, que excede (aunque incluye) dicha situacién.

17 Conozco diversos grupos de la ciudad de Buenos Aires por haber entrenado con ellos y por la experiencia
en investigacién con el equipo UBACYT F 821: “Cuerpo y multiculturalismo en précticas socio-estéticas
contemporaneos. Un estudio comparativo sobre performances en las ciudades de Buenos Aires y Rosario”.
Entre ellos puedo nombrar Capoeira Baires, Fundo do quintal, Sim Sinhd, TMA. Asociacién Argentina de
Capoeira.
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2.2 Malicia: entre la sospecha y la revelacion

Para comprender las practicas y experiencias corporales de los capoeiristas en
relacion al mundo social en que estan insertas, buscaré articular concepciones tedricas que
se centran en la agencia del sujeto con aquéllas que se centran en el poder de la historia
y el contexto sobre dicha agencia. Para ello seguiré a Citro (2004/en prensa) quien
propone, desde el método dialéctico de Paul Ricoeur, reintegrar en la comprensién de lo
social, la hermenéutica de la revelacién y la de la sospecha. Ricoeur (1999) presenta
ambas estrategias para la interpretacion de los simbolos. Mientras la primera postula la
duda sobre la conciencia, poniendo de relieve la relacién “oculto-manifiesto”; la segunda
restaura, en un acto de “fe”, los sentidos de los fendmenos a interpretar. La sintesis de
ambas tendencias lleva a adoptar una fe pos-critica: “...una fe razonable puesto que ella
interpreta, pero es una fe puesto que ella busca por la interpretacién una segunda
ingenuidad...” (Ricoeur, ob.cit.:29).

Los momentos de revelacion se basan en este trabajo, en la fenomenologia cultural
propuesta por Csordas (1999:143): realizar una escucha a lo que los sujetos revelamos
acerca de nuestras experiencias corporizadas y los significados culturales en los que estas
estan inmersas. Asi pretendo describir las experiencias de los sujetos cuerpo, teniendo en
cuenta “... la materialidad del cuerpo y su capacidad pre-reflexiva de vincularse con el
mundo a través de percepciones, sensaciones, gestos y movimientos socialmente
construidos pero también socialmente constituyentes...” (Citro, 2004). Como expliqué
arriba, considero que el anélisis de la experiencia es posible a través de la propia
experiencia del investigador dada en la participacién observante, asi como a partir de la
observacion enfocada en la corporalidad, y las instancias de entrevista y didlogos con los
sujetos.

Asi, este movimiento de comprension se llevard a cabo atendiendo a la
“observacion de” y “participacion en” las practicas de los capoeiristas, y escuchando
como éstas modificaron para ellos su existencia. Atender a esta “escucha” implica
considerar que las experiencias son siempre publicas, o susceptibles de serlo'® . También
implica que considero a los discursos de los sujetos parte constitutiva de la practica social

que busco entender.

'® Crossley (1995:50) siguiendo a Merleau-Ponty comenta que “... para constituirse a si mismo como un
sujeto pensante, el sujeto cuerpo debe tomar los recursos piblicos de la lengua y el habla. Otra implicacion
de ello es que no podria haber pensamiento que, en principio, no pueda ser hecho publico. Como el mundo
perceptual, el mundo del pensamiento reflexivo no esta centrado ‘en’ el sujeto sino en el mundo al cual el
sujeto pertenece...”
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El segundo movimiento, “sospecha”, consiste en la contextualizacién y
problematizacién para “explicar” las experiencias y los sentidos revelados por los sujetos a
partir de los procesos historicos y de las interdependientes estructuras sociales,
economicas, politicas, simbélicas (Citro, 2004). En el marco de esta tendencia, utilizaré las
ideas de Foucault acerca del atravesamiento del poder en la constitucién de la subjetividad
y el concepto de habitus de Bourdieu para situar las experiencias y practicas de los sujetos
en un mundo social conflictivo y signado por la divisién en clases.

Finalmente, en el momento de sintesis, se trata “...de volver a analizar cémo esos
sentidos y practicas, ya historicamente situadas son puestas “en juego” y, por lo tanto,
reconfiguradas y resignificadas en la dindmica de la vida social...”. (Citro, en prensa: 88).
Esto es, entender las précticas como performances histéricamente situadas y, a su vez,

productoras de historia.

2.2.1 Golpes de sospecha: Bourdieu
“... aunque nuestros héabitos pueden cambiar, el hecho de que somos criaturas del habito

(como opuesto a los instintos fijos) no cambia...”
Crossley, 1996:103

Del lado de la hermenéutica de la sospecha, la teoria de Bourdieu enfatiza el modo
en que el mundo social influye en las practicas de los sujetos, tanto en aquellas contra-
hegemonicas que modifican el estado de las cosas, como en aquéllas que lo reproducen.

Asi, para entender la practica cotidiana de los capoeiristas, “haciendo” en
determinados lugares, por determinados motivos y a pesar de determinadas circunstancias,
me ha sido de utilidad la perspectiva de este autor, quien postula una filosofia de la accién
“disposicional”, la cual se ancla en la relacién reciproca entre los dos modos de existencia
de lo social: las estructuras objetivas de los campos sociales y las estructuras incorporadas
del habitus (Bourdieu, 1994:9).

El concepto de campo social serd la base para comprender las situaciones a
analizar. El campo es una red de relaciones objetivas entre posiciones (Bourdieu, 1995),
que suelen no ser percibidas u objetivadas por sus participantes. A cada clase de posicion
en el campo corresponde una clase de habitus (Bourdieu, 1994:19,23): “sistemas'® de
disposiciones duraderas y transferibles, estructuras estructuradas predispuestas para
funcionar como estructuras estructurantes...” (Bourdieu, 1991: 92). Se trata de

disposiciones que hacen que los sujetos actiien, piensen, perciben y sientan “...més de

¥ Un sistema que no existe fuera o por sobre las practicas sociales sino que se realiza en ellas.
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cierta manera que de otra, ligados a definiciones de tipo lo posible y lo no posible, lo
pensable y lo no pensable...” (Gutiérrez, 2001:48).La nocién de habitus no sitta a los
sujetos como mecanicamente  “determinados” por el mundo social: la accién es
configurada y guiada por lo aprehendido mediante principios socialmente constituidos que
organizan la percepcion de los sujetos (Bourdieu, 1991:163).

La “limitacion” que el mundo socio histérico impone a las practicas de los sujetos,
no implica la ausencia de agencia por parte de los mismos, dado que éstos no son sélo
quienes han incorporado la institucién sino también quienes dan Cuerpo a esas
instituciones, y, por ende son sujetos capaces de reformular, en funcién de su sentido
practico, sus habitus (aunque siempre en relacion a los limites que el campo y las
mismas disposiciones del habitus colocan®). Es el mismo habitus, ...presencia activa de
todo el pasado del que es producto...” el que otorga a las practicas una “...relativa
independencia en relacion a las determinaciones exteriores del presente inmediato...”
(Bourdieu, 1991: 98). Asi, por ejemplo, como se desarrollari en los capitulos 5 y 6, los
jovenes que participan en la Asociacién, desde el campo “relativamente auténomo”
(Bourdieu, 1995:370, 1991: 114) de la capoeira, podrian modificar sus practicas y
experiencias en otras esferas. En este sentido, el habitus del que emergen las practicas de
los jovenes capoeiristas se diferencia en algunos aspectos de aquel de otras generaciones,
haciendo posibles précticas que estas tiltimas consideraban imposibles, creando “historia a
partir de historia” (Bourdieu, 1991:98). Los sujetos y grupos desarrollan en el proceso
histérico, estrategias que no son elecciones basadas en calculos racionales sino productos
“... del sentido préctico, como sentido...de un juego social particular, histéricamente
definido, que se adquiere desde la infancia al participar en las actividades sociales...”
(Bourdieu, 1987:70).

Ademés de poner de relieve el modo en que lo social esta presente en lo subjetivo,
Bourdieu da cuenta de cémo los habitus se constituyen en un campo social conflictivo.
Asi, el autor permite entender que en las sociedades clasistas, las practicas se relacionan
con la posicién social del sujeto y con el cuerpo socialmente calificado del mismo. Existe
una desigual distribucién de propiedades corporales entre las clases: la distancia entre el
cuerpo real y el cuerpo legitimo (producto de la lucha entre clases) estd presente en la

elaboracién de la representacién subjetiva del propio cuerpo y en la representacion del

20 «__El habito es producto de la historia y productor de précticas individuales y colectivas, asumiendo los

limites que le marca la especificidad del grupo social en el que surge. El campo social delimita el habitus de
los sujetos configurando una fe practica en el quehacer cotidiano...” (Islas 162, 163).
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agente por parte de los otros (Bourdieu, 1986:184-186). Estas “representaciones” no son
nunca meramente subjetivas e individuales para Bourdieu:

“...los esquemas de percepcion y apreciacién en los que un grupo sustenta sus

estructuras fundamentales...se interponen desde el principio entre cualquier

agente social y su cuerpo, ya que las reacciones o las representaciones que el
propio cuerpo suscita en otros son engendradas siguiendo dichos esquemas...”

(Ob.cit.: 191).

Teniendo en cuenta que para el autor la representacién no se desliga de la
experiencia practica y que los esquemas que constituyen la percepcién y apreciacién del
cuerpo estan basados en la division social y sexual del trabajo, uno de los aspectos que
discutiré en la tesis es como el grupo, perteneciente a clases populares, se apropia del
“cuerpo legitimo” y lo reformula.

Otro elemento que trabajaré a partir de la obra de Bourdieu es su anélisis de campos
culturales. Como todos los campos, éstos poseen sus propios principios de jerarquizacion
interna, su propia estructura de posiciones y una autonomia variable dentro de la sociedad
(Bourdieu, 1995: 322-3, 355,374-5). A través de la nocién de campo cultural podremos
entender la historia del género capoeira 'y el modo en que los sujetos lo definen, sitian y
actuan. Bourdieu considera que debido a la jerarquia en las relaciones entre diferentes
especies de capital y sus poseedores, los campos de produccién cultural ocupan una
posicién temporalmente subordinada a los campos politico-econémicos en el seno de la
sociedad. Al mismo tiempo, el grado de autonomia del campo difiere en funcién del
momento histérico y de tradiciones nacionales. Para entender una obra cultural (en nuestro
caso una practica cultural) debe considerarse la posicion del campo en el campo mayor de
poder en que se inserta, su estructura interna y los habitus de los sujetos involucrados
(Bourdieu, 1995:318). Aunque el autor piensa en el campo del “arte” europeo, algunos
elementos de la perspectiva son utiles para entender practicas de la Asociacién en su
relacion con las instituciones, el campo de la capoeira y los habitus de los sujetos.

Como puede notarse, el hecho de concebir la agencia como accién situada,
atravesada por relaciones de poder y distinta para diversos sectores sociales en diversos
momentos histdricos, no significa que esta no exista. De hecho: “...el analisis
sociologico...ofrece uno de los medios mas eficaces de acceder a la libertad que el
conocimiento de las determinismos sociales permite conquistar contra los
determinismos...” (Bourdieu, 1994:11). A partir de este lugar no determinado de la
agencia en la obra de Bourdieu, puede pensarse que los sujetos son libres dentro de un

estilo 0 manera de existir en tanto seres-en-el mundo (Citro, en prensa: 89). Esto permitiria
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a priori encontrar articulaciones de la “teoria de las disposiciones” del autor con teorias
fenomenolégicas, como lo han ensayado ya Csordas (1993) y Crossley (1995%'). Sera ésta
una de las busquedas de este trabajo. Sin embargo, caben algunas aclaraciones acerca de
los limites de esta articulacion. Por un lado, el sujeto no es en Bourdieu un sujeto-cuerpo
en el sentido fenomenoldgico: para el autor, el cuerpo y sus practicas seran siempre
limitados por el campo y el habitus. El cuerpo es objeto de analisis en la teoria del habitus
dado que en tanto forma perceptible es

“...de todas las manifestaciones de la ‘persona’ la que menos y mads
dificilmente se deja modificar tanto de modo provisional como sobre todo en
forma definitiva y la que es, precisamente por esto, considerada socialmente
como la que expresa del modo mas adecuado el ‘ser profundo’ o la ‘naturaleza’
de la persona al margen de toda intencion significante...” (Bourdieu, 1986:
183).

La noci6n del cuerpo de Bourdieu se relaciona con el lugar que el autor da a la
agencia. Asi, aunque el concepto de habitus sea compatible con la existencia de la

[13

creatividad, como “...capacidad de la accién para producir novedad social...cursos de
accion inéditos...” que no se reducen a la recursividad ni a la contingencia, el concepto no
da cuenta de lo creativo (Cristiano, ob.cit. 3-5)*%. En este sentido Bourdieu se diferencia de
las propuestas fenomenoldgicas: aunque Merleau-Ponty también considera que los sujetos
son en un tiempo ya dado (Merleau-Ponty, 1985:434), que estdn en su presente
atravesados por su historia” y que no pueden estar nunca en un vacio cultural (Crossley,
1995:56), el fildsofo enfatiza en las posibilidades abiertas por la existencia. Citro advierte

que el ser en el mundo de Merleau-Ponty:

2! La nocién de habitus de Bourdieu partié de hecho de una reelaboracién que el autor realiz6 a partir de
corrientes fenomenolégicas. (Crossley, 2002; Bourdieu, 2006). Crossley (1995:56) considera que puede
tomarse la fenomenologia de Merleau-Ponty como una versién “carnal” de lo que es el habitus de Bourdieu.
Para Merleau-Ponty el sujeto cuerpo conoce el mundo en un modo préctico, existencial, independiente del
intelecto o reflexion, asi la relacion del sujeto con el mundo no es del orden del “yo pienso” sino del “yo
puedo”, como en el sentido préctico postulado por Bourdieu. Crossley sefiala que en Merleau-Ponty el
conocimiento existencial, este “yo puedo”, se adquiere en el entrenamiento y repeticién (ob.cit.: 54),
configurados por ciertos *“ modos de ser, hacer, actuar y reaccionar estabilizados” (ob.cit.:56) , que, si bien
pueden ser modificados por el sujeto, nunca serin modificados en lo fundamental, dado que estos mismos
hacen a sus modos de hacer y ser en el mundo.

22 «__El habitus como centro de la descripcion bourdieana del agente puede mostrar hasta qué punto las
representaciones sociales estdn también enmarcadas en las disposiciones incorporadas. Pero no puede
mostrar de donde saca un agente la idea de un modo distinto de ser y de hacer, de formas distintas de orden y
formaci6n social ,de formas distintas de pauta y valor...” (Cristiano, 2008:5)

¥ «_si una vida individual puede recobrar y asumir el pasado especifico que es nuestro cuerpo, solamente
puede hacerlo en cuanto no lo ha trascendido nunca, en cuanto lo alimenta secretamente y le dedica una parte
de sus fuerzas, en cuanto sigue siendo su presente...lo que nos permite centrar nuestra existencia es también
lo que nos impide centrarla absolutamente, y el anonimato de nuestro cuerpo es inseparablemente libertad y
servidumbre Asi, para resumirlo, la ambigiiedad del ser del mundo se traduce por la del cuerpo, y ésta se
comprende por la del tiempo...” (Merleau-Ponty, 1985:104).
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. tendria el potencial (aunque no siempre lo utilice) de producir otra
historia, elegir una direccién que no sea la dictada por sus condiciones
pasadas, es un ser constituyente. En cambio, el concepto de habitus, tal como
es planteado en ‘El Sentido practico’, circunscribe este potencial transformador
y constituyente de los sujetos a los limites impuestos por sus condiciones
iniciales de existencia...” (Citro, en prensa: 91)

Asi, reconozco que al tomar la decision de enfatizar en el modo en que los sujetos
nos relacionamos con los hébitos que nos constituyen, estaré soslayando en parte la
apertura a la creatividad del sujeto de la propuesta fenomenolégica. No obstante pretendo
recalcar siempre la unidad sujeto-cuerpo, y el potencial universal de las experiencias
corporales preobjetivas, discutiendo en este sentido la concepcién que del cuerpo postula

Bourdieu.

2.2.2 Jogo del sujeto y el poder: entre Foucault y Merleau-Ponty

Asi como buscaré entender ciertas influencias socioestructurales en las précticas
del grupo a partir de los conceptos de habitus y campo, seguiré algunas ideas de Foucault
para explicar, también desde la hermenéutica de la sospecha, el modo en que el
entrenamiento de capoeira en un determinado contexto hace a la produccién de
subjetividad.

La practica del grupo puede pensarse como tecnologia corporal: un “... conjunto de
técnicas de movimiento propiamente dichas, el grado respectivo de intervencién de la
individualidad y sus formas de implantacién social, modos de distribucién y consumo de
estas y de sus resultados o productos...” (Islas, 1995:244). En lo que respecta a la
intervencién de la individualidad, Foucault subraya la influencia de la historia en los
procesos de subjetivacion. En diversos momentos histéricos, existen diferentes:

“...tecnologias del yo, que permiten a los individuos efectuar, por cuenta
propia o con la ayuda de otros cierto niimero de operaciones sobre su cuerpo y
su alma, pensamientos, conducta o cualquier forma de ser obteniendo asi una
transformaci6n de si mismos con el fin de alcanzar cierto estado de felicidad,
pureza, sabiduria o inmortalidad...” (Foucault, 1990: 45).

En la practica del grupo, como en cualquier espacio social, se da una particular
relacion de los sujetos consigo mismos. Si, influenciado por el poder disciplinar, el
entrenamiento en el grupo hace a los cuerpos de los sujetos blanco de poder, “...cuerpo

natural, portador de fuerzas y sede de una duracién...cuerpo susceptible de operaciones
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especificadas que tiene su orden, su tiempo, sus condiciones internas, sus elementos
constitutivos...” (Foucault, 1987:159), también es cierto que este mismo entrenamiento
abre la posibilidad de que el sujeto pueda tener maestria y conciencia sobre el propio
cuerpo, utilizando el mismo poder disciplinar para actuar contra el poder:

“...El dominio, la conciencia de su propio cuerpo sélo pudieron ser adquiridos
por el efecto de la investida del cuerpo por el poder: la gimnasia, los ejercicios,
el desarrollo muscular, la desnudez, la exaltacién del bello cuerpo...todo esto
conduce al deseo de su propio cuerpo a través de un trabajo insistente,
obstinado, meticuloso, que el poder ejercié sobre el cuerpo de los nifios, de los
soldados, sobre €l cuerpo sano. Pero, a partir del momento en que el poder
produjo este efecto, como consecuencia directa de sus conquistas, emerge
inevitablemente la reivindicacion de su propio cuerpo contra el poder, la salud
contra la economia, el placer contra las normas morales de la sexualidad, del
casamiento, del pudor. Y, asi, lo que tornaba fuerte al poder pasa a ser aquello
por lo cual €l es atacado...El poder penetrd en el cuerpo, se encuentra expuesto
en el propio cuerpo...” (Foucault, 1975:83)

Es a partir de este poder que inviste al cuerpo, que articularé una hermenéutica de
la revelacién con el trabajo de Foucault. Como sefiala Crossley, Foucault no subsume la
agencia del sujeto a un poder externo: “... El poder incrementa la maestria de un modo
cualitativo y cuantitativo a la vez, pero un germen de maestria, aunque pequefio, estd
siempre presupuesto en el proceso de entrenamiento...” (Crossley, 1996:1 10). Esta
concepeion de sujeto puede ser el pivot para, desde una posicién fenomenolégica concebir
el entrenamiento como proceso activo, sélo posible en virtud de aquel elemento de
maestria que ya esta presente en el sujeto-cuerpo.

Entonces, si la obra de Foucault implica un distanciamiento del sujeto constituyente
para “...historizar los vinculos entre discursos, précticas y poder...” que atraviesan al
sujeto constituido (Citro, en prensa: 94), este distanciamiento es una propuesta
metodol6gica para luego poder volver al sujeto constituyente, pensandolo en su
historicidad y conflictividad. Pasando en este ejercicio dialéctico, de la sospecha a la
revelacion, pretendo seguir la propuesta de Crossley (1996), quien sostiene que es posible
hacer dialogar fructiferamente las posiciones de Foucault y Merleau-Ponty. Los autores
enfatizan aspectos diferentes pero complementarios: no es necesario elegir entre el cuerpo
inscripto que postula el primero y el vivido o real del segundo. La base comun consiste en
que, identificando la negligencia del cuerpo en la filosofia occidental, ambos se oponen a
la idea de cuerpo como objeto cerrado. Desde la perspectiva de Merleau-Ponty (1985:91)
el cuerpo es ser en el mundo, mientras que Foucault sefiala que el cuerpo es el lugar donde

el poder penetra, por lo cual puede pensarse como proceso abierto: “...es preciso alejar una
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tesis muy difundida segtin la cual el poder en las sociedades burguesas y capitalistas habria
negado la realidad del cuerpo en provecho del alma, de la conciencia, de la idealidad. En
verdad, nada es mas material, nada es mas fisico, méas corporal que el ejercicio del
poder...” (Foucault, 1975:84).

A la vez ambos autores hacen foco en la conducta sociohistérica de los sujetos: el
cuerpo debe ser entendido como expresién o derivacién de un stock cultural comin
(Crossley, 1996:100). Desde la actitud de sospecha de Foucault la experiencia del propio
cuerpo es mediada por el poder y nunca inmediata, es decir, est4 producida por medios
culturales (ob.cit.: 111). Se presuponen entonces en su obra una intersubjetividad
comunicativa y diversos procesos simbélicos, los cuales darfan lugar a la transmisién de
hébitos y rutinas corporales y facilitarian el ingreso del poder disciplinar al cuerpo.
Merleau-Ponty (1985: 443) también concibe a un sujeto que se torna auto-consciente sélo a
través de su situacion intersubjetiva en el mundo cultural pero profundiza el rol del sujeto
en la adquisicion de los saberes.

El sujeto-cuerpo seria para ambos pensadores un locus de accién y un blanco del
poder, pero cada autor recalca alguno de los polos. Mientras Foucault sefiala las funciones
histdrico-politicas de los comportamientos, introduciendo las efectivas relaciones de poder
en los procesos intersubjetivos; la perspectiva existencial de Merleau-Ponty se aboca a la
agencia del sujeto y a los procesos intersubjetivos por medio de los cuales ésta es
producida.

Finalmente, como el Bourdieu que, huyendo de los determinismos, encuentra la
libertad respecto a la historia en la propia historia; tanto Foucault como Merleau-Ponty
ensayan una teoria de la libertad. Foucault sefiala que sus analisis “...van en contra de la
idea de necesidades universales en la existencia humana. Muestran la arbitrariedad de las
instituciones y muestran cual es el espacio de libertad del que todavia podemos disfrutar, y
qué cambios pueden todavia realizarse...” (1990:144). Merleau-Ponty enfatiza en las
posibilidades que la experiencia histdrica abre: “...1a libertad no destruye nuestra situacion
sino que se engrana en ella: nuestra situacién, mientras vivimos es abierta, lo que implica
que invoca unos modos de resolucién privilegiados y que, a la vez, es impotente por si

misma para procurarse uno...” (Merleau-Ponty, 1985:450).

2.2.3 Un jogo dialéctico: hacia la performance
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En el desarrollo del trabajo abordaré la relacién entre la practica de la Asociacion
de Capoeira de Rua Berimbau, y el contexto sociocultural mayor en que se desarrolla, asi
como la tension entre los habitus y la creacién. Para pensar la préctica de los capoeiristas
integrando estos aspectos, entenderé¢ las rodas y los entrenamientos desde la perspectiva de
la performance “...conducta restaurada...actividades que no se realizan por primera vez
sino por segunda vez y ad infinitum...” (Schechner, 2000:13). En contraste con la
perspectiva textual, la performance toma:

“...como uno de sus objetos privilegiados, como uno de sus &mbitos centrales
de operacién, el cuerpo que dramatiza y experimenta, un cuerpo situado en
tiempos, lugares e historias singulares; un cuerpo ciertamente sometido a
técnicas, hébitos, poderes y disciplinas, uno también destinado a producir
efectos...” (Diaz Cruz, 2008:34).

Las teorias de la performance sefialan los aspectos comunicativos y constructivos
de la accién, analizando practicas restauradas o repetidas y la creatividad o el cambio
producido en cada repeticion, La accién en eventos de performance origina procesos de
reflexividad (Turner, 2002:108) donde “...el hombre se revela a si mismo....”. Asi tanto al
actuar en una performance propia como al observar o participar en una de otro grupo, los
sujetos pueden conocerse mejor a si mismos, objetivando las estructuras en las que estan
inmersos.

Para Schechner las performances no son sélo eventos enmarcados (artes de la
performance o rituales) sino que la definicién se extiende hasta la performatividad de
diversas précticas de la vida cotidiana (ob.cit.: 12). Performatividad refiere a la capacidad
de producir realidad social por parte de diversas practicas restauradas. Asi como Austin
introdujo el concepto para dar cuenta del modo en que las palabras hacen cosas (Duranti,
1997), Butler lo utiliz6 para dar cuenta del procesos de actualizacién permanente del
género (Butler, 1999).

Pensar las practicas del grupo como performance habilita integrar la corporalidad
en el andlisis, entendiendo que el uso del cuerpo en la capoeira, como en la vida cotidiana,
no es un medio de expresion de significados que estén fuera del cuerpo sino una practica
significante en si (Farnell, 1999; Carozzi, 2002; Citro, 2003). Esta concepcion de una
corporalidad performativa implica una actitud de revelacién, que coloca la realidad y
carnalidad de las experiencias de los sujetos como parte constitutiva y constituyente del

mundo intersubjetivo en el que se sitian.
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La corporalidad, prerreflexiva a la vez que significante y significada, es fuente de
conocimiento practico (Martin Alcoff, 1999:122). La accién cognitiva de la corporalidad
puede analizarse a través de la nociéon de “modos somaticos de atencion” (Csordas,
1999:151): “...modos culturalmente elaborados de atender a y con el cuerpo de uno el
alrededor que incluye la presencia incorporada de los otros...”. Estos pueden reelaborarse
en experiencias como la préactica de capoeira. Asi, por ejemplo, en la performance del
grupo se produce una nocion y experiencia de “comunidad”: un nuevo modo de conocer
intimamente relacionado con un nuevo modo de hacer.

Retomando el ejemplo de la produccién de comunidad, es imprescindible aclarar
que las performances no son instancias de “condensacion” de una cultura compartida, sino
que “...crean la posibilidad -a veces la ilusion- de compartir la cultura. Cuantos participan
en una performance no comparten necesariamente experiencias o significados comunes,
solo comparten su participacion comin en aquella...” (Diaz Cruz ob.cit.:38). Las
performances de roda y entrenamiento pueden entenderse asi como productoras de un
grupo en cuanto, por medio de la repeticion (siempre ‘Unica), instauran
“...permanentemente la tradicién en el cuerpo y el pasado en el presente...” (Islas,
1995:243).

En las préacticas del grupo se dan diversos tipos de eventos de performance:
mientras que las rodas piblicas suelen constituirse en performances dirigidas a un publico
externo  (apresentacoes: presentaciones), las rodas del entrenamiento permiten la
improvisacién y el despliegue del juego, acercandose para los capoeiristas al polo del
ritual (Turner, 1992). Asimismo, veremos que la instancia de entrenamiento (freino) es,
como prictica de una técnica extracotidiana en una situacién delimitada, otra de las
performances que permite observar el trabajo de produccion de una nueva corporalidad.
Considero que el género performativo capoeira de Rua pone en juego técnicas
extracotidianas (Barba, 1988) que, estando en relacién con las cotidianas, se oponen a
ellas. Las técnicas cotidianas:

““...no son concientes, estan determinadas culturalmente y se basan en la ley del
menor esfuerzo, son ttiles en el marco de la condicién social y el oficio de los
individuos..., mientras que las extracotidianas no respetan estos
condicionamientos habituales del uso del cuerpo, hacen un derroche de energia
y se ligan a contextos de representacion...” (Islas, 1995:198)
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Elijo seguir la distincién entre técnicas cotidianas y extracotidianas para pensar
hasta qué punto la performance produce novedad social y abre la posibilidad de una nueva
corporalidad en la vida cotidiana, la cual permitiria reintegrar lo “mental” y lo “corporal”.

Tras este “calentamiento” que da forma a la practica, planteados los interrogantes y
los caminos a seguir, comenzaré a internarme en el mundo de la Asociacién Capoeira de
Rua Berimbau. Pasaré a la ladainha inicial, dando cuenta de la historia del género y del

modo que la Asociacién decide “entonarla”.
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3. Uma ladainha : Historia del género®

“... as lutas, ndo 56 a capoeira, emergem de movimentos sociais, por isso o
que se inventa ndo dura, desaparece rdpido. O kung-fu também surgiu
assim...”. [T: las luchas, no sélo la capoeira, emergen de movimientos

sociales, por eso lo que se inventa no dura, desaparece rapido. El kung-fu
también surgié asi...”] (Militar)

En el presente capitulo trazaré una resefia histérica de la capoeira con el propdsito
de entender la practica actual del género performatico en general y de la Asociacion en
particular. Recurriré a textos académicos de las 4reas de antropologia, historia y educacién
y a material no académico que circula entre capoeiristas (diversas paginas de Internet,
revistas de deportes, artes marciales y cultura afroamericana). También me basaré en
testimonios de los integrantes del grupo, quienes conocen la historia a través de dichos
textos y de la transmision oral, dado que, como en diversos campos culturales, el
conocimiento de la historia del género es un elemento fundamental de las practicas
actuales (Bourdieu, 1995:361).

En las narrativas mas conocidas y citadas por los capoeiristas con los que trabajé
(del grupo y de fuera del grupo) se mencionan y pueden reconocerse tres momentos bien
diferenciados: los origenes rurales de la capoeira, en Africa o en las haciendas esclavistas
brasilefias; las maltas” de capoeira de las ciudades de Bahia, Recife, San Pablo y Rio de
Janeiro de los siglos XIX-XX; y la institucionalizacion a partir de la década de 1930. Me
ocupar€ de estos tres periodos, por ser los que los capoeiristas delinean al narrar la historia
del género, y agregaré un breve comentario acerca del desarrollo de la capoeira en el siglo
XX, especialmente su expansion geografica, a fin de comprender en qué contexto la
practica cobra importancia en la ciudad de Santa Maria.

Del mismo modo en que la historia produjo la practica actual, ésta Gltima se
alimenta elaborando una lectura particular del pasado. Por lo tanto, pondré en relieve el
modo en que los miembros de la Asociacién resaltan diversos aspectos y significados de la
historia de la capoeira, desvalorizando y negando otros, otorgandole asi sentido a su
practica. En el nivel de la narrativa histérica la Asociacion legitima su préctica al interior
del campo contraponiendo su visién de la historia del género a la de la capoeira de Angola.

No obstante, los capoeiristas del grupo en su préctica cotidiana se definen en contraste con

* La ladainha es una cantiga (canto de capoeira) que cuenta una historia, generalmente relacionada a la
esclavitud.
* Grupos de capoeiristas que solian pelear en las calles.
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diversos grupos que realizan una capoeira contemporédnea mas cercana a la tradicién
Regional, de hecho en Santa Maria, el estilo Angola es poco practicado.

Eliade, al caracterizar el pensamiento mitico, plantea que los origenes poseen un
“estatus ontolégico privilegiado” que coloca en los comienzos 1la clave de la existencia
(Ceriani Cernadas y Wright, 2007, Eliade 1992: 99)?. Una idea central del presente
capitulo es que al interior del campo de la capoeira la narrativa acerca del origen funciona
como una herramienta para legitimar la practica presente en la disputa por la definicion del
campo (Bourdieu, 1995:330). Generalmente los capoeiristas valoran la practica actual
buscando la coherencia de ésta con algtin origen o tradicién mas que con la innovacion y la

ruptura (ob.cit.:347-350).

3.1 Capoeira nasceu como luta: el origen rural®’

La historia de la capoeira es contada fundamentalmente de dos modos. Algunos
enfatizan su origen africano (Adorno, 1999, Abib 2006), y otros sostienen que s6lo puede
hablarse de capoeira como una practica brasilefia (Barros de Castro, 2008; Neto, 2007,
Dos Santos, 2004). Esta tiltima interpretacién es adoptada en general por los capoeiristas
del estilo “Regional” y es a la que los miembros de la Asociacién adhieren.

Las diversas historias concuerdan en reconocer como creadores del género a los
millones de esclavos negros que -traidos a la fuerza por flotas portuguesas, francesas,
inglesas y holandeses desde el siglo XVI- vivieron en la entonces colonia portuguesa de
Brasil. La mano de obra esclava era utilizada principalmente en ingenios azucareros,
seguida por haciendas de café, tabaco y algodon. Los propietarios de tierras compraban
esclavos de diferentes grupos sociales, con diferentes lenguas y costumbres, para evitar su
resistencia organizada. La mayoria de los cautivos provenian principalmente de Angola,
seguida por Congo, Guinea, Africa occidental y mas tarde oriental (Taunay, 1946:33). A
partir de finales del siglo XVIII fueron comunes, en la regién de Bahia, esclavos
islamizados provenientes del Sudan Central (Lovejoy, 2000).

Para quienes defienden el origen africano, la capoeira puede remontarse a la lucha

de cabezadas y puntapiés de la region de Angola, llamada “lucha de las zebras” en las

% Eliade (1992:1 89) considera que “...ciertos aspectos y funciones del pensamiento mitico son constitutivos
del ser humano...” Sin entrar en discusiones sobre la naturaleza del pensamiento mitico, considero que el
analisis de Eliade es util para pensar ciertas narrativas de origen. El estatus ontologico de los origenes en la
obra del autor explicaria que lo esencial en las escatologias milenaristas, psicoanalisis, arte modemo, vy,
agrego, narrativas de origen de diversas tradiciones performativas es que apuntan a la certeza de un nuevo
comienzo (Eliade, 1994 [1963]: 82 en Ceriani y Wright, ob.cit.:2007).

ALy capoeira nacio como lucha.
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cuales se disputaban las mujeres de las tribus para convertirlas en esposas®. Una vez en
Brasil, los esclavos procedentes de Angola habrian dado continuidad a esta préactica, que se
modificaria y adquiriria otros sentidos. Existe también una importante influencia del Africa
Arabe, como la ropa blanca usada por los mestres, el uso de las palmas como
acompafiamiento musical (Dos Santos, 2003:4) y el uso del pandeiro. A la vez, quienes
defienden la hipétesis del origen de ultramar recurren a la comparacién con otras danzas
marciales a lo largo de la América Negra: la ladja en Martinica, o la Mani en Cuba
(http://www.usp.br/agenciausp/bols/2004/rede1524.htm).

Aunque se reconoce una gran influencia de los grupos banties de Angola en el
desarrollo estilistico de la capoeira, quienes resaltan el origen brasilefio de la préctica
subrayan que no sélo los esclavos de Angola crearon lo que hoy se conoce como capoeira.
Militar subraya que, de todos los paises donde hubo esclavos de Angola, la capocira se
conoce solo en Brasil. Perigoso también argumenta a favor del origen brasilefio:

“... Porque a capoeira foi criada, ld tinha o mugulmano e tinha os que faziam
os cultos chamados cultos afro, que é aquela historia da religiosidade, dos
orixds. A uinica associagdo que a capoeira tem do meu ponto de vista com a
religiosidade pelo fato dos instrumentos, tipo o atabaque’ que é usado no
candomblé. Mas também tem, por exemplo, pandeiro, que é um instrumento de
origem egipcia, consequentemente a grande maioria é mugulmano que também
usam nas festividades deles...” (Perigoso).*

En este testimonio Perigoso no sélo aclara que la capoeira se constituye a partir de
diversos grupos africanos que interactuaron en Brasil, sino que niega una relacion directa
o unilineal de la capoeira con los actuales cultos religiosos afro yoruba.

La capoeira en Brasil comenz6 a practicarse entre los esclavos de las haciendas, en
territorios proximos a las senzalas (galpones, habitaciones de los esclavos). Como muchas

veces las luchas (o danzas) se daban en campos con pequefios arbustos llamados

% El siguiente fragmento puede ilustrar este tipo de argumentacién en defensa del origen africano: ... fue
concluido que las referencias culturales en las que la A4ngola se basa vienen directo de la ancestralidad
africana, y no de la idea de mestizaje o 'arte marcial brasilera'...la matriz corporal viene de la observacién
de los movimientos de los animales de la fauna de aquel continente - principalmente de la cebra. De esa
observacion surgié la danza del n'golo, un ritual de seduccién de la regién de Angola y Congo, en el que los
jovenes se disputaban a las jévenes no sélo bailando sino también golpeando el uno al otro con cabezadas y
talones...”. (Agencia USP, San Pablo, 10/11/2004 - Boletim n°1524
http://www.usp.br/agenciausp/bols/2004/rede1524 htm)

% El atabaque es un tambor cilindrico o ligeramente cénico, de cuerpo de madera, y parche de cuero. En la
capoeira suele tocarse con las manos. Es también utilizado en los rituales de candomblé.

3°T: Porque la capoeira fue creada, tenfa al musulman y a los que hacian cultos llamados cultos afro, que es
aquella historia de la religiosidad, de los orixds. La tinica asociacién que la capoeira tiene desde mi punto de
vista con la religiosidad es por el hecho de los instrumentos, como el atabaque, que es usado en el
candomblé. Pero también esti, por ejemplo, el pandero, que es un instrumento de origen egipcio,
consecuentemente a gran mayoria es musulman, que también lo usan en sus festividades.
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3 0 capoeirdo, la practica comenzé a llamarse capoeira. Asi habria comenzado a

capoeira
desarrollarse una suerte de lucha, como un modo de resistencia frente a los castigos de los
sefiores del ingenio. Como estos prohibian que los esclavos desarrollasen cualquier tipo de
lucha, “los esclavos utilizaron el ritmo y los movimientos de sus danzas africanas,
adapténdolas a un tipo de lucha...fue un instrumento importante para la resistencia cultural
y fisica de los esclavos™”. Pero la capoeira se habria estructurado sobre todo en base a la
experiencia de los quilombos, comunidades formadas por los esclavos que lograban la
fuga. Estos asentamientos se formaron ante las invasiones holandesas en Brasil hacia el
siglo XVII. En 1581 Portugal prohibi6 participar del comercio del aziicar a los holandeses,
quienes invadieron Brasil hacia 1624. Este contexto propicié la fuga de muchos esclavos,
que se organizaron en grandes guilombos, en los cuales también se recibian a blancos
perseguidos por el gobierno colonial®’. Hacia 1654 los holandeses fueron expulsados de
Brasil, pero los quilombos siguieron creciendo, hasta que su poder mermé en 1695 ante la
derrota de Zumbi, el lider de Palmares, el mayor quilombo de la época. La capoeira se
habria desarrollado como estrategia ante las persecuciones y habria continuado en las
senzalas tras la vuelta de muchos quilombolas (miembros de los quilombos) a la condicién
de esclavos. Ante las fugas de esclavos habia surgido la figura de los capitanes de mato,
quienes se ocupaban de perseguir a los esclavos fugados. Ante ellos la lucha se habria
comenzado a “disfrazar”, surgiendo asi la ginga™. Segiin Biissola “... quando os senhores,
os capitdes do mato chegavam, eles disfarcavam com a ginga pra poder néo perceber que
estava sendo uma luta, uma arte pra se defender...”**

Tanto quienes consideran que la capoeira es sobre todo un “arte”, “danza” o
“juego” como quienes priorizan el aspecto “lucha” o “deporte”, sitian el origen de esta
técnica corporal en un contexto de resistencia y lucha de los esclavos negros. En

coincidencia con los angoleros, quienes sostienen que “...los negros usaban la Capoeira
para defender su libertad...” (mestre Pastinha, citado en Adorno, 1999:3), los miembros de

la Asociacién, también consideran que esta lucha no es meramente una técnica, sino que se

3! La palabra capoeira es de origen tupi guarani; kapu 'era. Posee dos significado: un suelo preparado para
?lanta.r 0 una especie de cesto para cargar animales y alimentos (Apunte de la asociacién Berimbau).
? Fuente: Pagina del “proyecto social” de capoeira “Jogo da Vida”, San Pablo: http://ube-
164.pop.com.br/repositorio/35645/meusite/historia. html
* Militar considera que los quilombos eran sociedades ideales, pues en ellas convivian “negros, indios y
g‘uienes no pagaban impuestos”.

La ginga es el movimiento base de la capoeira. Existen otras narrativas de origen, como la asociacion del
paso al vaivén de los remos ( Lewis, 1992:54, en Cavarozzi, 2006).

T: cuando los sefiores, los capitanes de mato llegaban, ellos —los esclavos- disfrazaban con la ginga para
que no percibiesen que estaba siendo una lucha, un arte para defenderse.
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origind como lucha social. En palabras del mestre del grupo la capoeira fue: “... uma arma
de defesa do negro contra os seus opressores nos quilombos. Entdo, o negro se defendia
com a unica arma que tinha, que era o corpo. Ele foi incorporando os movimentos dos
seus rituais, foi criando um corpo que era capoeira... ",

En el caso de la Asociacion, la narrativa acerca del pasado de la capoeira como
lucha contribuye a la significacion de la préctica actual. El valor del significante lucha se
expresa en el grupo tanto al definir la practica técnica como su proyecto social. Se sostiene
que: “... 4 luta hoje é outra luta, ndo é contra a opressdo, é a favor da inclusdo social.
Mas ndo tem que negar que a capoeira é luta, a capoeira nasceu como luta...” (mestre
Militar)’’”. En este caso el lider de la Asociacién formula su discurso acerca de la capoeira
como accion social, en lucha por la inclusion. El origen fue otra lucha, en otro contexto,
pero fundamenta la préctica actual. Sin embargo es casi exclusivamente el mestre quien
formula explicitamente el discurso en términos de lucha social. Si bien los miembros de la
Asociacion eligen participar del trabajo social que se realiza en el grupo, la mayoria no
formula en el nivel del discurso este tipo de relacion. Cuando en la Asociacidn se habla de

la lucha actual es en general més en términos de arte marcial que de lucha socio politica:

“... L:- que seria essa raiz da capoeira?

P:- A capoeira quando foi criada ela foi criada com um objetivo de luta no
combate d opressdo contra escraviddo. Entdo a gente tenta manter a capoeira
como luta. Tem gente que Vvé a capoeira como danga, tem gente que Vvé a
capoeira como vdrias outras coisas, religiosidade, o que é uma forma errada.
A gente vé a capoeira como ela foi criada em forma de luta. Tem que ter
acrobacia mas todo no seu devido momento. Nunca esquecendo que capoeira
€ uma luta, é uma arte marcial ritmada... ”(Perigoso)™.

Tras presentar los elementos comunes y las divergencias en cuanto a la concepcién
de los “origenes”, y habiendo subrayado la importancia simbélica que posee el origen
histérico de la capoeira para la “lucha” de los capoeiristas actuales, pasamos a otro

momento conocido de la historia de la capoeira, las gangues o maltas de la capoeira

urbana.

% T: un arma de defensa del negro contra sus opresores en los quilombos. Entonces el negro se defendia con
la Ginica arma que tenia, que era el cuerpo. Fue incorporando los movimientos de sus rituales, fue creando un
cuerpo que era capoeira.

*7T: La lucha hoy es otra, no es contra la opresién, es a favor de la inclusién social. Pero no hay que negar
que la capoeira es lucha, la capoeira nacié como lucha.

% T: L:-;qué seria esa raiz de la capoeiral/ P:- La capoeira cuando fue creada fue creada con objetivo de
lucha en el combate a la opresion contra la esclavitud. Entonces intentamos mantener la capoeira como
lucha. Hay gente que ve la capoeira como danza, gente que la ve como varias otras cosas, religiosidad, lo que
es una forma errada. Nosotros vemos la capoeira como ella fue creada en forma de lucha. Tiene que haber
acrobacia pero todo en su debido momento. No olvidando nunca que capoeira es una lucha, un arte marcial
ritmado.
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3.2 Maltas: 1a capoeira urbana

El momento de las maltas no sélo continta cronologicamente al del “origen” sino
que también lo discute, pues algunos autores se inclinan por darle a la capoeira un origen
urbano: “...como la mayoria de los esclavos se quedaba en la zona rural, durante mucho
tiempo 1leg6 a creerse que la capoeira habria nacido en senzalas o quilombos, pero la
capoeira aparece en los documentos del siglo XIX como hegemodnicamente urbana”
(Soares, 2001, en Neto, 2007). Se encuentran menciones a la capoeira como lucha urbana
desde el siglo XVII: la practica se habria configurado durante reyertas entre los esclavos
negros que atravesaban la ciudad en sus tareas diarias (ob.cit.). Segin Dos Santos (2003/4)
la capoeira urbana se hace popular primero en Salvador de Bahia y luego en Recife y Rio
de Janeiro. Hacia la segunda mitad de siglo XIX comienzan a formarse en los centros
urbanos del centro norte brasilefio, sobre todo en Rio de Janeiro, grupos de capoeiristas
conocidos como maltas de capoeira que se encontraban a pelear en las calles. Aquéllas
eran compuestas por negros africanos y brasilefios, esclavos y libertos aunque también la
integraban blancos pobres, inmigrantes portugueses, criollos e incluso miembros de la
nobleza.

Revisando documentos policiales de Rio de Janeiro, Neto (2007: 46) comenta que
si bien a comienzos del siglo XIX la capoeira no estaba prohibida, quien practicaba podia
ser categorizado como delincuente. El autor subraya que esto se debia en parte a un temor
de la élite carioca ante una posible revuelta de esclavos, principalmente por la cercania
temporal de la revuelta de Haiti de 1791. Este miedo se fundamentaba también en el hecho
de que hacia 1821 los esclavos eran la mitad de la poblacién de Rio de Janeiro: 46000
personas™. En este sentido, Reed (1998:506) sefiala que particularmente cuando las
danzas u otros sistemas estructurados de movimiento eran performance masculinas
colectivas, implicaban una “...genuina amenaza de resistencia politica o rebelién...en las
que el sentido de unidad y poder era realzado engendrando potencialmente levantamientos
contra gobernantes coloniales o maestros de esclavos...”.

En Rio de Janeiro entre 1824 y 1861, los detenidos por capoeira solian ser
condenados a trabajos forzados, pasando a integrar la fuerza de trabajo de las obras
publicas de la ciudad, a pesar de las quejas de sus propietarios (Neto, 2007:48). En 1828,

los capoeiras fueron convocados a participar en milicias en defensa del ejército imperial

** El incremento en la poblacién negra se debia a la llegada, en 1808, de la familia real portuguesa que huia
de ejércitos de Napoleon. Mas de 15000 portugueses, demandantes de esclavos, llegaron acompafiando al
rey Jodo VI
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contra un levantamiento que realizaron sus propias tropas extranjeras, formadas
principalmente por irlandeses y alemanes, ante el atraso en el pago de sus sueldos (ob.cit.:
49). El Mestre Militar aclara que quienes luchaban a favor del imperio lo hacian en
devolucion de favores personales, pues politicamente el imperio no era abolicionista.

Los capoeiras también fueron fuerza de choque a favor de los liberales contra los
portugueses en los incidentes que llevaron a la caida del emperador don Pedro y al inicio
del periodo de la Regencia en 1831. Esta participacién en la caida del Imperio no favorecié
a los capoeiras. Al contrario, dado que las élites®” interpretaron la fuerza de su actuacién
en la calle como una amenaza, la represion contra la practica se incrementd.

Durante el Imperio y el primer periodo republicano los capoeiras fueron también
contratados para intervenir en comicios, actuando como fuerzas de seguridad para diversas
facciones y figuras politicas (apuntes de la Asociacién). Durante la guerra del Paraguay
(1864-70) la Ley Nabuco de Aratjo dio libertad a los capoeiristas que integraran los
ejércitos, llegando a ser estos el 10% del efectivo del Ejército Imperial Brasilero
(Takeguma, 1997).

Entre las décadas de 1880 y 1920 Brasil experiment6 profundas transformaciones
sociales y politicas: se salia del régimen esclavista para dar paso a una sociedad de tipo
capitalista urbano industrial. El 13 de mayo de 1888 la princesa Isabel declaré la abolicion
de la esclavitud. Entre 1889 (proclamacién de la reptblica) y 1930 se ubicé la Republica
Velha, marcada por la debilidad de un poder central y el poder de las oligarquias
regionales, especialmente de los grandes propietarios de haciendas de café (Herschmann y
Messedes Pereira, 1994). A partir de 1890, la capoeira fue considerada en el Estado de
Rio de Janeiro, crimen inscripto en el codigo penal de la Republica: la simple préctica de
alglin movimiento de capoeira en la calle resultaba en hasta 3 meses de prisién. A la vez se
instituyo la deportacion de los capoeiristas a la isla Fernando de Noronha.

Segtin Militar, la prohibicion de la capoeira hizo que ésta comenzase a sufrir “una
deformacion como lucha’'. De este modo, el momento de las gangues, es valorizado
negativamente por muchos capoeiristas de la Asociacién, dado que “marginalizé” a la

capoeira y desencadend un proceso que la separé de su aspecto marcial. Una fotocopia

“ Las elites durante imperio-regencia y repiiblica no cambian demasiado su composicién pues desenvuelven
estrategias para perpetuarse en el poder (Herschmann et al ,1994; 19). Pensando el proceso maés amplio, el fin
de las instituciones imperiales y esclavistas no representé el fin de los valores vigentes en ese periodo: las
viejas instituciones recibiria un “nuevo ropaje”, pero tras la Republica, se mantiene mucho de la vieja
sociedad excluyente y jerarquica.

*! En ocasiones, cuando la cita estd fragmentada, usando una oracién o palabra me permiti traducirla para
otorgar mayor fluidez al texto.
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que circula en el grupo reza “... con la abolicion de la esclavitud la capoeira oscild entre el

buen y el mal uso, cosa que también suele ocurrir con otras modalidades de artes

3942

marciales... Siguiendo al texto se puede pensar que para los miembros de la

Asociacion la capoeira urbana en el siglo XIX fue un periodo de “mal uso” de la capoeira,

que sdlo serfa finalizado con la legitimacion obtenida por Bimba (ver figura 1):

“... 8im, porque a capoeira ela foi uma luta que era dos escravos, ne. Com
passar dos anos ela foi sendo marginalizada, foi usada a capoeira aqui no
Brasil pra motivos politicos também. As gangues de capoeira ou maltas, que
eram grupos de capoeiristas marginais, eles eram pagos por politicos pra
matar pra fazer desordem. E por causa disso que com passar dos anos ela, dai
tem essa visdo marginal da coisa. Somente em 1942, ali que, foi ld na fase de
mestre Bimba que ele criou a capoeira Regional, que ele comecou a mudar
esses conceitos...” (Perigoso)™®.

Figura 1. La capoeira malandra. Caricatura de 1906 de
autoria de Calixto. Fuente: http://www.nestorcapoeira.net.
En Fonseca (2008).

Las gangues de capoeira habian hecho temblar a las élites que temian revueltas de
esclavos, pero el fendmeno que los capoeiristas de la Asociacion resaltan del momento de
las maltas es el sentido de marginalidad dado a la capoeira por las clases medias y altas
urbanas. El uso violento que en la ciudad de Rio de Janeiro se hizo de la capoeira, provocéd

su prohibicién, y por lo tanto, un alejamiento de su objetivo de lucha. Segiin Militar, luego

* Los documentos que circulan entre los capoeiristas son de diversa naturaleza y reflejan diversas
posiciones. Uso esta cita para reflejar un cierto sentido comin sobre el bien y el mal que circula entre los
capoeiristas.

“T: Si, porque la capoeira fue una lucha que era de los esclavos. Con el pasar de los afios fue siendo
marginalizada, fue usada la capoeira aqui en Brasil para motivos politicos también, Las gangues de capoeira,
o las maltas, que eran grupos de capoeiristas marginales, ellos eran pagados por politicos para matar y hacer
desorden. Y por causa de eso con el pasar de los afios, de ahi va teniendo esa vision marginal de la cosa.
Solamente en 1942, ahi que fue, en la fase del mestre Bimba que €l cre6 la capoeira Regional, que él empez6
a cambiar esos conceptos.
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de la prohibicién de 1890 la capoeira tuvo que ser “... mds folclorizada, aceptar mds
rituales...” para desligarse de la violencia.

En el Estado de Bahia del siglo XIX, la capoeira no fue prohibida. Las rodas
estaban tornandose populares como espacios de vadiagdo (vagabundaje) en los cuales los
mestres daban lecciones de capoeira (Barros de Castro, 2008:12). La "tolerancia” con la
capoeira provoco que en ese Estado se fuesen desarrollando las rodas como rituales, que
engendrarian “... una serie de significados ludicos, simbélicos y mitico religiosos...”
(Ob.cit.:11). Este tipo de capoeira suscito la respuesta de Bimba, quien cred en la década
de 1930 la Luta Regional Baiana, enfatizando los aspectos de lucha del género. Teniendo
en cuenta el rechazo de la Asociacion a la “capoeira malandra” y a la “capoeira
folclorizado”, puede entenderse que para el grupo s6lo Bimba con su “/uta Regional” logrd

acercar nuevamente la capoeira a sus “origenes”.

3.3 La vuelta a la “lucha”: La institucionalizacion

“E melhor apanhar na roda, que na rua” [Mejor es ser golpeado en la roda que en la
calle] (Mestre Bimba, Mandamientos)

El proceso de marginalizacion sélo comenzo a revertirse con la estructuracion de
escuelas de capoeira en la década de los 30, cuando algunos capoeiristas empezaron a salir
de la calle y entrar a la roda. La década del 20 brasilefia fue marcada por una crisis en la
estructura politica, econdmica, social y cultural**. Desde 1891 (promulgacién de la
constitucion republicana) se evidenciaban en Brasil “...ondas de institucionalizacién que
pretenden implantar un universo cognitivo modernizante que liberaria a Brasil de sus
resquicios rurales coloniales...” (Herschmann et al, 1994, 12). Ese periodo culminé con la
Revolucion liderada por Getiilio Vargas, en 1930. Asi se puso fin a la primera Reptiblica y
comenzé a implementarse un nuevo orden republicano acompafiado de procesos de
centralizacion (contra el Regionalismo de los terratenientes), aceleracion del proceso de
urbanizacién, mayor participacion de la burguesia en el poder, industrializacion,
crecimiento de la clase obrera y predominio del Estado por sobre la sociedad civil.

El crecimiento de las ciudades y el cambio en la estructura econémica de Brasil

propicié una redefinicion del ambito cultural o un proceso de auto identificacion

“ Entre 1912 y 1930 Ia produccion industrial habia crecido cerca del 175%, pero la politica econémica del
gobierno continuaba privilegiando los lucros de la actividad agricola. Con la crisis mundial del capitalismo
del afio 1929, la economia cafetera no consiguid mantenerse.
(http://www.culturabrasil.org/revolucaode30.htm).
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hegeménica que decia tener como sujeto a las masas urbanas (Williams, 1980). Este
proceso fue dirigido por una ideologia populista que buscaba producir cohesién interna y
diferenciacién externa en una sociedad de clases. Asi surgié un contexto favorable para la
legitimacion de expresiones culturales locales. Contra el periodo anterior, marcado por el
deseo de identificarse con la Europa “civilizada”, los afios 20-30 se caracterizaron por ser
“...un momento especial en el sentido de la configuracion de una 'conciencia' o bisqueda
de una ‘identidad nacional' calzada sobre la afirmacién de la 'fuerza nativa'...”
(Herschmann et al, 1994: 29). Precisamente en la década del 30 tomd forma en Bahia una
de las dos escuelas mas importantes de capoeira: la mencionada Regional de Bimba.

La posibilidad de crear una escuela de capoeira estaba dada en gran parte por la
intencién del Estado de producir una noci6n nativista y mestiza de lo brasilefio. Puede
ilustrarse dicho contexto citando un fragmento de una obra que fue un aporte clave desde
la intelectualidad brasilefia para la construccién de aquella nocion mestiza: “Casa Grande e
Senzala”, de Gilberto Freyre, publicada en 1933. Freyre comenta, contestando posiciones
de la ciencia racista, que los esclavos desarrollaban vigor fisico dada la estructura de
monocultivo  esclavista del Brasil colonial. Los sefiores no perderian su inversion
descuidando la alimentacion de los esclavos:

“...Mejor alimentados, repetimos, eran en la sociedad esclavista los extremos:
los blancos de las casas grandes y los negros de las senzalas. Natural que de los
esclavos descendian elementos de los mas fuertes y sanos de nuestra poblacién.
Los atletas, los capoeiras, los cabras, los marujos. Y que de la poblacion
media, libre pero miserable, provengan muchos de los peores elementos; de los
mas débiles e incapaces...” (Freyre, 2002:60).

El autor realiza una valorizacion positiva del negro y sus expresiones culturales
como parte constitutiva de la identidad brasilefia, a la vez que cataloga a los capoeiras
negros como parte de los “elementos més sanos y fuertes de la poblacién”. El fragmento
ilustra el contexto en que se daba el proceso de legitimacion de la capoeira, simbolo del
vigor nativo brasilefio.

Manuel Dos Reis Machado, o mestre Bimba (1900-1974) fue el primer creador de
un proyecto deportivo y pedagégico para la capoeira. Bimba abri6 su escuela en 1932,
desarrollando en principio la “Luta Regional Baiana” (luego “capoeira Regional”). La

técnica del mestre consiguio el aval del Estado Novo: Getiilio Vargas legalizo la capoeira

en 1937 y, tras ver una exhibicién en el palacio de gobierno en 1953, declard que la
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" (ver figura 2). Segtin Militar, en ese

capoeira era un "deporte genuinamente brasilefio
periodo la capoeira comenzé a formar, lentamente, parte de los entrenamientos de los

colegios militares brasilefios.

Figura 2. Mestre Bimba y el presidente Getulio Vargas.
1953. Arquivo Getulio Vargas del Centro de Pesquisa e
Documentagéo em Hist6ria Contemporanea Brasileira
(CPDOC) de la Fundagéo Getulio Vargas (FGV). Extraida
de Fonseca, V (2008)

Bimba organizo su escuela creando un método basado en 52 golpes y contragolpes.
Los movimientos de ataque de la capoeira Regional buscan llegar al tronco del adversario
para derrumbarlo. El juego de capoeira Regional suele ser en altura, mas veloz que el
estilo Angola y con un tono muscular més alto. Los capoeiristas suelen caracterizar a este
estilo de juego como “objetivo”. Segtn Frigerio, (2000:188) dicha objetividad deriva de la
intromisién del blanco y la educacién fisica en la capoeira. Los miembros de la
Asociacion, en cambio, reivindican la objetividad como una caracteristica de la capoeira
historica, pues remite a la necesidad de efectividad en la lucha.

En la academia de Bimba el alumno aprendia primero una “secuencia” (conjunto
pautado de defensa y ataque) con la cual se convertia en “formado”. Luego llegaban la
primera especializacion, con golpes para defenderse, y 1la tercera especializacion, para la
cual se organizaban emboscadas de las que el alumno debia poder escapar. Militar

comenta que estas emboscadas fueron consideradas practica de guerrilla por la ultima

4 Segun agencia USP (Agencia de Universidad de San Pablo), ésta formulacién fue cuestionada por los
mestres de la modalidad Angola, y sustentada por seguidores de la  Regional.
http://www.usp.br/agen/bols/2004/rede1524 . htm.
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dictadura brasilefia, la cual colocé un agente secreto en la academia de Bimba para
vigilarlo*.

A la academia de Bimba sélo podian ingresar estudiantes o trabajadores con
certificado de empleo, que solian pertenecer a las clases media y alta bahianas. Ademas los
alumnos de Bimba tenian prohibido participar de rodas callejeras. Para muchos defensores
del estilo Angola, este perfil socioldgico significé un “emblanquecimiento” de la capoeira
(Frigerio, 2000: 172). Militar, teniendo en cuenta estas discusiones plantea que la capoeira
siempre tuvo influencias blancas, por lo cual no puede reconocerse un
“emblanquecimiento”. En este mismo sentido el Mestre argumenta que no puede
plantearse que a priori emblanquecer es malo, como segtn él hacen muchos defensores de
la capoeira como préctica “negra”.

Mientras Bimba desarrollaba su escuela, Mestre Pastinha fundé en 1942, también
en Bahia, la primera escuela de capoeira Angola: el Centro Esportivo de Capoeira Angola.
Este estilo es una variacién de la capoeira a partir del cuerpo de la capoeira tradicional
“esclava” (Militar). Los capoeiristas de estilo Regional consideran que Angola es posterior
pues fue “sistematizada” después. Sin embargo los angoleros reivindican la anterioridad de
su estilo de jogo. Frigerio (2000:171,180) sostiene que la capoeira Regional fue un
desarrollo de Bimba a partir de la forma Angola, que el mismo mestre practicaba. Por su
parte, Ponde Vassallo (2006) afirma que, aunque el estilo estaba ya definido, sélo a partir
de la década de 1980 se crearon escuelas de capoeira que afirman practicar exclusivamente
el estilo Angola. Militar argumenta en este sentido que el estilo Angola actual no es mas
ancestral que el de Regional. El estilo de Pastinha remitia a lo que era tradicional en los
afios treinta, pero arrastraba ya una tradicion “folclérica” despegada del aspecto original de
lucha:

“... muitos dizem: ‘ a capoeira mde é capoeira Angola’, mas a capoeira made
que eles falam, hoje, hoje nenhum mestre vivo teria condicées de passar a
capoeira dos negros. Ndo teria como reportar minha pratica de capoeira mais
de 100 anos... a capoeira mde seria a capoeira Angola, mas a capoeira Angola
que se vé hoje é uma capoeira basicamente uma capoeira de academia. E
capoeira Angola ela era uma capoeira luta do dia a dia, antigamente, sem
técnica, movimentos, sem nada. Mas a capoeira, a primeira capoeira que
surgiu, foi basicamente luta...”""’

% Ademis, esta persecucion puede haber sido posible dado la simpatia de Bimba por el Partido Comunista.
(Sitio de Centro Cultural de capoeira Sdo Salvador)
http://br.geocities.com/cccssa2000/sejabemvindo/bimba.html,

" T: muchos dicen: ‘la capoeira madre es la capoeira Angola’, pero la capoeira madre de la que hablan, hoy,
hoy ningiin mestre vivo tendria condiciones de pasar la capoeira de los negros. No tendria como reportar mi
practica de capoeira mas de 100 afios...la capoeira madre seria la capoeira Angola, pero la capoeira Angola
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A diferencia de la Regional, que se cre6 como arte marcial, la capoeira de Angola
asumio desde el principio un perfil mas ludico, que incluye pero no prioriza el objetivo de
lucha. El jogo de capoeira es para los angoleros: “... la sintesis de la danza. Su esencia,
disfrazada en juego. Vagabundeo. Distraccion de quien busca extravasar cada funcién
interior en los gestos exteriores. Es en la danza donde se manifiesta la tradicién milenaria
de la cultura negra de reverenciar los origenes...” (Adorno:1999:4).Los practicantes de
Angola desarrollan una técnica con bastante danza, centrada en la ginga de las piernas y en
la defensa, donde los golpes son dados apenas para intentar desequilibrar al oponente. El
juego es lento y recurre mucho a las acrobacias y a la “malicia”, esto es, la *...habilidad de
sorprender al adversario, de “cerrarse” y evitar asi ser alcanzado por él...”, un cierto
elemento de “picardia” en el juego (Frigerio, 2000:172-3).

Durante el Estado Novo (1937-45) se realizé un proceso de reinvencién de la
nacion (Herschmann et al, 1994: 41) en el cual se reafirmaron “tradiciones” que ganarian
de alli en mas el estatuto de “mitos fundadores” de la nacionalidad brasilefia. Fue en este
marco, que comenzo el proceso de legitimacion de la capoeira ante los sectores medios y
altos de la sociedad brasilefia. El 6rgano municipal de turismo de Bahia comenzé a
organizar exhibiciones para turistas y las academias de capoeira comenzaron a agregar a
sus presentaciones samba de roda y elementos de especticulo para atraer al turismo
(Frigerio, 2000:183) . Segun Frigerio (ob.cit.) fue la subsuncién de la expresion cultural
popular a la l6gica de las instituciones del Estado, la que llevé a una “folclorizacién” de la
capoeira. Al contrario, Militar cree que la legitimacion de la capoeira por parte del Estado
contribuyé a desfolclorizar una capoeira marginalizada que no podia presentarse a si
misma como lucha. Segin el mestre la creacion de la “luta Regional baiana” fue una
reaccion de Bimba a una capoeira que ya estaba “folclorizada y muy deficiente como
lucha”. Desde el grupo defienden la estrategia de Bimba porque en un momento histérico
especifico contribuyé a desmarginalizar a la capoeira permitiéndole circular entre otras
clases sociales. Como veremos, hoy en dia la Asociacién pretende también que el género
se expanda, pero el movimiento es diferente: la capoeira debe llegar a los sectores
subalternos.

Avanzando en la historia, Frigerio sefiala que, sobre todo durante la wltima

dictadura militar brasilefia (1964-1985), se dio una transformacién de la “practica-arte”

que se ve hoy es una capoeira basicamente de academia. Y capoeira Angola, era una capoeira lucha del dia a
dia, antiguamente, sin técnica, movimientos, sin nada, Pero la primera capoeira que surgio fue basicamente
lucha.
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capoeira en deporte. Hacia la década del 60, la capoeira de academia comenzé a
descentrarse de Bahia, primero hacia Rio de Janeiro y San Pablo, llegando a todo Brasil.
En esta década surgieron campeonatos e intentos de reglamentacion de la capoeira, que fue
considerada arte marcial brasilefia (Frigerio, 2000:185). También surgié a mediados de
1960, principalmente en San Pablo y Rio de Janeiro, la capoeira Contemporénea®®, una
fusion de Regional y Angola. Entre otras cosas, este estilo es el que incorporé la costumbre
de los cordeles, homenajeando a un sistema de pafiuelos usado por Bimba para recordar a
los valentées (“valentones”) que llevaban pafiuelo al cuello para protegerse de los
navajazos. (Hoy en dia, cada grupo sigue su sistema de colores: los de la bandera de Brasil,
de la naturaleza, de los orixds).

Los afios 70 se identificaron en Brasil por ser un periodo de masificacion,
intensificacion de la represion estatal, modernizacién econémica autoritaria y excluyente, y
produccion intelectual critica ante el colapso del populismo y el fracaso de las vanguardias
(Herschmnann y Messeder Pereira, 1994). En este contexto la capoeira fue declarada
deporte por el Estado (1972) y surgieron federaciones y reglamentaciones para la
graduacion de los mestres, auspiciadas por la Fuerza Aérea. La capoeira Regional se torné
parte del entrenamiento del ejército y de la policia, y pas6 a ser ensefiada en academias
deportivas junto con otras artes marciales (Sansone, 2000:93). Por su parte, la Angola
“...comenzo6 a atraer a muchos activistas negros, intelectuales, y turistas con escolaridad
superior y a viajeros ansiosos por practicar un deporte negro ‘auténtico’...” (Sansone,
ob.cit.).

Desde esos afios la prictica de capoeira se ha expandido por todo el mundo debido,
por un lado, al desarrollo de la industria turistica y, por otro, al crecimiento de la
emigracion de brasilefios durante la década de 1980, quienes se dedicaron en gran parte a
difundir expresiones culturales de su pais (Dominguez, 2005:107; Vieira, 2009). Barros de
Castro (2008:18) comenta que la capoeira esta hoy presente en mas de 150 paises, y que la
globalizacién del “juego” fue hecha sin incentivo privado o gubernamental, sino que se
debe al trabajo informal de los capoeiristas en diversas partes del mundo. Sansone (ob.cit.)
sostiene que la Angola “...que tiene un nimero de seguidores mucho menor y més restricto
en Brasil, esta sobre-representada entre las escuelas de capoeira abiertas en el exterior por

una nueva generacion de brasilefios negros...”*.

“ Dos Santos (2003: 4) la llama capoeira “estilizada”.
* Esta predominancia del estilo Angola en el exterior, podria deberse a una cierta bisqueda y fascinacion por
“lo afro” por parte de los practicantes no brasilefios. Las narrativas a las que se liga este estilo y sus
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Tras la caida de la dictadura, se reabrieron en Brasil debates en el campo de la
educacion y la cultura. En 1985 se independizé el Ministerio de Cultura del de Educacion,
ocupandose el primero de las dreas de “letras, arte, folclore y otras formas de expresién
de la cultura nacional axial como del patrimonio histérico, arqueoldgico, artistico y
cultural”’. En el 4rea de educacién se reformularon las politicas a seguir respecto a la
educacion deportiva. Seglin Santos Barbieri (2001, 131) se pas6, de un aparato de gobierno
que estimulaba la préctica del deporte fundamentado en su sentido de rendimiento, a una
resignificacién del deporte en su contexto de educacion, interpretdandolo como derecho. En
1985 se cred la Comisioén de reformulacion del deporte brasilero, por decreto presidencial.
Esta comision declara que el deporte educacional tiene por finalidad la “formacién de
ciudadania” pudiendo realizarse tanto en los sistemas oficiales de ensefianza como fuera de
ellos. En este perfodo comenzaron a expandirse grupos de capoeira de todos los estilos que
enmarcaron su accion como “proyecto social”, concibiendo la practica como “formadora
de ciudadanos” (Pond¢ Vassallo, 2006). Asimismo, la capoeira, que ya estaba presente de
forma marginal en la formacién universitaria de educacién fisica, logré ser hoy una materia
aparte (Militar).

En el Brasil actual, la capoeira suele ser enmarcada como actividad “deportiva”
(estilo Regional o Contemporaneo), “cultural” (cualquier estilo) o “artistica” (generalmente
para el estilo Angola), y puede aprenderse en diferentes espacios: desde aquellos de
educaciéon no formal, donde puede presentarse cualquier estilo, hasta en la formacion
militar, donde es comtn la capoeira Regional. Barros de Castro (ob.cit.) sefiala que el

estilo de capoeira hegeménico en la escena brasilefia actual es la capoeira Contemporanea.

3.4 Hacia la capoeira de Rua

El periodo de institucionalizacién suscita discusiones en el campo de la capoeira.
En la Asociacion reivindican algunos aspectos de la historia del estilo Regional, por haber
sido el que devolvio a la capoeira su forma “lucha” y por haber definido una “didactica” y

un “estilo cierto™:

“... 86 que se tu for ver a capoeira Regional tem mais raiz que a capoeira
Angola. Por qué? porque a capoeira Regional ela foi organizada antes da

propuestas de movimiento, aparecen caracterizados como el polo més decididamente “afro” y “ritual” entre
los distintos estilos de capoeira. En el caso particular de la Asociacién, la tnica vez que vi en el
entrenamiento un practicante ortodoxo de Angola, se trataba de un aleman. Las experiencias en Angola
generalmente eran de blancos de clase media, salvo el caso de Perereca.

* http://www.cultura.gov.br/ site/wp-content/uploads/2007/09/decreto-criacao-minc.pdf
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Angola. Que Angola andou muito mais tempo na informalidade que a
Regional. Porque o mestre Bimba na década de trinta ele ja comegou a criar
uma diddtica da capoeira, sabe. organizou, criou uma nomenclatura de golpes.
uma seqiiéncia toda uma técnica de aprendizado. A capoeira Angola conseguiu
50 quando mestre Pastinha foi eleito o precursor da capoeira Angola. o
representante da capoeira Angola. O mestre Pastinha conseguiu organizar
todo que Bimba conseguiu na década de 30 ja la por volta de 1945. mais ou
menos. Foi quando mestre Pastinha conseguiu organizar, criar também dentro
dos fundamentos de Angola o que Bimba criou dentro dos fundamentos da
Regional. Ou seja, a capoeira Regional tem muito mais tradigdo, muito mais
raiz que a capoeira Angola. Ate entdo se usava dizer que a capoeira era uma
capoeira primitiva, ndo tinha um estilo certo...” (Militar). >

El periodo de institucionalizacion es visto por los angoleros como un periodo de
descaracterizacion, “asimilaciéon” a las performances occidentales que encierra a la
capoeira en academias, la folcloriza y la destierra de la calle (Frigerio, 2000, Pondé
Vassallo, 2006). En la Asociacion el periodo es valorado positivamente por haber logrado
que la capoeira fuese “socialmente” aceptada. Esta aceptacion es la que hoy permite que la
capoeira pueda volver a estar en la calle y en los barrios periféricos. En suma, la
legitimacion en el pasado por parte de clases acomodadas sirve para legitimar en el
presente la practica de clases populares. En este camino hacia la legitimacion de una
capoeira “de calle”, o “en la calle” puede sefialarse otro aspecto de la apropiacion selectiva
de la historia por parte del grupo: aunque se reivindica todo lo que lleve a la capoeira a la
calle, no se pondera la tradicion callejera que gesto al estilo Angola en los afios 30, sino
que se sefiala que esa capoeira de calle estaba ya folclorizada. En este sentido, se lee en
las narrativas del grupo una clara opcién por privilegiar la historia del estilo Regional por
sobre el Angola.

La Asociacion opta por definir su practica como Capoeira de Rua, estilo posterior a
la institucionalizacion, que se gesto en rodas callejeras donde se mezclaban capoeiristas de
ambos estilos (Cavarozzi, 2006:61). Este tipo de capoeira heterodoxa, a diferencia de la

contemporanea, no ha sido institucionalizado y son pocos los casos en que se entrena como

1 T: S6lo que si vas a ver, la capoeira Regional tiene mas raiz que la Angola. ;Por qué? Porque la capoeira
Regional fue organizada antes que la Angola. Que la Angola anduvo mucho mas tiempe en la informalidad
que la Regional. Porque el mestre Bimba en la década del treinta ya comenzé a crear una nomenclatura de
golpes, una secuencia, toda una técnica de aprendizaje. La capocira Angola lo consiguié sélo cuando el
mestre Pastinha fue elegido precursor de la capoeira Angola, representante de la capoeira Angola. El mestre
Pastinha consigui¢ organizar todo lo que Bimba consigui6 en la década del 30 ya por vuelta de 1945, mas o
menos. Fue cuando mestre Pastinha consigui6 organizar, crear también dentro de los fundamentos de Angola
lo que Bimba cre6 dentro de la Regional. O sea, la capoeira Regional tiene mucha més tradicién, mucha mas
raiz que la capoeira Angola. Hasta entonces de decia que la capoeira era una capoeira primitiva, no tenia un
estilo cierto.
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estilo. En la performance “de Rua” del grupo se usa bateria de Angola con movimientos de
Regional. El estilo habria hecho que la capoeira, que s6lo estaba en la calle en ciudades
como Rio de Janeiro o Bahia, esté presente en las calles de més ciudades. Militar marca
que la capoeira de Rua volvié a llevar la practica hacia fuera de las academias y la dio a
conocer ante diversos sectores sociales, estimulando su aceptacion por parte de grupos que
anteriormente la rechazaban por considerarla una “secta” o una actividad religiosa afro.
Asi, segiin el mestre, con la practica “de Rua” la capoeira pasé a tener mayor aceptacion
en Centros Comunitarios o en diferentes instituciones. Es interesante sefialar que la
Asociacion toma el estilo “de Rua” en Rio Grande del Sur y que, para hacerlo funcionar
efectivamente en la calle, debe antes entrenar en locales cerrados. Asi el grupo esta
tomando la capoeira “de calle” y llevandola puertas adentro para poder salir luego a la
calle.

En conclusién, la trayectoria de la capoeira, como la de diversos geéneros
| performaticos. ha sido altamente compleja. Trazando una analogia con lo estudiado por
Allen (citada en Reed, 1998:508) para las danzas de las devadasi hindies, podriamos
sostener que el género ha atravesado diversos procesos de recontextualizacion. Desde sus
origenes esclavos han existido procesos de “repoblacion” (apropiacién por diversos
sectores sociales), “reconstruccién” (alterando estilos de movimiento, instrumentacion,
vestimenta, rodas, etc.), “renombramiento” (surgimiento de diferentes nombres para
identificar los estilos), “re-situacién” (el transito entre espacios piblicos y privados) y
“restauracion”: el “...empalme de diversas tradiciones para inventar una practica de
apariencia antigua...”. En la capoeira este ultimo proceso se dio en la delimitacion de los
diversos estilos y ante la produccion de capoeira para el turismo. Como he intentado
demostrar, la mentada restauraciéon es fundamental para los grupos de capoeira actuales.

Diversos autores (Nunes, 2005; Pondé Vassallo, 2006; Barros de Castro, 2008)
observan que los grupos que consideran la capoeira como modelo para la vida, buscan
inscribir su practica en el contexto histérico de su fundacion. Los capoeiristas no conciben
la historia Gnicamente como lo que paso (historia lineal) sino sobre todo por la relacion
entre el pasado y lo que se practica en el presente, una historia ciclica, a la manera de las
construcciones miticas. En el caso de la Asociacién, la historia del género es la del
reconocimiento de la capoeira-lucha. Practicar la capoeira como lucha, en la calle, con
clases populares es un reencuentro con la resistencia de los esclavos contra la opresion.

De este modo, el discurso sobre el origen dota de sentido a la practica actual y

permite superar al discurso “folclorizante” que desligaria la capoeira de su contexto
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sociopolitico pasado y presente. Como veremos en el capitulo 5, el sentido de lucha social
se reactualiza en la concepcion de la historia y en la practica cotidiana de la Asociacion.
Invito a observar mas de cerca la historia de la capoeira y del grupo en Santa Maria en el
anexo 8.1. Pasaré en el proximo capitulo a poner entre paréntesis la sospecha, para

describir las practicas del grupo.

3.5 Sintesis

A modo de sintesis, propongo un cuadro comparativo entre las lecturas y
valoraciones que diversas escuelas presentan acerca de la historia del género. Si bien
reconozco que las interpretaciones particulares de cada grupo son mas matizadas y
heterogéneas que lo que el contenido del cuadro presenta, el propoésito es brindar una
orientacion general, a la manera de un mapa sobre los significantes hegemoénicos que

estructurarian estas narrativas. En color rojo se sefialaran las valoraciones positivas, y en

azul las negativas. El negro indicara neutralidad.

Momento
- De rua Regional Angola
historico/escuela g 8
Periodo | ;..
" Africa No relevante No relevante Relevante
colonial
Lucha (disfrazada) | Lucha (disfrazada) | Lucha/danza de los
Senzalas y
Db de los esclavos de los esclavos esclavos contra la
contra la opresion contra la opresion opresion
Siglos . . : .
. Violencia Violencia Violencia
XVIII Gangues de Rio Y .y e L
XIX marginalizacion marginalizacion marginalizacién
- Folclorizacion en Folclorizacion en Gestacion del estilo
Rodas callejeras en
" desmedro de la desmedro de la Angola.
Bahia T T
lucha. lucha. I'radicionalizacion
Occidentalizacion,
institucionalizacion,
folclorizacion,
Princi Desfolclorizacion, | Desfolclorizacion, | emblanquecimiento,
: g .| sistematizacion, sistematizacion, ruptura con lo
mitad Creacion de Capoeira 55 S r 5
. . aceptacion social y | aceptacion social y | popular y lo
de Siglo | Regional P R
desmarginalizacion, | desmarginalizacion, | ancestral.
XX gl
vuelta a la lucha vuelta a la lucha Predominio de la
lucha en desmedro
de la danza, el ritual
y lo teatral.
. .| Organizacién de Organizacion de Recuperacion de la
Creacion de Capoeira ; " ;
una capoeira una capoeira capoeira
Angola . g : =
tradicional ya tradicional ya tradicional,
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folclorizada

folclorizada

informal, de la calle

Segunda
mitad
de siglo

Torneos/graduaciones

Comercializan la
capoeira

Inherentes a la
historia del estilo*

Desvirttian el arte
de la capoeira

Encierro de la
capoeira.

Inherente a la

Parte de la dindmica

e Exclusion de historia del estilo del estilo
sectores populares
Capoeira de Rua y Vuelta de capoeira Rarigs de.calie Rodas de calle

rodas de calle

a su habitat natural

ocupan lugar
secundario

ocupan lugar
secundario
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4. Revelando la ginga: Las rodas y el entrenamiento

Tras la resefia historica del capitulo anterior, me dedicaré aqui al andlisis de los
entrenamientos y rodas de la Asociacion como performances que instauran una conducta
regular a la vez que habilitan la emergencia de la “novedad genuina” y la “creatividad”
(Turner, 2002:110). El pensar el entrenamiento y las rodas como performance implica
también prestar atencion a los codigos no verbales, a la puesta en relieve del evento por
parte de los actores y a su experiencia practica en dichos eventos: la presencia corporal,
sensorial y emocional (Langdon, 2007:16).

Pese a la gran cantidad de situaciones y lugares donde se entrena y se joga, pueden
identificarse rasgos comunes en las practicas del grupo a partir de la construccion
particular que la Asociacion realiza del “género performatico” capoeira. El grupo mantiene
en todas las instancias ciertos ... rasgos estilisticos identificables, una estructuracion... y
una serie de percepciones y significaciones prototipicas asociadas...” (Citro, 2003: 27). La
propuesta de Citro permite describir el “como se mueven” (Islas, 1995) del género
performético capoeira de Rua sin desligarlo de sus significados y de las experiencias de los
sujetos que llevan a cabo la practica. También es caracteristica del grupo la dindmica de
ensefianza y aprendizaje, que hace a una definicion especifica de los roles de los sujetos.

Dado que las percepciones y significaciones asociadas a la practica performatica
estaran presentes a lo largo de toda la tesis, constituyéndose en un eje antropologico del
trabajo, en este capitulo me centraré en los otros dos aspectos que hacen al género. Asi, por
un lado, reconoceré rasgos estilisticos que unifican a las rodas y a los entrenamientos, y
por otro, describiré separadamente la estructuracion y roles o interacciones en cada una de

ellos.

4.1 Una ginga particular: Rasgos estilisticos en la Asociacion

La capoeira “de Rua” de la Asociacion, se constituye a si misma en didlogo con los
otros estilos de capoeira, y con las escuelas de capoeira de Santa Maria y regiones
aledafias. La capoeira como género performatico se caracteriza, en todos sus estilos, por

ser una lucha/arte/juego o danza practicada por una pareja de contrincantes en el espacio de
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una roda (ronda) al ritmo del berimbau. El jogo es la interaccion entre dos capoeiristas,
que suele darse en medio de una roda, pero puede también darse en un espacio
independiente de la misma. La performance de la pareja que joga se desarrolla siempre a
partir de un paso base: la gingasz. Mientras gingan en el jogo los capoeiristas realizan
golpe” (patadas en diversos niveles o cabezadas generalmente), quedas, (“caidas”),
esquivas (defensas esquivandose) y acrobacias (medialunas, diversas verticales y, sobre
todo en el estilo Regional, saltos). El tamafio de la roda, los instrumentos incluidos -aparte
del o los berimbaus-, las canciones que se tocan, los significados asociados y las calidades
de movimiento suelen variar tanto entre los estilos como de grupo en grupo.

Como sostendré en este apartado, la Asociacion se caracteriza estilisticamente por
una semejanza con la capoeira Regional, aunque en diversas instancias, el grupo acaba
ligando sus presupuestos teoricos- practicos a la filosofia de la capoeira Angola, por
ejemplo, en la concepcion de capoeira como “lucha por la libertad™. En esta seccién
tendré en cuenta los siguientes “rasgos estilisticos™ imagen corporal, forma del
movimiento, calidades tonicas, usos del peso, flujo de energia, desarrollo temporal y uso
del espacio (Citro, 2003).

Comenzando por la imagen corporal, la heterogeneidad de vestimenta en
entrenamientos y roda es una marca distintiva del grupo. Se considera que en la capoeira
de Rua cada uno debe vestirse como puede y quiere, dado que una roda deberia acontecer
en cualquier momento y lugar. Sin embargo, la intencién explicita de no uniformizar
expresa sobre todo un ideal de inclusion social: ... O grupo mantém uma maneira que
pessoal que vd ali e que é da classe alta ndo nota. Se tu fosse na academia o pessoal
notaria isso, ne... a gente mantém todo mundo num nivel geral...” (Militar)™.

Es una intencién del grupo trabajar con todas las clases sociales, diferencidndose de
las academias, donde se busca mantener una imagen y un publico de clases medias y altas.

Militar subraya que en la Asociacion se integran sectores sociales que son
excluidos por otros grupos de capoeira. Asi, el mestre comenta que algunos cartoneros van
a su roda porque dicen que en otras rodas los “corren”:“...os prdprios alunos falavam

‘han, esses card SUj0s deniro da roda .(J proprio mestre ou pmje.v.mr acahava correndo o

> BussOla Qerne 1a ginga COMO ~Paso e Janza : “.... DO gue eles, 0 negro em si anigamente ele acopLou a
danza com a luta e dentro de si ele criou uma maneira de deixar, uma, precisando da outra... a base dos
movimentos e S0 ginga, sem a gINga nao tem capoelra...” (5010 que €l110s, €l Negro en si acoplo la danza con
la lucha dentro de si. Cre6 una manera de dejar una precisando de la otra. La base de los movimientos es s6lo
la ginga, s1n la ginga no hay capoeira).

53 Pondé Vasallo, 2006: 75.

" Muntar. 1: El grupo mantiene una manera que la gente que va alli y es de la clase alta no lo nota. Si fueras
a la academia, se notaria eso. Nosotros mantenemos a todos en un nivel general.
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cara para ndo perder seus alunos...” Asi, a diferencia de otros grupos que exigen blanco
e incluso un cierto uniforme para las presentaciones publicas (ver figuras 3, 4 y 5), en la
Asociacion es una minoria quien usa abada (pantalon de capoeira) y cuando lo usan,
pocas veces es blanco. Este tipo de pantalon es usado sobre todo en rodas especiales, como
los batizados (bautismos, rodas donde se otorga cordel de graduacion). Como pantalon
proliferan los shorts (que en otros grupos no estidn permitidos), los joggins y los jeans
anchos de tiro bajo. Los capoeiristas defienden la no obligatoriedad del blanco. En una
ocasion, mientras caminaba con Perigoso y Militar por una villa, unos jovenes saludaron
al mestre, segiin comentd Perigoso esas personas “traicionaron la confianza de Militar”
formando su propia asociacion para lucrar, olvidando el trabajo social, y exigiendo abada

blanco a alumnos que, de gastar en eso, podrian quedarse sin comer’’.

Figura 3
Figura 3: Roda de calle del grupo Muzenza. Puede apreciarse que todos visten abadd
blanco y ninguno esta con el torso desnudo. Calgaddo de Santa Maria, 2006. Fuente: Ana
Inés Cazador, visitante de Santa Maria.

Figura 4: Bautismo de la Asociacion. Incluso en una situacion formalizada como el
bautismo no se utiliza un uniforme. Noviembre 2005. Espacio Municipal Bombril, Santa
Maria. Fuente: Theresa Koury, capoeirista.

* T: los propios alumnos decian: ‘bah, esos tipos sucios dentro de la roda’. El propio mestre o profesor
acababa corriendo al tipo para no perder a sus alumnos.

*® Vale la pena contrastar concepciones acerca del uniforme. Penteado (2001:64), en su estudio con un
proyecto social de capoeira, comenta que uno de los principales motivos de enojo del mestre con los
organizadores de la institucion donde trabajaba era que no se encargasen de entregar uniformes de capoeira a
los alumnos. Segun ¢l mestre, adscripto a una tradiciéon Regional, un capoeirista debe tener “celo™ de su
uniforme y respetar la honra del cordel. Para el mestre. ¢l respeto por el uniforme era parte integral de la
practica como proyecto social.
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Figura 4.
Algunos capoeiristas del grupo a veces utilizan algunas remeras y abadds

impresos, con el nombre del grupo y un logo. En ningin caso aparece el nombre de
Militar. Este rasgo también es inhabitual, ya que varios grupos de capoeira utilizan en su
grafica el nombre de su maestro.

Existen en el grupo quienes gustan de entrenar calzados y quienes prefieren hacerlo
descalzos: "...Na capoeira ndo existe tatame, ndo existe um piso especifico, ne. Até por o
capoeirista ser acostumado, ser adatado a vida real... E bom tu saber jogar descalgo, é
bom tu saber jogar de tenis... 37 Perigoso, como todos los entrevistados sostiene que lo
esencial es adaptarse a cualquier circunstancia. Aunque considera que tiene mayor agilidad
descalzo, ¢l utiliza zapatillas. Por el contrario, otros capoeirisias se descalzan al llegar al
espacio de practica, incluso si no realizan entrenamiento fisico. En este sentido el estilo del
grupo difiere tanto de la capoeira Angola, donde se privilegia jogar calzado, como del
estilo Regional, donde se suele jogar descalzo.

Muchos hombres entrenan con musculosa o con el torso desnudo, y algunos lucen
tatuajes alusivos a la capoeira (figuras 5 y 6). Quienes tienen una figura mas marcada por
el trabajo fisico (los g?'adu.sza'os58 o los varones mas jovenes) suelen estar siempre sin
remera, pararse mas erguidos y con el pecho hacia delante. Esta formacion del torso es
motivo de orgullo para muchos de los hombres de la Asociacién, quienes en algunos casos
complementan su entrenamiento con musculacion, para poder “definir mejor”, o “quedar
un poco mayor” (Bussola). A la vez, en repetidas ocasiones se habla en la roda y en el
entrenamiento contra del uso de anabolizantes. El cuerpo puede ser musculoso, pero en

virtud del trabajo fisico. En consonancia con las practicas actuales de la Asociacion, la

7 T. En la capoeira no existe tatatami, no existe un piso especifico. Hasta porque el capoeirista estd
acostumbrado, adaptado a la vida real. Es bueno saber jogar descalzo, es bueno saber jogar en zapatillas

58 Es considerado “graduado” quien posee una graduacion por arriba del tercer cordel y es reconocido por el
Mestre como alguien comprometido con el grupo.
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exhibicion del el torso no implica ostentar la capacidad de golpear. Los miembros del
grupo buscan diferenciarse de los capoeiristas de academia privada que entrenan para
parecer fuertes™. En la actualidad, el grupo procura sostener rodas con una actitud ludica

y distendida, evitando el golpe, y sonriendo durante el jogo.

Figura 5: En primer plano Bussola y Militar. Atras dos
capoeiristas iniciantes y otro graduado. CDM, Santa Maria,

2006.

Respecto a los torsos de las mujeres, solo quienes se dedican a la educacion fisica o
realizan mucha actividad fisica, utilizan top. Las mujeres mas timidas, o las que tienen

menos experiencia en entrenar suelen usar remeras grandes.

Figura 6: Xilique y Theresa en un bautismo. Santa Maria,
2006. Fotografia de Theresa Koury

En el grupo se utilizan los cordeles de graduacion. Estos remiten a la bandera de

Brasil: la primera cuerda, de bautismo, es verde. Posteriormente llega la verde y amarilla

** Penteado Junior (2001:2) también identifica las academias como lugar donde se entrena capoeira buscando
“defensa personal” o mejoramiento estético del cuerpo.
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y luego amarilla. Las tres son de alumno. Las siguientes cuerdas son la de monitor (verde
azul); instructor (amarillo azul); profesor (azul); contramestre: (verde. amarillo, azul y
blanco). Luego llegan las maestrias donde se trenzan: verde blanco, amarillo y blanco, azul
y blanco, y blanco. Parece existir una polémica interna del grupo respecto al uso de los
cordeis (cordeles). Algunos graduados usan cordel casi siempre, pero la mayoria,
especialmente los mas antiguos, lo hace en pocas ocasiones y defiende su practica
ejerciendo una critica a los cordeles como un simbolo ostentoso e innecesario:

“...Esquisito:- Acho insignificante. Por mi ndo teria cordel na capoeira. Teria
que cada um dentro do grupo sabe quem é quem. Eu sei quem tu é instrutor,
eu sei que eu sou professor, e quem e monitor. Ndo precisa sair de dentro de
academia mostrar pra ninguém quem eu sou, ou pra outro capoeirista. Eu
acho, mas ndo sou eu que dou as ordens.

L:- Mas até o Militar me falou que ele ndo gosta.

E:- Militar também ndo gosta, sempre foi contra. Claro que tem dai a gurizada
que queria andar de gatinha, queria andar de corda na cintura, entdo vamos
fazer. Mas eu ndo uso corda, Jé me viu de corda?...”

Algunos capoeiristas s6lo usan el cordel en ocasiones especiales, por mera
formalidad, mientras que otros lo utilizan bastante y la encuentran importante. Gelo y Liara
consideran que el cordel es un estimulo o motivacioén para los capoeiristas. Blssola, que
usa el cordel habitualmente, considera que este es util como “diploma™ para identificar el
tiempo de entrenamiento de los sujetos. Tanto quienes usan como quienes no usan cordel
le otorgan importancia a la decisioén. Asi, todos consideran que si se lo usa debe ser porque
se lo puede “sostener en la cintura”. La graduacion varia mucho mas en funcion del
compromiso del sujeto con el grupo (asistencia, colaboracion, la “confianza, seriedad y
dedicacion”) que en funcién de las habilidades técnicas desarrolladas. Liara, que ya es
graduada profesora, no usa el cordel hace un tiempo porque no estd entrenando “...Eu
acho que eu preciso treinar, me envolver um poquinho mais assim, pra mim poder usar
ele, conseguir segurar ele na cintura que eu falo...” (T: creo que necesito entrenar,
involucrarme un poco mas para poder usarlo, conseguir sostenerlo en la cintura).

Respecto a la forma del movimiento, calidades ténicas, uso del peso, del
tiempo y el espacio, la Asociacion practica una capoeira “de Rua” estilisticamente mas

afin con la capoeira “Regional”. La forma de ginga del grupo es alta, amplia y veloz

% T: E:-me parece insignificante. Por mi no tendria cordel en la capoeira. Tendria que cada uno dentro del
grupo sabe quien es quien. Yo se que vos sos instructor, yo se que yo soy profesor y quien es monitor. No
necesito salir de la academia para mostrar a nadie quien soy, o para otro capoeirista. Yo creo, pero no soy yo
quien da las 6rdenes//L:-Pero hasta a Militar me dijo que no le gusta//E:- A Militar tampoco le gusta, siempre
estuvo en contra, pero estan la “gurisada’ (pendejada) que quiere andar de “gata” (exhibirse), queria andar
con cuerda en la cintura, entonces vamos a hacer. Pero yo no uso cuerda jya me viste de cuerda?
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como en el estilo de Bimba (figuras 7 y 8). Sin embargo, la ginga es considerada en el
grupo algo que define a la persona y que la persona define, como promueve el estilo
Angola®. La ginga es el movimiento bésico, el caminar del capoeirista, lo que no debe
faltar en un jogo y lo primero que aprende un capoeirista. Es un movimiento que se
realiza de pie, la base de la ginga es un triangulo que se forma al desplazar las piernas: los
puntos de apoyo del pie en el suelo formaran siempre esa figura. Para estar en quietud, en
la “base” de la ginga ambos pies estan apoyados en los extremos de adelante del triangulo.
En el movimiento, si el pie derecho esta delante, en el vértice derecho, el otro estara detras,
en el vértice posterior del tridngulo. Luego el pie de derecho ira atrds, mientras que el
izquierdo se desplazard al vértice izquierdo. El brazo de la pierna que queda detras se
mantiene delante del rostro, con el codo en flexion protegiendo el frente del capoeirista, y
el brazo de la pierna delantera suele mantenerse en guardia a la altura de la cadera. Ante
cada paso los brazos cambian. El torso se mantiene levemente inclinado hacia delante y las
piernas semiflexionadas, en una posicion que podria llamarse “a tierra™. Asi la postura base
de la capoeira podria inscribirse en una tradicion de movimiento afroamericano, donde se
involucra fuerza de piernas, que se mantienen constantemente flexionadas; y fuerza
abdominal y de gluteos, debido a que la columna esta levemente inclinada hacia delante,

soportando su propio peso (Citro, Greco, Rodriguez: 2007).

Figura 7: Ginga de la Asociacion. Puede verse la tendencia
a mantener el torso erguido. Santa Maria, 2006. Fuente:
Theresa Koury

® Este rasgo es, siguiendo a Frigerio (1992), caracteristico de la performance afroamericana, donde es
importante que el performer desarrolle un estilo propio.
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Figura 8: Préctica de golpes y ginga, CDM, Santa Maria,
2006. Fuente: Theresa Koury.

La capoeira de Rua se identifica a nivel formal con los movimientos y golpes del
estilo Regional. En el grupo se practican saltos y acrobacias que dificilmente se
aceptarian si optaran por el estilo Angola. Militar evita “prohibir” esos movimientos
aunque sostiene que no debe abusarse de ellos. Cuando alguien utiliza demasiadas
acrobacias, los capoeiristas juzgan que esta olvidando la capoeira. En estos casos puede
darse una burla explicita: un dia, cuando el entrenamiento ain no habia comenzado,
mientras algunos ya tocaban berimbau y atabaque, Moranguinha practicaba acrobacias.
Militar par6 de tocar y gritd “o break dance é la em outro lado” [T: el break dance estd en
otro lado]. Ambos se rieron, y Moranguinha sigui6 practicando sus acrobacias.

La heterodoxia implicada en el estilo de Rua permite que la Asociacion, a pesar de
su afinidad con la tradicion de Bimba, pueda utilizar codigos de Angola (algunas
chamadas, algn “golpe” o rasteira mas angolero). El mismo Militar reconoce que €l pasa
“fundamentos”® angoleiros, pero aclara que no es posible ser un verdadero capoeirista de
Angola y Regional a la vez, pues ambos estilos implican un “cuerpo muy diferente”. El
grupo suele utilizar bateria (conjunto de instrumentos) de Angola: tres berimbaus, agogo,
atabaque y reco-reco, pero cuando lo hace se respetan los “fundamentos”: se utiliza esta
bateria sélo con los toques que el grupo llama “universales: Sdo Bento grande de Angola,
Sdo Bento pequeno, jogo de dentro. Cuando los toques son de Regional, se forma la bateria
de Regional: un berimbau medio y dos pandeiros.

Desde el punto de vista de las calidades de movimiento, la Asociaciéon Berimbau

practica una capoeira “objetiva”, que busca la efectividad u “objetividad” del golpe. En el

62 Pondé Vasallo (2006:78) reconoce el término “fundamentos” cémo el que los capoeiristas utilizan para
nombrar a las tradiciones que escogen.
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grupo se entrenan la velocidad y direccion de las patadas a la manera del estilo Regional, y
se evitan en el jogo la "teatralidad" y la “maria” tipicas del estilo Angola.

Aunque el entrenamiento maneje altos grados de tensién muscular y una entrega de
peso a tierra muy marcada, la Asociacion en su buisqueda de “objetividad” entrena la
agilidad y velocidad en el jogo, lo cual implica una cierta ligereza y suavidad en relacion al
peso del cuerpo. El capoeirista de la Asociacion desarrolla fuerza suficiente para poder
utilizar diferentes puntos de apoyo en el suelo (cabeza, manos, antebrazos, piernas), pero a
la vez adquiere agilidad para sostenerse en el aire, y en niveles altos respecto al piso, sin
llegar a tener un movimiento “ninja” (Perereca). Geraldine comenta que el entrenamiento
la llevé a “...recuperar ciertas experiencias que tenia cuando patinaba, por tanto trabajo
con las piernas en el aire...”

La velocidad en la practica estd en intima relacién con el estilo de toque répido de
la bateria musical, caracteristico del grupo. Durante el entrenamiento, tras encontrar el
movimiento, se pide a los alumnos mayor velocidad. Militar suele hace pasar al frente a
graduados para que expliquen el golpe y les pide progresivamente mayor rapidez:
“...pessoal antigo tem que fazer rdpido...” [T: los antiguos deben hacer rapido]. Durante
una roda del CDM, el profesor Borregada, que estaba entrando al espacio de jogo a marcar
algunas cosas a los diios, entr al jogo que Perigoso y yo desarrolldbamos, pidiéndole a
Perigoso que jogassemos mas rapido. Borregada le dijo que se alejara de mi para no
lastimarme, pero que se moviera mas rapido a fin de que yo entendiera que debia gingar al
ritmo del berimbau. Asi, llegar a la velocidad de la musica era priorizado por Borregada
por sobre el hecho de la comunicacion, o de la cierta complacencia que Perigoso tenia para
conmigo y mis movimientos demasiado lentos.

Los movimientos de capoeira suelen ser centrifugos tanto en las defensas como en
los ataques. En el caso de la Asociacién, por su pertenencia estilistica mas afin al estilo
Regional, las piernas suelen tener formas rectilineas, sea la trayectoria de la patada curva o
recta (figura 9). Asi, por ejemplo una queixada (lateral) o una meia lua de frente® dibujara

su trayectoria circular con la pierna que patea extendida.

5 La queixada (de golpe en el mentén: queixo en portugués) consiste en que la pierna de detras de la “ginga”

cruce por detras a la que esta en el frente, la cual se levanta ante dicho empuje, trazando un medio circulo en

e | aire, con el propdsito de marcar un golpe o golpear. La “meia lua de frente” (o queixada frontal para

algunos) es uno de los primeros golpes en aprenderse, y consiste en el movimiento circular de adentro para

afuera de ia pierna de atras de ia “ginga”. Se busca acertar en el rosiro dei adversario con la parte externa
| del pie. Cuando la pierna marca una trayectoria inversa (de fuera para adentro) se le llama meia lua de fora.
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4.2 Tem que treinar: Descripcion del entrenamiento®

“...Laroda es el éxtasis pero es producto de esa instancia previa del treino que te permite

llegar a ese éxtasis. Me parece que es integral, que no podés pasar por uno sin el otro...”
(Geraldine)

En la presente seccion describiré los entrenamientos freino como unidad espacio
temporal, reconociendo su estructuracion y los roles que en ellos se organizan. El treino®
es una unidad de practica reconocida por los propios capoeiristas. Identifico al freino
como instancia de actuacion del género performatico, dado que los capoeiristas del grupo
consideran que roda y entrenamiento son momentos igualmente necesarios para practicar
capoeira. Por otro lado, los entrenamientos son solo una parte del proceso de aprendizaje
de la capoeira que el grupo se propone y practica, ya que son complementarios a las rodas
publicas, eventos, investigacion®, tareas de difusién, y otras practicas que hacen al ser
capoeirista en la Asociacion.

Cada local de entrenamiento o “Academia™’ de la Asociacién es diferente ya que
convoca a distinto publico, es dirigido por distintos graduados y los grupos de cada uno
son estables en mayor o menor medida. El local de referencia del grupo es el Centro
Deportivo Municipal o Farrezdo, donde dicta las clases el mestre Militar, y al cual
concurren a entrenar y colaborar con el entrenamiento la mayoria de los graduados. Este
espacio convoca entre 20 y 50 personas por entrenamiento, y es la columna vertebral de la
practica grupal. Es a este local al que concurre la mayoria del piblico adolescente y adulto
relativamente estable de la Asociacion. Los locales de freino se incrementaron en el
transcurso del afio 2007, con la creacion por parte del grupo del proyecto municipal "Ginga
da Cidadania". Con este proyecto la Asociacidn comenzé a trabajar en varias nuevas
escuelas, lo cual conlleva un proceso de cambio del publico de las clases, pues en este
momento la mayoria de los alumnos son nifios. Trabajar con nifios trae también nuevos

lineamientos para el grupo. A nivel discursivo, de cara a las instituciones, la practica de

% T: Hay que entrenar.

5 El espacio no es un ensayo donde se practica una secuencia que luego se pondra en practica sino un
entrenamiento para tener herramientas que permitirdn luego “colocar los movimientos” en la “roda” del
mismo entrenamiento o en las rodas piblicas.

% Los graduados en general deben presentar algin trabajo escrito. También se organizan periédicas
investigaciones. Por ejemplo en el 2006 la investigacion verso acerca de la historia de la capoeira en santa
Maria, bajo el titulo: "A capoeira, nossa formagdo, nossa raiz".

7 Pese a que muy pocos locales de entrenamiento del grupo sean academias de musculacién muchos
capoeiristas de la Asociacion utilizan la palabra academia para referirse al local de entrenamiento. Creemos
que el uso de esta palabra esta relacionado a la historia de la capoeira en Rio Grande do Sul, donde el género
llegd a través de gimnasios. También puede deberse a la fuerte impronta de la capoeira Regional en la
préactica del grupo.
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capoeira pasa a presentarse sobre todo como una practica "formadora de ciudadanos" 'y
ya no tanto como formadora de luchadores de capoeira.

Pese a esta diferencia entre lo que fue-es la formacion de capoeiristas y la practica
de capoeira en el marco de este proyecto, encontré caracteristicas comunes en la mayoria
de los freinos a los que concurri durante mi investigacién. Me ocuparé primero de la
estructuracién de los entrenamientos en general para luego pensar los distintos roles

asumidos en esta instancia por el mestre, los graduados y los alumnos.

4.2.1 Estructuracion

El entrenamiento suele durar entre una hora y media y dos horas. Se abre con
saludo a la capoeira (menos de un minuto), se sigue con calentamiento (de 15 a 30
minutos), aprendizaje de golpes y/o acrobacias (45 minutos a una hora y cuarto), para
luego pasar a la roda (20 minutos a una hora'y cuarto) en las cual se realizan comentarios
verbales acerca de la misma roda y acerca del grupo en general. A veces se repite un
saludo formal como el del comienzo al finalizar la prictica, y esta instancia es aprovechada
por el responsable del treino para la difusion de actividades del grupo, la convocatoria a
participar de las mismas, o los reclamos y felicitaciones. Esta forma de entrenamiento es
altamente estructurada a nivel secuencial, de un modo muy parecido al tipo de
entrenamiento de la capoeira Regional. Se percibe, solo a nivel formal, la influencia de
métodos disciplinarios ligados a las escuelas militares y a las practicas de educacién fisica
escolares (Foucault, 1987:142) contrastando con la secuenciacion que domina en la
capoeira Angola, donde se suele entrenar desde la ginga misma, llamando mas a la
improvisacién y a la puesta en escena de situaciones, incluso cuando se esta aprendiendo la
forma de una golpe. Aunque la forma del entrenamiento por momentos adquiera rasgos
disciplinares, todos los capoeiristas pueden entrar y salir del entrenamiento cuando lo
deseen, suele haber bastante conversacion y ruido durante algunas instancias del
entrenamiento, nunca se castiga a nadie por no realizar los ejercicios, ni se “premia” a

quien los hace bien®.

% Aunque estos métodos “... permiten el control minucioso de las operaciones del cuerpo, que garantizan la
sujecién constante de sus fuerzas y les imponen una relacion de docilidad-utilidad...” (ob.cit.:140), considero
que en el actual contexto de uso y en el modo en que la Asociacién los pone en practica, el disciplinamiento
es disipado en gran medida. De hecho, puede contrastarse el comportamiento del grupo con los
entrenamientos militares o de otras artes marciales o de otros grupos de capoeira por los que los capoeiristas
han pasado, para notar que la préctica intenta diferenciarse de dichos espacios.
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locales es imposible tener musica todo el tiempo por falta de personas que sepan ejecutar
los instrumentos. En los entrenamientos con nifios que aun no saben tocar, o en donde no
hay instrumentos, se usa “sonido mecdnico” (musica grabada) y el profesor toca el
berimbau en la roda. Todos los capoeiristas ya bautismos deben saber tocar berimbau. El
responsable del entrenamiento es el que pide a la bateria de instrumentos silencio cuando
necesita explicar algo.

El momento de entrenamiento suele ser una entrada en calor dindmica: correr,
agacharse, tocar el piso, salticar, correr hacia atrds, correr llevando puntas de pie a glateos
o rodillas al pecho, saltar hacia arriba, saltar extendiendo brazos y piernas hacia los lados,
hacia diagonales, saltar y caer en cuclillas al piso, pasadas de au (una medialuna baja,
donde se apoya una mano y luego la otra mientras se elevan las piernas) frente a frente con
el compaiiero, abdominales, flexiones de brazos, flexiones de brazos llevando el cuerpo a
los laterales, elongacién individual o con compafiero, caminatas de 4 apoyos, caminatas
saltadas en 4 apoyos, etc. En los ejercicios de fuerza de brazos y algunos otros se suele
decir que las mujeres pueden realizar menos cantidad o hacer menos esfuerzo, o sugerir
posiciones diferentes segiin sexo y edad. Por ejemplo, cuando los hombres realizan fuerza
de brazos desde la vertical, las mujeres lo hacen con el torso paralelo al piso. A veces la
entrada en calor es reemplazada por algun movimiento de capoeira o la misma ginga, o se
estructuran, por ejemplo, ejercicios como la fuerza de brazos a partir de movimientos del
Jjogo mismo. Los ejercicios suelen poseer un elevado grado de tono muscular. Durante este
calentamiento pocas veces se realizan correcciones posturales, y el vocabulario nunca
remite a las sensaciones que los sujetos deben sentir al realizar el ejercicio.

En la Asociacion, la entrada en calor y entrenamiento es un momento previo y
distinto a la practica de los golpes, lo cual se diferencia de otros grupos, especialmente de
Angola, que realizan la entrada en calor desde el gingar o desde el jogo mismo. Al
momento de “pasar” los golpes, especialmente en los freinos masivos del CDM, los
alumnos son separados en grupos principiantes y avanzados, y se forma un grupo aparte
para quienes aun no han tomado ninguna clase. Se asigna un golpe, secuencia de golpes o
acrobacia como consigna para cada grupo. El golpe suele entrenarse en el lugar o
caminando, generalmente en forma individual, aunque a veces se entrena con un
compafiero. Durante el tiempo en que se desarrolla la consigna, los graduados se
constituyen en responsables por los principiantes. Asi, aquellos salen esporadicamente de
su propio ejercicio para ayudar a los alumnos menos expertos, marcandoles nuevamente el

movimiento. Muchas veces algunos se quedan en el frente marcando constantemente el
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movimiento de la consigna para los principiantes. Se enfatiza en seguir la musica pero no
suele pedirse simetria con el movimiento del ejecutante del frente, por ejemplo, no se exige
que todos muevan la pierna derecha a la vez, cosa que si_sucede en algunos grupos de
Regional muy ortodoxos, como “Abada”.

En algunas clases se entrena maculelé (figura 10), una danza folclérica bahiana,
introducida en los grupos de capoeira por la escuela de Bimba’®. Se baila en roda, al ritmo
de los atabaques y de unos palos de aproximadamente 80 cm. de largo, que se chocan
entre si, marcando el ritmo. Para las clases con maculelé , algin integrante del grupo se
encarga de traer el bolso de palos de la Asociacién y se entrega un par de palos a cada
miembro. El baile es en pareja, consiste en chocar ritmicamente el par de palos entre si o
contra el piso, y cada 4 tiempos, chocar los propios palos con los del compaiiero. Estos
movimientos varian, pueden hacerse de pie, en cuclillas, abriendo las piernas, levantando
los brazos, girando. Pese a que en la roda se tiende a improvisar, durante el entrenamiento

se marcan algunas secuencias basicas de 4 tiempos.

Figura 10. Maculelé. Bautismo. Santa Maria, 2006. Fotografia de Theresa Koury.

Tras el entrenamiento se sucede la instancia de roda, donde las personas jogan
capoeira. No hay entrenamiento en que no haya roda, incluso si son pocas las personas
que asistieron a la clase y no hay mas que un berimbau. Durante algunas rodas suelen
darse pautas: se sugiere que entren a ella sélo mujeres, o s6lo nifios, o todos los nuevos, o

que los graduados inviten a los nuevos, o Militar joga con todos.

" www.capoeirarj.com. Pagina carioca de capoeira.
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A diferencia de la roda de calle, la mtsica y el jogo en la roda de los
entrenamientos es interrumpida para hablar acerca de los codigos de la roda”, de la
capoeira en si (estilos, historia, toques), o de las rodas en la calle (como comportarse ante
un ataque de un grupo extrafio, 0 como capoeirista en una roda extrafia, etc.). Con esta
costumbre Militar perpetia una tradicién previa a Bimba, la mencionada costumbre de
pasar lecciones en la roda (Jungers Abib, 2006: 94; Barros de Castro, 2008: 20) y de
pretender que sea el jogar en la roda el espacio més importante de aprendizaje (Barros de
Castro, ob.cit.:20).

La transmisién oral es valorizada por los alumnos por poner de manifiesto codigos
de la roda que en el presente contexto histérico no se conocerian de otro modo. Los
alumnos subrayan que la transmisién verbal de historia y cultura de la capoeira marca una
diferencia de la Asociacion Berimbau, o de Militar como profesor, con respecto a otros

grupos de capoeira a los que ellos tuvieron acceso (generalmente grupos de “Academia”):

“... Por que, o fundamento, como eu tou te dizendo, o fundamento da capoeira,
os outros eles ndo tinham: ‘ah levanta a perna, isso é capoeira, se arrasta no
chdo, isso é capoeira’. E si tu ta jogando com Militar ali, ele ta te dizendo: ‘tu
ndo sabe o que é tal coisa? Ah, por causa que o canto do passarinho é o toque
de berimbau’, ele te explica. Ao mesmo tempo que ele esta dando aula, os
movimentos, ele esta te passando a raiz da capoeira. Sem tu perceber que ta
aprendendo ali, s6 que depois, aquela pessoa que ta la trds, ‘ah mas eu néo
entendi’. Ai depois de repente quando tu nem perceber, ele fala de novo. Eu
continuo treinando com ele, falei, eu s6 ia parar s6 si ele me expulsar do
grupo...Eu ndo sabia capoeira, eu s jogava capoeira...” (Perereca)’.

Esquisito explica que eligio la capoeira porque se liga a una historia, cuenta
historias, y produce sentidos en la misma roda:

It . . i roa . ~ . 7

.. Acho bonita capoeira, a histéria da capoeira, as cangées, as cantigas”, os
toques de berimbau, pandeiro, atabague. O instrumental da capoeira é muito
bonito. Cantiga, musica sempre tem uma histéria. Nunca tem uma cangdo que

 Por ejemplo, cuando hacer determinados saludos, o cdmo entrar al compra-compra (un tipo de jogo rdpido
que cierra la roda) y quienes deben hacerlo: es conveniente que vaya entrando un avanzado y un iniciante,
para que el avanzado pueda proteger al principiante, pues es mas facil “que se peguen dos iniciantes”,

e Porque el fundamento, como te estoy diciendo, el fundamento de la capoeira los otros no lo tenian, ‘ah,
levanta la pierna, eso es capoeira, se arrastra en el piso, eso es capoeira’. Y si estas jogando con Militar ahf,
€l te estd diciendo ‘;sabés qué es tal cosa? Es por causa del canto del pajarito el toque del berimbau’, é] te
explica. Al mismo tiempo que est4 dando clases, los movimientos, te estd pasando la raiz de la capoeira. Sin
percibir que estds aprendiendo ahi, sélo que después, aquella persona que esta alla atrds: ‘ah, pero no
entendi’. Ahi después de repente cuando ni lo percibis, él habla de nuevo. Yo continuo entrenando con él
dije, yo sélo iba a parar si él me expulsase del grupo Yo no sabia capoeira, sélo jogaba capoeira.

7 Cantos de capoeira que remiten generalmente al origen del género, historias de marinero, de esclavos, de
la calle, o a la roda misma: para mujeres, nifios, o para felicitar a quien joga. Para ver las diferentes
temdticas ver anexo 8.2.

el
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¢ de balde, nunca sai s6 por sair a cangdo, sabe. Sempre que tu canta alguma
coisa alguma coisa quer dizer com aquela musica ali, sabe. Tu, as vezes tens
mulher na roda, tu canta para uma mulher, e ela nem nota que tu ta cantando
pra ela, mas si tu tem um capoeirista que jd é mais antiguinho vé que tu ta
cantando pra ela, sabe, induzindo tudo aquilo ali, sabe, induzindo o miolo da
roda. A arte marcial, a luta dentro da capoeira, pra mim chama muito a
atengdo, mas, a historia, pra mim o que mais tem prevaléncia é a historia, e a
cultura que tem, a historia que envolve toda a capoeira eu acho que é muito
importante...””"

En ocasiones especiales (debido a confusion de horarios, lluvia, frio extremo) hay
en el Farrezdo menos asistencia a treino. No obstante nunca hay menos que 15 personas,
entre las cuales siempre se cuentan por lo menos dos graduados. En los dias de escasa
asistencia, la informalidad es mayor y el entrenamiento suele dedicarse a la ensefianza de
ejecucion de instrumentos musicales, la practica de acrobacias, o a charlar sobre la
capoeira. En general se hace roda aunque la clase no haya sido regular. Esta roda suele ser
mas informal y Militar y los graduados suelen hacer muchos mas comentarios sobre el
Jogo (correcciones, pedidos de movimientos, propuestas de defensa y ataque, comentarios
de aprobacién, etc.). En uno de lo dias de escasa asistencia Militar aproveché para achicar
la roda y mostrar la importancia de jogar en espacios reducidos para no "escapar” de los
golpes sino para "esquivarlos”.

Algunos entrenamientos se cierran con préctica de samba de roda, apanha laranja
maculelé o alguna otra manifestacion folclorica afro brasilefia en la roda, tradicidon que ha
sido heredada de la escuela Regional. En el maculelé, van entrando una o mas parejas a
bailar al centro de la roda, mientras que alguno ejecuta el atabague y otros marcan el
ritmo con sus palos. La samba de roda es un baile afro brasilefio, asociado a las rodas de
capoeira, en el cual una persona danza en medio de la roda en cuanto la “bateria”
(compuesta de pandeiro, atabaque, berimbau) y el resto de la roda (con canto y palmas),
acompafian con ritmos de samba de raiz. Es importante notar que el samba de roda no se
entrena, pues se lo supone en parte una habilidad incorporada en cualquier persona

(brasilefia), y sus movimientos son libres. Los varones suelen inclinar y enderezar el torso

76 Encuentro bonita la capoeira, la historia de la capoeira, las canciones, las cantigas, los toques de
berimbau, pandeiro, atabague. El instrumental de la capoeira es muy lindo. Cantiga, misica siempre tiene
una historia. Nunca hay una cancién en vano, nunca sale s6lo para salir la cancién, sabés. Siempre que cantas
alguna, querés decir algo con eso, sabés. Vos a veces tenés mujer en la roda, cantas para una mujer, y ella no
nota que estas cantando para ella, pero si tenés un capoeirista méas antiguo ve que estas cantando para ella,
sabés, induciendo todo aquello, sabés, induciendo el cerebro de la roda. El arte marcial, la lucha dentro de la
capoeira, para mi llama mucho la atencién, pero la historia, para mi lo que prevalece es la historia, es la
cultura que tiene, la historia que involucra toda la capoeira, creo que es muy importante.
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al danzar y las mujeres “rebolam” (menean las caderas). Los hombres suelen ser mas
timidos para entrar a la roda de samba, mientras que las mujeres, incluso algunas que no
entrenan capoeira, entran con mas facilidad. La clase puede acabar o no con saludo. Nunca
presencié el dictado de alguna elongacién, aunque muchos alumnos realizan pequeifias
elongaciones por su cuenta al terminar el entrenamiento. Otros se quedan practicando

acrobacias, golpes o musica tras el fin de la clase.

4.2.2 Roles
La actuacién del género performitico por parte de la Asociacién tiene una

importante relacién con la estructuracién de roles en el entrenamiento, que a su vez
influencia a la performance de los capoeiristas en las rodas. Si bien los capoeiristas
definen roles utilizando el vocabulario jerarquico de la estructura de capoeira Regional’
(mestre, contramestre, graduado), la practica se caracteriza por una relacion fluida entre
las diversas posiciones y por la flexibilidad de los roles asumidos. Tanto la relacién
distendida con el mestre y los profesores como la rapida adquisicién de responsabilidades
y habilidades por parte de alumnos graduados y novatos, provocan que el ser capoeirista
en el grupo trascienda la posicion de alumno o performer.

El proceso de ensefianza aprendizaje en el grupo se caracteriza, en comparacion a
otros grupos de Santa Maria en particular y a la capoeira Regional en general, por una
relacion de mayor distension con el lider y las jerarquias. Segun algunos capoeiristas, en
otros grupos hay demasiada “formalidad” o “burocracia” en la relacién con el mestre o
profesor, lo que acabaria dificultando el aprendizaje. Perigoso sefiala que la Asociacion
crece en términos de aprendizaje y “calidad” debido a la “informalidad’: “... os alunos
nossos sdo muito precoces por causa disso, nem por isso deixa de ter o respeito, mas o
aluno se sente mais livre pra chegar e perguntar as coisas sem aquele limite de 'Oh
mestre!, Oh professor!” Entende?... "5,

Militar, miembro creador, mestre y presidente de la Asociacion, es a la vez el
responsable del entrenamiento en el principal local, el CDM y en otros multiples locales. Si

bien algunos capoeiristas reconocen diversas figuras de liderazgo en el grupo (como el

» Frigerio (2000:187). sefiala que elementos de lo militar, como el uso compulsivo del uniforme, el saludo
“salve” en postura marcial y la jerarquia de los cordeles se han hecho cada vez mas presentes en la capoeira
Regional. La capoeira de la Asociacién esti a su vez signada por la formacién militar de algunos de sus
integrantes. En el caso del grupo, sin embargo, la instancia de entrenamiento deshace la rigidez de las
jerarquias tal como son actuadas entre militares.

’® T: nuestros alumnos son muy precoces por causa de eso, ni por eso deja de tenerse el respeto, pero el
alumno se siente mas libre para llegar y preguntar las cosas, sin ese limite de ‘joh, mestre! joh, profesor!
(entendés?
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contramestre Gelo o el profesor Salgadinho), la mayor parte reconoce a Militar como el
principal organizador y ejecutor de las actividades. El mismo considera que pocos podrian
reemplazarlo como lider en este momento. Segtin Geraldine:

“... Hay una realidad que es que Militar decidié vivir de manera muy austera
para ser capoeirista, implica mucho esfuerzo, deja un montén de cosas por la
capoeira. En ese sentido no sé si hay una conciencia de eso en todos, me
parece que de algunos alumnos si, que si tuvieran la posibilidad de ser

capoeiristas y que ese sea su medio de vida. Porque uno ve como la pelean con
el..”

Pese a la centralidad de Militar y el sistema jerarquico de nominacién, pueden
encontrarse en la construccion de roles de la Asociacion diversos rasgos de la “pedagogia
del africano”, un sistema de transmision que Jungers Abib (2006) describe para la tradicién
de Angola. En primer lugar, la figura de mestre difiere de la que predomina en la actual
capoeira Regional, donde el rango se obtiene con el mero entrenamiento en la técnica,
dandose una aceleracion del proceso de formacién de mestre, que “banaliza” dicha funcién
(ob.cit.:95). Militar considera que un mestre no es solamente un capoeirista habilidoso:

“... Se eu disser, ah, eu jogo capoeira eu toco berimbau, maculelé, toco
atabaque fago isto fago aquilo. Da pra te chamar de mestre? Acho que ndo. Eu
Ja vi mestre ser chamado de mestre porque o cara e praticamente um ginasta,
da pulos incriveis, ai te chamam de mestre, ai tu vai falar com ele alguma
questdo pessoal dum aluno, o cara nem sabe o que fazer, eu acho que e essa
experiéncia de vida que vai te dar...” 7.

En el grupo ser mestre remite a una cierta “experiencia de vida”, una “madurez
mayor”. Tras mas de diez afios de dar clases, Militar solo se sinti6 preparado para
graduarse como Mestre en el 2008 (graduacién para la cual convocd a otros mestres del
Estado de Rio Grande do Sul). Habia decidido no obtener la graduacién hasta ese entonces
porque esperaba que se diera naturalmente el proceso en que lo empiecen a llamar mestre,
y porque consideraba que un mestre debe tener “contacto con las personas y las familias

en la formacién”. Militar cree que el titulo de contramestre sélo puede recibirlo alguien de

mas de 21 afios de edad, y el de Mestre s6lo quien tenga mas de veinte afios de capoeira y

 Si digo, ah, jogo capoeira, toco berimbau, maculelé, toco atabaque, hago esto, hago aquello. ;Da para
llamarte mestre? Creo que no. Ya vi mestre ser llamado de mestre porque el tipo es practicamente un
gimnasta, da saltos increibles, ahi te llaman mestre, ahi vas a hablar con él alguna cuestién personal de un
alumno, el tipo ni sabe qué hacer, creo que esa experiencia de vida que va a darte.
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mas de treinta afios de edad®. Los graduados del grupo expresan opiniones similares
acerca de la nocion de Mestre.

Otro rasgo de la "pedagogia del africano" es que el maestro es seguido por sus
alumnos en un amplio espectro temporal de sus vidas cotidianas®'. Esquisito, que comenzo
a tomar clases con Militar cuando era nifio, comenta que su relacién con el mestre es de
total confianza y “compafierismo”: “... Militar posa la em casa. Eu saio com ele, se eu
deixar mil reais na mesa aquilo vai ficar ali, eu posso viajar um més e aquele dinheiro vai
ficar ali, entendeu. Eu confio na pessoa dele, sabe, eu sei quem ele é...” **. Perereca tuvo
antes de Militar un mestre con estas caracteristicas: dormia en la casa de su mestre, su
“segunda casa”, y entrenaba con él todos los dias. Tuvo con Militar también tres afios de
comunicacién cotidiana, durante los que el mestre lo llamaba todos los dias. Segun
Perereca ahora Militar ha perdido el contacto con sus alumnos, lo cual puede deberse a la
masividad alcanzada por la Asociacion. Sin embargo, Militar tiene siempre una lista de
personas de la Asociacion a las que 1lama para pedir colaboracién dependiendo el caso, y

‘@

dice jocosamente: “...eu ndo sou o tinico que tem que organizar as coisas, SO sou 0 mais
antigo e 0 mais bonito, isso niguem discute...” [T: no soy el tinico que tiene que organizar
las cosas, solo soy el mas antiguo y el més bonito, eso nadie lo discute]. El mestre suele
llamar al final de la clase a algunos graduados, sea para quedarse a practicar “jogo de
dentro” (jogo para graduados en que se habilitan los golpes), para dar indicaciones acerca
de los treinos y rodas, o pedirles ayuda en la organizacién de actividades (Militar
diferencia a quienes estin “invitados” de quienes estdn “convocados” sefialando diversos
grados de responsabilidad entre los capoeiristas). Esta relacién con los “graduados” es
otro rasgo de la pedagogia del africano: la seleccion por parte del maestro de qué ir
ensefiando y a quienes, casi siempre después de una "iniciacién" (Ob.cit. 94). En este caso

la iniciacién no refiere al bautismo sino a diversas sefiales de confianza que Militar

demuestra a los alumnos, como podria ser la delegacion del dictado de un treino.

% La posicion de Militar se encuentra en consonancia con la del autor “pro-angolero” Jungers Abib (2006;
95) quien considera que los mestres de la faja de 20 a 30 afios (hecho normal en el estilo Regional, y un poco
menos frecuente en el estilo Angola), carecen de la experiencia de vida necesaria para ser mestres.

81 Jungers Abib (ob.cit.) sefiala que la convivencia como factor dominante en el aprendizaje se remite a
principios de siglo XX cuando la ensefianza se daba en forma individual, en las propias casas. El aprendiz de
capoeira solia ser vecino del mestre, de la misma clase social y también aprendiz de oficio de aquel
(zapatero, carpintero, artesano). Por su parte, Barros de Castro (2008:16) matiza la nocién de Mestre como
esencial al funcionamiento de la Capoeira, comentando que la figura de mestre surge en Bahia, y no estaba
Eresente en Rio de Janeiro y Recife.

? T: Militar duerme en casa. Yo salgo con €l, si yo dejo mil reales en la mesa eso va a quedar alli, puedo
viajar un mes y aquel dinero quedard alli, entendés. Confio en su persona, sé quién es é.
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Los graduados, aunque no siempre puedan o quieran asistir al entrenamiento,
suelen llegar a veces hacia el final del mismo para “jogar” o tocar en la roda, o colaboran
en la organizacion y difusion de las actividades de grupo (las compras de abadds, las
fiestas, las rifas). La exigencia de compromiso que hace que los graduados asuman roles
de responsabilidad es casi un mandato programético en el grupo. En el CDM, el Mestre
suele exigir que los graduados se hagan cargo de clases enteras o fragmentos de clases, y
los alumnos afirman apreciar esta préctica, aunque no todos gusten demasiado del rol
docente. Ademés de Militar y el hoy contramestre Gelo, muchos graduados (desde
profesores a alumnos) estan a cargo de entrenamientos o son ayudantes de locales
especificos. Si no se cuenta con la presencia de ningtin graduado profesor en un dia de
entrenamiento, este quedara a cargo de quien mayor graduacién tenga. Segiin Geraldine el
elegido para dictar la clase seria aquel al que Militar elegiria de estar presente, y no alguien
elegido por el grupo en el momento. Cuando un graduado dicta un entrenamiento por su
cuenta, en un local que €l consigue, debe hacerlo “autorizado” por Militar. Tampoco es
legitimo fundar un grupo propio sin el aval del mestre.

No son tunicamente los graduados quienes poseen un rol activo en los
entrenamientos. El compromiso con la prictica de la Asociacion hace que todos los
alumnos comiencen ripidamente a utilizar el propio cuerpo como herramienta de
transmision de saberes, incluso de iniciante a graduado. En términos de Perereca la
capoeira “‘es union, uno ayuda al otro”. El capoeirista comenta que estd aprendiendo
acrobacias con “Ligeirinho”, un nifio que tiene 12 afios de edad: “... Eu digo, ei, imagina,
tem doze anos, a idade que eu tenho de capoeira, eu ndo sei fazer o que ele esta Jfazendo...
Eu peco explicagdo, me ensina a fazer isso, e ele pega e me ensina...”", Geraldine, cuando
tenia pocos meses de capoeira, ya se responsabilizaba por los que recién comenzaban:
“...ahora me pasa , que a veces ayudo a gente. Yo no tengo corda, pero si tengo ya
varios meses y si hay alguien mas nuevo cerca mio me va a pedir ayuda...”.

En esta dinamica de aprendizaje, los sujetos aprenden a “ir con las propias
piernas” a la vez que ayudar y ser ayudado por los otros miembros del grupo. Existe
“...un proceso de predisposicion en general a todos ayudar...” (Geraldine). Ensefiar se
convierte en una tarea colectiva, por medio de la observacién del otro, tanto del sujeto al

que se quiere ensefiar como del que se quiere aprender, tanto por medio de la oralidad

3 g ; i : - B . .
® T: digo, eh, imaginate, tiene doce afios, la edad que yo tengo de capoeira, yo no se hacer lo que él esta
haciendo...Pido explicacion, ensefiame a hacer eso, y él me enseiia.
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como de la imitacién y repeticién®. Este rol activo de los sujetos se da en todas las
instancias de la performance: al aprendizaje de la ginga, de los golpes, de diversos
movimientos, de la ejecucion de instrumentos. Asi, aunque prime el significante lucha, la
multidimensionalidad de la capoeira es practicada activamente. Los capoeiristas acceden a
una experiencia que rompe con las categorfas occidentales que permean las
representaciones acerca de los géneros performaticos (Lewis, 1995), aprendiendo lucha-
danza-musica en un mismo espacio. Como dice Borregada “...tem que aprender a fazer
um monte de coisa pra ser bom capoeirista...” (T: hay que aprender un montén de cosas
para ser buen capoeirista).

La participacion de todos los alumnos se estimula en todas las instancias. En
ocasion de los bautismos el grupo se retine y trenza los cordeles en una casa, mientras que
en otros grupos los cordeles se compran ya trenzados (figuras 11 a 15). También se
estimula que los capoeiristas fabriquen sus berimbaus y caxixis®® (ver anexo 8.3) e incluso
se da la venta de instrumentos en el seno del propio grupo y hacia otros grupos. Segtin
Militar pocos conocen este aspecto “artesanal” de la capoeira, y la mayoria de los
capoeiristas acaba comprando estos objetos.

Este modo de transmision de conocimiento y de produccion de materiales, es
explicitamente sefialado por los miembros de la Asociacién como caracteristica del grupo.
En un esfuerzo para que la capoeira sea transmitida y aprendida en la calle, fuera de los
entrenamientos estructurados, se busca que los encuentros informales adquieran tanto o
mas peso que los entrenamientos en la formacién del capoeirista. En cierto modo, es una
busqueda por romper con la “...tendencia a producir...la separacién y la purificacion de
las distintas esferas de la vida cotidiana...” (Ayora Diaz, 2007) haciendo que la capoeira
sea integrada a la vida cotidiana como un estilo de vida, y que no sea sélo una técnica

corporal extra cotidiana circunscripta al espacio de entrenamiento.

8 Prass (1998) identifica una dindmica de ensefianza y aprendizaje similar en una escola de samba de Porto
Alegre. Con este tipo de comparaciones puede pensarse en los rasgos afrobrasilefios que hacen a la
transmision de saberes en cultura popular.

% El caxixi es un instrumento realizado con una pequefia cesta de paja, mimbre, o similar, conteniendo
algunas semillas (que puede ser de biriba) , arroz u otros en su interior. El extremo inferior es tapado con un
trozo de madera fina. El extremos superior posee una pequeiia manija que el tocador de berimbau sostiene,
con la misma mano que sostiene la baqueta, mientras golpea el alambre del berimbau, ejecutando el toque, y
sacude ritmicamente el caxixi, marcando el tiempo.
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Figura 13
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Figura 14

Figuras 11 a 14: Jornada de trenzado de cordeles. Casa de Militar. Barrio Urlandia, Santa
Maria, 2006. Fotografias de Theresa Koury.

4.3 No mundo: 1a Roda como género performatico®

“...Y es un ritual, esta cuestion de entrar, que es lo que para mi hace que uno entre en
esta dimension ludica, esta cuestion de entrar a repetir ciertas cosas siempre pero sin
embargo nunca son iguales...” (Geraldine)

“... roda tem mais emogdo assim” [La roda tiene mas emocion, asi| (Camelo)

“Na roda. E irmandade” [En la roda. Es hermandad)

(Borregada)

El momento de improvisar y poner en practica los conocimientos es la roda, ronda
en la que los capoeiristas disponen el espacio para el jogo. En la presente seccion me
dedicaré al analisis de la roda considerandola expresion principal de la capoeira como
género performatico, dado que es la instancia donde el género se expresa como tal.
Analizaré la estructuracion de la roda, y la interaccion que se da entre los sujetos en la
misma.

La roda representa dentro del género la performance mas cercana al polo “ritual”
(Turner, 1992): es una secuencia de acciones definida y vivida en términos nativos como
peculiar, especifica, diferente, donde estan presentes diversos cdodigos sensoriales (Da
Matta, 1981:30-32; Turner, 1989, Peirano, 2006:3). La conducta regular o formalizada del
ritual a su vez siempre abre espacios para la improvisacion (Turner: 1992), donde se

repiten cosas que “nunca son iguales” (Geraldine) y suele inducir sentimientos de

8 T: Mundo ( en referencia a la roda.)
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communitas (Turner, 1974:54), o “hermandad” (Borregada). Militar considera la roda un
ritual tanto por su conexidn con “rituales afro” como por el clima de “comunidad”
presente en ella: "... ndo s6 a roda, mas a capoeira toda trabalha a questio do canto todo
mundo ajudando. Trabalha muito esa questdo do coletivo...”®’. Como sefiala el mestre, no
s6lo la roda sino todo en la capoeira esta impregnado de estos valores de communitas®.

La Asociacion, realiza rodas en diversos ambitos. Como sefialé, las de los
entrenamientos suelen durar entre 20 minutos y una hora y cuarto, y suelen darse en ellas
instancias discursivas relacionadas a la ensefianza y aprendizaje. Se realiza también una
roda regular (que dura aproximadamente una hora) los sébados en la plaza central de la
ciudad; ésta es la roda publica del grupo. También se dan rodas publicas en diversos
eventos (presentaciones en escuelas, fiestas, reuniones publicas, donde las rodas duran
también aproximadamente 30 minutos), y en los bautismos donde la roda puede extenderse
por horas. Muchos capoeiristas prefieren la roda de los entrenamientos por diversas
razones, entre ellas porque las rodas publicas son més para exhibicion. Como dice

(19

Perigoso: “... roda da rua é mais pra divulgar, é o cartdo de visita do grupo que vai
chamar aluno. Ld dentro ndo, é pra aprender, la é lugar onde tu pode cair...” *°. Para
Camelo la roda de entrenamiento es un lugar de mayor comodidad e inclusién. Esquisito
sefiala que dentro del entrenamiento se puede hacer lo que se quiere, incluso un “jogo de
dentro” que no podria realizarse en publico. Agrega que en la roda publica suele no
practicarse maculelé porque no estin los palos, ni samba de roda, porque “el 90 % tiene
vergiienza” de bailar en la calle. Podria considerarse entonces que la roda publica se
acerca mas a una performance para el publico mientras que la roda interna cumple mas
requisitos que la acercan al polo ritual, dado que no se piensa en un piiblico externo, todos
los presentes participan de la produccién del evento y se habilitan momentos de
antiestructura  (Turner, 1974) mas intensos, de “mas emocion” (Camelo): en estas
ocasiones la roda puede ganar tanta fuerza que se regula sin la necesidad de interrupciones
o correcciones por parte del mestre o los graduados.

Para armar una roda las personas forman un circulo sentadas o paradas, “batendo
palma” (acompafiando con las palmas) y cantando. Las rodas en la calle suelen ser de pie

por “una cuestion de proteccion” (Militar). En los entrenamientos las rodas suelen ser

87 T: no sélo la roda, la capoeira toda trabaja la cuestion del canto, todo el mundo ayudando. Trabaja mucho
esa cuestion del colectivo

% Las antropélogas Araiijo Simdes y Cardoso (2005) reconocen la capoeira como una performance ritual.
Por su parte Cavarozzi trabajo en su tesis de grado la experiencia de communitas la capoeira.

* T: roda de calle es mas para divulgar, es la tarjeta de visita del grupo que va a llamar alumnos. Alli dentro
no, es para aprender, es el lugar donde podés caer.
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sentados, a excepcion del momento de “compra-compra”. Militar explica que la eleccion
de estar sentado se relaciona con su formacién en Angola. Quienes ejecutan los
instrumentos se colocan en el punto central del perimetro de la roda, el lugar de entrada de
quienes jogan.

En la roda se interpretan cantigas. Musica y canto suelen establecerse en didlogo
con lo que va sucediendo en el jogo.

“... tem outras cantigas onde tu chamas o capoeirista para jogar ‘olha o nego,
olha o nego, olha o nego meu sinho, olha nego,olha nego’. Quando tu ta
cantando assim é porque tu ta chamando alguém pra jogar. Tem varias
cantigas de Angola, também... Tem cantigas que tu canta pra intimidar o
mestre, e funciona, sempre funciona porque tem que vir...” (Esquisito)”’

Los que jogan suelen no cantar, aunque a veces lo hacen. Se dan varios dialogos
simultdneamente: entre el solista que canta en la roda y el coro, entre los instrumentos,
entre el solista y la bateria, entre quienes jogan; y entre estos con la bateria de
instrumentos, el cantante y la roda. El canto y las palmas siguen la propuesta realizada por
quienes estan a cargo de la bateria de instrumentos, donde suele dominar el berimbau.

El espacio de la roda es variable, dependiendo de las personas que la conformen y
de la bateria de instrumentos que la compongan. En repetidas oportunidades los expertos
caminan alrededor de la roda pidiendo a los presentes achicar el perimetro®’ o cantando
fuerte para que los novatos repitan correctamente el estribillo de las cantigas. El jogo entre
dos capoeiristas en una roda se inicia cuando una pareja se agacha frente a frente al pie
del o de los berimbaus, se estrecha las manos y entra, generalmente con un au, a jogar al
espacio interno del circulo””. Los convites a entrar a la roda suelen darse
espontaneamente, por medio de un cabeceo, hablando, llamando con la mano a la pareja, o
simplemente esperando al pie del berimbau a que alguien se acerque. Estos codigos de
entrada en la roda son explicitados verbalmente pocas veces: se explican especialmente
cuando la mayoria son principiantes o los dias en que nadie se coloca en el pie del

berimbau para entrar a la roda. Por ejemplo, un dia en el que transcurrian tiempos muy

% T: Hay otras cantigas donde llamas al capoeirista para jogar: “mira al negro, mira al negro, mi sefior, mira
al negro, mira al negro’. Cuando estas cantando asf es que estas llamado a alguien para jogar. Hay varias
cantigas de Angola también...hay cantigas que cantas para intimidar al mestre, y funciona, siempre funciona
porque tiene que venir.

°! Como sefialé arriba, el circulo pequefio es ideal para jogar y es una pauta que demuestra que la pareja que
Joga esta haciéndolo junta, dado que si el espacio entre ellos es muy grande, significa que el diio no esta
atacando y esquivando, no se esta enfrentando, ni luchando, sino mostrando acrobacias, o habilidades fisicas
individuales.

%2 Algunos capoeiristas se persignan o hacen algin tipo de saludo religioso “afro”. En la Asociacién esto
suele no suceder, y si sucede es algo considerado propio de la persona, pero no ser4 adoptado por el grupo.
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largos sin que nadie entrara en la roda, Militar explicé jocosamente cémo se entra en la
roda: poniéndose al pé do berimbau(pie del berimbau) y mirando “sin vergiienza” a
alguien. A diferencia de otros grupos de capoeira, no siempre son los graduados los que
abren la roda, aunque suele suceder que los més expertos sean en cada roda los primeros
en atreverse a entrar a jogar y quienes suelen invitar a los iniciantes a hacerlo.

Considero que este modo de "entrar" genera en los sujetos una autonomia en cuanto
a la asuncién de diversos roles, incluso del rol de performer dentro de la roda.
Generalmente quienes jogan entran voluntariamente a la roda, aunque en ocasiones los
novatos son presionados por otros miembros del grupo antes de atreverse a entrar por
primera vez. La dindmica de la Asociacion hace que prontamente todos los capoeiristas se
atrevan a entrar en una roda, sea publica o de entrenamiento. Se estimula que todos
aprendan instrumento y cantigas, y que ocupen los diferentes roles. En general las cantigas
y el toque de berimbau son asumidas sélo por los capoeiristas de mayor graduacién,
generalmente hombres. En la roda, no s6lo cualquier persona puede asumir casi cualquier
rol (la excepcion es la de organizador de la roda, que queda siempre a cargo del mas
experto) sino que es libre de hacerlo en cualquier momento. En algunas ocasiones el
responsable principal interviene para pedir que una pareja deje lugar a otra, o para instar la
entrada al jogo de algunas personas mas timidas, aunque esto tltimo es también un “rol” de
casi cualquier capoeirista: el rol de convidar a jogar. Existen de todos modos algunas
restricciones al ejercicio de estos roles, como los casos en los que algiin capoeirista es
sancionado al interior del grupo por alguna conducta que no coincida con los
“fundamentos” de la capoeira de la Asociacién tema que desarrollaré en el capitulo 5.

El jogo dentro de la roda suele durar en el grupo entre 2 y 5 minutos, dependiendo
de la cantidad de integrantes de la roda, el tiempo total que se disponga para ésta y la
resistencia fisica de los sujetos. Durante un jogo se ginga, se marcan golpes evitando tocar
al compafiero o tocandolo controladamente y se realizan acrobacias. En algunas ocasiones
se practican caidas y los contrincantes se retiran saludandose con palmadas
afectuosamente para atenuar el efecto que produce “vencer” al otro. Si alguien golpea a
alguien por accidente se pide disculpas al salir de la roda. En ocasiones el jogo se
interrumpe para dar paso a un cambio de musica, o porque alguno de los capoeiristas
necesita descansar, arreglar su vestimenta, atar los cordones o los cabellos, etc. En ese
caso se realiza la volta ao mundo, que es una caminata de tres vueltas por el perimetro
interno de la roda en la que un capoeirista da la espalda al otro. Esa caminata puede hacer

de descanso, pero por estar dentro de la roda exige que ambos capoeiristas estén en
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guardia ante el riesgo de ser atacados por el otro. Para acabar el Jogo uno de los miembros
debe ofrecer la mano al compafiero en sefial de saludo y amistad y salir de adentro de la
roda preferentemente por el lado de la bateria.

Cuando la roda se acerca a su fin, el ritmo de la musica se acelera y se practica el
compra compra, un jogo muy rapido que apenas admite el golpe queixada y a veces
armada. Mientras un dio joga un capoeirista se acerca al centro de la roda y pide a uno de
los que estan jogando entrar en su lugar. Este pedido (comprar el jogo) se realiza
parandose al lado de quien ser4 reemplazado y rebotando suavemente en el lugar,
manteniendo los brazos flexionados justo enfrente del rostro. El capoeirista cede lugar al
que compra el jogo, y de ese modo van pasando la mayoria de los miembros de la roda.
La roda se finaliza a un grito del responsable de la préctica, y se pasa, en el contexto del

treino al saludo final, y en los eventos o rodas piiblicas a la dispersion del grupo.

4.4 Boa Viagem: De la descripcién al analisis™

Como pudo verse, algunas de las elecciones estéticas asi como el modo de
estructuracion de entrenamientos y rodas, se asocian a diversas tendencias politico-
ideolégicas del grupo. La eleccién del estilo “de Rua”, la vestimenta heterogénea, la libre
decisién de usar 0 no cordel o el estimulo a la fabricacién de estos y de los propios
instrumentos por parte de los capoeiristas, se relacionan con la busqueda del grupo de
enmarcarse en una “lucha social” por la igualdad, integrando a diversos sectores sociales
en la préctica y procurando que todos los capoeiristas sepan encargarse de las diversas
tareas y asumir diversos roles. La “lucha” también estd presente en la estructuracién del
entrenamiento y las calidades de movimiento, donde se marca que la técnica es un “arte
marcial”.

Desde una hermenéutica de la sospecha pueden pensarse las elecciones técnicas y
estéticas de treinos y rodas como précticas ideolégicamente producidas e interpretadas por
los sujetos, pricticas emergentes del habitus y del contexto sociohistdrico. Asimismo,
desde una perspectiva de la revelacién pueden identificarse en la descripcion cuales
aspectos de la experiencia sensible en la capoeira producen efectos que modifican parte
del ser social de los capoeiristas. Trabajaré estas cuestiones en los siguientes capitulos, a
fin de entender como una préctica arraigada en la historia y posicién social de los sujetos

hace a la produccion de una historia distinta, en tanto produce nuevas subjetividades.

* Buen Viaje (letra de una cancion que suele cerrar las rodas)
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4.5 Una sintesis: cuadro de diferencias entre estilos.

En el presente cuadro, se identifican los principales rasgos reconocidos por los

capoeiristas de la Asociacion para definir su propio estilo de capoeira, asi como las

similitudes y diferencias que presentaria con los otros estilos.

Estilo Rua Regional Angola
Deﬁnlc{on Lucha Lucha Danza-lucha
predominante

Roda de pie. Es

importante que
Roda puedan realizarse en | Roda de pie Roda sentados

la calle o en cualquier

espacio.

Uniforme Uniforme generalmente

Sin uniforme generalmente blanco (aunque existen

Vestimenta : blanco (aunque otros colores). Calzado

Calzado o descalzo

existen otros
colores). Descalzo.

Cordeles de graduacion

Si. Uso no
obligatorio.
Trenzados por los
propios capoeiristas.
No se compran,

Si. Uso muy
extendido. Suelen
comprarse

no

Tres berimbaus, dos

Bateria de Angolay | Un berimbau medio T —_——
Bateria de Regional, cada y dos pandeiros. P » 48080,
: atabaque y reco reco
una con sus toques. Suele variar .
(giiiro). Suele variar
Nivelalio 3 bujo; Nivel al.to Nivel alto y bajo.
predomina.
- Movimientos lentos y
Movimientos lentos o - 1 -
. BT ——— Mowmlentos veloces. En un mismo
Movimiento . g tienden a la Jogo cambia el flujo del
JOgo. . ..
velocidad. movimiento
Gl,nga Rrle ol Ginga mas alta y Ginga tiende a lentitud y
mas alta y amplia y : :
amplia juega con el espacio
Golpe debe ser Malicioso (busca juego,
Golpes “objetivo” (busca Objetividad engafio, teatralidad para
eficacia). marcar el golpe)
Se utilizan acrobacias oe ut111z_ar1 . Se realizan algunos
. acrobacias aéreas. c g o
Acrobacias aéreas. No deben No debeii movimientos de equilibrio

predominar, salvo en
exhibiciones.

predominar, salvo
en exhibiciones.

y fuerza, sobre todo en
niveles bajos
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S. Arma a roda: Capoeira y proyecto politico

b

En su practica cotidiana, entre gingas y decires, los miembros de la Asociacién
Capoeira de Rua Berimbau perciben su espacio como una “comunidad”, un lugar de
“hermandad”, o incluso, como “un mundo perfecto”. En este capitulo me dedicaré a pensar
la prictica en su contexto institucional y politico ideolégico. Mi hipdtesis es que la
Asociacién posee un proyecto politico propio®* que pudo articularse e incluso reforzarse
en el periodo 2007/8 durante el gobierno municipal del Partido de los Trabajadores (PT).
No entiendo “ideologia” como una forma de conciencia falsa sino, siguiendo a Ricoeur
(1989), como un conjunto de discursos, un imaginario politico que produce orientaciones
en la vida social de un grupo. La ideologia siempre se produce “...via poder...” (Wollf,
1998:165) y “...selecciona del plano mas general de la cultura aquello que le es mas
adecuado, que puede actuar como marcas, simbolos o emblemas de relaciones que se
quieren destacar...” Entiendo que el poder de “enmascarar” de la ideologia es relativo a su
lugar de produccion. Asi, desde los poderes instituidos, la ideologia funciona como
discurso legitimador y naturalizador del statu quo, y desde un lugar subalterno puede ser
un discurso cuestionador de la realidad social. En el caso que examino considero ideologia
al proyecto politico del grupo, relacionado con una “utopia” de poder popular.

Trazaré primero un breve panorama de las politicas culturales nacionales y
municipales y del lugar que ellas dan a la capoeira, para ubicar el proyecto de la
Asociacion en este marco. Luego, en la seccién “De capoeira malandra a capoeira
ciudadana”, describiré como trabaja la Asociacion a fin de legitimar sus practicas y cual
es su proyecto de sujeto-capoeirista-ciudadano. En la segunda seccién “Capoeira y
‘gobierno popular®” me centraré en las articulaciones del proyecto de la Asociacién con
las politicas culturales de la administracion municipal del PT.

Para entender las practicas del grupo propongo tener en cuenta el impacto de las
politicas educativas-culturales y la influencia indirecta quegrupos como la Asociacién y
algunas lineas historicas del mismo PT recibieron del trabajo de movimientos sociales y de
las tradiciones de educacion popular en Brasil, entendiendo que esta tltima se caracteriza

por “.la busqueda de alternativas a partir de lugares sociales y espacios pedagogicos

* Puede verse un video en youtube del grupo, bajo el lema “Capoeira & do povo é da gente”

(http://es.youtube.com/watch?v=042R5AS5utY
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distintos, que tienen en comun la existencia de necesidades que llevan a querer cambios
en la sociedad...” (Streck, 2006: 275). En este sentido es importante sefialar que el
principal objetivo de la educacion popular es, a partir de los afios 80, el reforzamiento de la
esfera publica y ya no la consolidacion de formas de poder local para un futuro poder
popular (Wanderley ,1981:705).

Las politicas culturales que el gobierno del PT consolidé pueden enmarcarse como
un “paradigma politico de accién cultural” ligado a la democracia participativa® (Garcia
Canclini, 1987:28), dado que este modelo se caracteriza por apuntar hacia la participacién
de los sujetos en los procesos por sobre el consumo de los productos culturales. Este tipo
de accién busca promover todas las culturas que componen a la sociedad sin limitarse a la
hegemoénica, se ocupa de la cultura en todos los espacios de la vida social, y no acota lo
cultural o lo discursivo o estético. Especificamente durante el gobierno del PT se
desenvolvieron a nivel federal (nacional) diversas propuestas de inclusién de personas
portadoras de necesidades especiales en la escuela regular, el reconocimiento de los
movimientos de género, la valorizacién de las culturas infantiles y de los movimientos de
personas de la tercera edad (Fleuri, 2005:1), la LIC (Ley de Incentivo a la Cultura)® , los
“Pontos de Cultura”’, el Referencial Curricular Nacional para Escuelas Indigenas, las
politicas afirmativas de las minorias étnicas (como la discusién de las “cuotas” para
poblacion afrodescendiente y aborigen en las universidades o la ley n ° 10.639/2003 que
hace obligatoria la ensefianza de historia y cultura afrobrasilefia y africana en las escuelas),
entre otras.

En Brasil, se han realizado, un gran nimero de acciones en relacién a las “culturas

999

opulares”®®. En lo que respecta a las técnicas de movimiento, este proceso contrarresta en
p

% Ante la crisis de la democracia representativa, a partir de la reforma de la Constitucién Federal de 1988,
se crearon  diversas formas de participacion directa: consejos en todas las esferas de la vida publica,
presupuesto participativo o instrumentos de planeamiento y control social con participacién de ciudadanos
(Streck, 2006:276). La historia de éstas politicas se arrastra sin embargo desde la década de los 70 (Miceli, en
Canclini comp.: 1987)

% La LIC en Santa Maria data de 1999. Consiste en la posibilidad de destinar el 30 % del pago del impuesto
sobre la compra venta de inmuebles a un proyecto cultural. Asi genera cerca de un millon de reales por
afio. :

’Ponto de Cultura es la accién prioritaria del Programa Cultura Viva. Son las iniciativas desarrolladas por
la sociedad civil, que por medio de seleccion en concursos publicos, firmaron convenio con el Ministerio de
Cultura. Los pontos son asf responsables de articular e impulsar acciones que ya existen en las comunidades.
Se caracterizan por la “transversalidad de la cultura” y la “gestién compartida” entre poder publico y
comunidad.

http://www.cultura, gov.br/programas_e_acoes/cultura_viva/programa_cultura_viva/pontos_de_cultura/

% Con culturas populares refiero a diversas y dinimicas manifestaciones culturales del pueblo, que no es
“...una colectividad homogénea de cultura, sino que presenta numerosas estratificaciones culturales,
diversamente combinadas y que no siempre pueden identificarse en su pureza en determinadas colectividades
populares histéricas...” (Gramsci 1972: 336, en Grosso, 2005:7). Como sefiala Grosso, lo popular se define
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parte la tendencia que hace que, en un mundo signado por la desigualdad de clase, la
frecuencia de practica de estas técnicas suela crecer cuando pasamos de clases populares a
clases més acomodadas (Boltanski, en Gastaldo, 2001%%). Tanto desde organismos del
Estado como desde la sociedad civil se han organizado, desigualmente en diversas regiones
de Brasil, grupos dedicados a la practica de deportes, danzas, artes marciales y diferentes
técnicas de movimiento consideradas artisticas o no artisticas. Del lado de la politica
institucional brasilefia esta tendencia puede leerse en el marco de los programas de
“democracia participativa” que fueron tomando fuerza en el periodo PT. No debe
olvidarse, sin embargo, otro aspecto de estas politicas: histéricamente los Estados han
recurrido a la ensefianza de danzas y otras técnicas corporales, como las artes marciales,
para crear consenso entre la sociedad civil, siendo instrumento para la formacién de
ideologias nacionalistas y la creacién de sujetos nacionales, “...incluso mas de lo que lo
son las retoricas politicas o los debates intelectuales...” (Meyer, en Reed 1998:51 1). No
obstante, las diversas técnicas corporales muchas veces poseen elementos que contestan las
ideologias nacionalistas del orden, pues poseen vestigios de religién, folklore, erotismo y
critica social (Reed, ob.cit.). En el caso de la capoeira, la apropiacién por parte de los
practicantes reivindica la lucha esclava contra la opresion y ejerce un alto grado de critica a
formas de dominaci6n presentes. Asimismo, la capoeira habilita una corporalidad diferente
a partir de la relacién con los compafieros, la posibilidad de estar descalzo, con el torso
desnudo o semidesnudo (segtin el género), el contacto con otros cuerpos, la danza en la
roda, la exposicion del propio cuerpo, la experiencia de ser parte de un colectivo, etc.

La capoeira fue considerada expresion de la “cultura popular” desde el Ministerio
de Cultura Brasilefio (Seminario Nacional de Politicas Publicas para as Culturas Populares:
2005). En relacion a dicho reconocimiento puede situarse también la creacién del
programa “Capoeira Viva”, que financia distintos proyectos relacionados con capoeira en
las dreas de educacién, cultura e investigacién. Desde el proyecto se considera al género

como manifestacion cultural de la contemporaneidad brasilefia:

“...Para un Pais como el nuestro, que continua persiguiendo el ideal de nacién,
el ideal de constituirse como nacién para todos los habitantes, y que al mismo

en virtud de lo que se diferencia. Carvalho (2005) considera que las culturas populares brasilefias negocian,
en un contexto sociohistérico desigual y pigmentocrético, con instituciones estatales y eclesiasticas, y sugiere
entender las culturas populares como lugar de demanda de ciudadanta, igualdad y equidad.

* Si bien Boltanski se refiere a la practica de deportes, esto también puede aplicarse a los sistemas
estructurados de movimiento, como danzas y artes marciales. La situacién de acceso desigual a las técnicas
corporales es la misma para varias regiones de América Latina, incluyendo Buenos Aires (Ver Citro, et
al:2008).
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tempo vivencia una época que traspasa el discurso nacional y polariza el poder
en conglomerados mundiales —, por consiguiente, en la delicadeza de esta
¢época que atravesamos ahora, la capoeira asume una posicion estratégica de
agente civilizatorio que fomenta el sentido de pertenencia y vehicula
formacién ética. Reconoce y valoriza la matriz africana, pero al mismo tiempo
se abre a la contemporaneidad. La capoeira civiliza el Brasil...”
(http://www.capoeiraviva.org.br/apre.htm)'®

El reconocimiento institucional a la capoeira no es nuevo. El género ya habia sido
reivindicado por organismos gubernamentales, siendo utilizado en diversos espacios
educativos oficiales y extraoficiales a lo largo de diferentes gobiernos. Ya sefialamos el
histérico reconocimiento de Getulio Vargas en 1953, y podriamos citar también con
Frigerio (2000) un reglamento de competicién de capoeira de 1984 que define la practica
como “sindnimo de educacion, cultura, civismo y salud”. El ya histérico grado de
legitimacion nacional hace que la capoeira sea considerada patrimonio cultural, siendo una

practica frecuente en instituciones y escuelas publicas:

“... Chegar num colégio e dizer, ‘ah eu quero dar aula’. ‘Ah, o que que tu
faz?". ‘Eu sou professor de judé’. E dificil tu pegar uma academia dentro de
um colégio dando aula de judé. Ai tu chega no colégio, ‘ah, eu quero dar aula,
quero fazer um projeto aqui nesse colégio’, ‘O que tu faz’. ‘Ndo, sou professor
de capoeira’.’Ah, pode abrir projeto’. E ficil, é uma coisa que todo mundo
procura saber onde é que tem grupo de capoeira...” (Perereca) '°!

En este marco, el municipio de Santa Maria contratd, en el periodo de la segunda

.5 s 02
administracién “popular”!

al Mestre Militar y, por intermedio de él, a algunos miembros
de la Asociacion para dar clases de capoeira en el marco de un proyecto de
descentralizacion de las actividades “culturales”: el proyecto “Ginga da Cidadania”. El

trabajo de los capoeiristas se enmarcé en el Forum politico social del municipio'®. Asi, la

1% El modo de concebir la capoeira como algo dindmico, es recurrente en los discursos del PT acerca de las
manifestaciones culturales. Esta tendencia contrarresta con otros momentos histéricos o incluso otros
discursos gubernamentales contemporéneos en los que “...el regular la pureza y autenticidad en la danza
folclérica en un modo proteccionista y patriarcal es un rasgo comun de la intervencién del estado y la elite,
incluyendo a menudo nociones de una cultura defensiva...” (Reed, 512).
L T: llegar a un colegio y decir ‘quiero dar clase’. ‘;qué hacés?’ ‘soy profesor de judo’. Es dificil agarrar
una academia dentro de un colegio dando clases de judo. Ahi llegas a un colegio, ‘ah, quiero dar clase, quiero
hacer un proyecto aqui en este colegio’. ‘;qué haces?’. ‘No, soy profesor de capoeira’. ‘Ah, podes abrir
%goyecto’. Es fécil, es algo que todo el mundo busca, saber dénde hay un grupo de capoeira.

Asi se autodenomin6 la administracion municipal durante el periodo de gobierno del PT.
'L a municipalidad cuenta 20 secretarias que se dividen en tres forums: el de infraestructura, el de recursos
humanos y el politico social. Este tltimo estd compuesto por siete secretarias; cultura, educacion,
administracion, seguridad publica, proteccién ambiental, salud y deporte. Son secretarias cuyos proyectos
estan integrados en interfase. El proyecto de capoeira se encuentra en la secretaria de cultura, deporte y
educacion,
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Asociacion se encontrd, durante la gestion del PT, mas cercana al lugar desde el que se
generan discurso y practicas educativas y “culturales” (en el sentido restringido dado desde
las politicas institucionales) hegemoénicas'®. Este momento contribuyd a expandir el
campo de accién del grupo, ya que, como todo campo cultural coyunturalmente
subordinado, el campo de la capoeira depende en gran grado de la fuerza que puedan

prestarle desde el Estado o del mercado (Bourdieu, 1995:320).

5.1 De capoeira malandra a capoeira ciudadana

Tras la presentacion del contexto politico institucional, pasaré a describir el
proyecto politico propio que el grupo venia practicando antes de insertarse en el municipio.
Como muchos grupos de capoeira, la Asociacién promulga un proyecto de sujeto que
incluye una forma de conducta ante la violencia (canalizacién de la violencia en
actividades ludicas), ante el colectivo social (capoeira como proyecto social) y algunas
nociones de cuidado fisico-mental (principalmente la regulacién del consumo de drogas

legales e ilegales). Trataré cada uno de estos aspectos.

5.1.1 Malandragem: de luchador a cindadano

“... eu posso pegar meu pior inimigo. Dentro de uma roda de capoeira nio quero saber si
ele é meu inimigo...” [T: Puedo agarrar a mi peor enemigo. Dentro de una roda no quiero
saber si €l es mi enemigo] (Perereca).

“... Antigamente quem era capoeirista era malandro, ficava no boteco na esquina
tomando traguinho, jogando por jogar, dai botava uma navalha no pé, cortava um,
cortava outro, dai foi criando todo esse mito...” [ Antiguamente quien era capoeirista era
malandro, se quedaba en el bodegén , en la equina tomando tragos, jugando por jugar. Ahi
colocaba una navaja en el pie, cortaba a uno, cortaba a otro, de ahi fue credndose todo ese
mito] (Perigoso)

Perigoso remite a la historia de la capoeira urbana de fines de siglo XIX y
comienzos del siglo XX, cuando el género alin no era un “deporte nacional” ni existian
politicas culturales enmarcadas en un proyecto nacional. Sin embargo, la preocupacién de

desligar a la capoeira de la “imagen marginal” ante diversos sectores de la poblacién es

1% Retomo aqui el concepto de hegemonia que “.... incluye (y va mas allé de) los dos poderosos conceptos. ..
de “cultura’ como proceso social total en que los hombres definen y configuran sus vidas, y el de ‘ideologia’
en cualquiera de sus sentidos marxistas, en la que un sistema de significados y valores constituye la expresion
o proyeccién de un particular interés de clase... Hegemonia es una relacién social de poder que articula de
manera contradictoria, tensa, mecanismos de coerci6n y consenso (este tiltimo mediante procesos conscientes
y no conscientes). Es una relacién social activa por parte de ambos términos (dominantes subalternos) por
tanto un proceso y no un sistema o una estructura...” (Williams, 1980, 129). El lugar teérico del consenso no
implica diluir la relevancia del conflicto y la contradiccién, sino distinguir “dominio” de “hegemonia”.
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constante y actual: los sujetos de la Asociacion trabajan para hacer de ellos mismos
capoeiristas “ciudadanos”, diferenciandose de los capoeiristas “malandros” '%.

La historia de la capoeira en Santa Maria ha estado asociada a las peleas entre
grupos tanto en las rodas de la calle como en las academias. Cuando Militar estaba
armando su propio grupo solia existir “rivalidad’, aunque no “pelea”, entre su grupo y el
de su mestre. Militar junto con Borregada y Gelo, acostumbraban llegar a la academia de
su mestre a “ir para cima” (ir para arriba, golpear) de sus alumnos: “... Normalmente tinha
algum conflito, ne. Ate as vezes estimulado por mim mesmo, ne, no tempo tinha outra
cabega, mais louco, ndo tinha essa parte mais social, mais agudizada...”(Militar) (T:
normalmente tenia algin conflicto. Incluso a veces estimulado por mi mismo. En ese
tiempo tenia otra cabeza, mas loco, no tenia esa parte més social, mas agudizada). Militar
se encarga de aclarar que la lucha era “saludable” y terminaba con “un abrazo honesto”.
Distinta era la situacién al “tomar” las rodas de los otros grupos, la “parte oscura” de la
capoeira: en estas ocasiones, con o sin autorizacion del “duefio” de la roda, los
capoeiristas mas expertos de un grupo entraban a jogar en rodas de otro e intentaban
vencer a los contrincantes en la lucha.

Esquisito comenta que “de un dia para el otro” Militar decidié que las pelas
callejeras debian acabar. Se prohibié tomar rodas y el pelear en la calle s6lo qued6
habilitado como medio de defensa en caso de ataque por parte de un grupo ajeno. Desde
ese tiempo, si alguien llega a la roda a provocar, los capoeiristas paran la roda o llaman a
la policia, y inicamente reanudan el jogo tras la retirada de los intrusos. Segtin Esquisito,
la decision de acabar con las peleas pudo deberse a la voluntad de Militar de “entrar mds
en la sociedad”. Es por ello que hoy en dia “todo tipo de gente para alrededor de la roda”
y las personas pueden conocer “lo que la capoeira realmente es”. Segun Perereca muchos
temen a los palos largos del berimbau y de maculelé, creyendo que los capoeiristas los
usan para golpear. Viendo las rodas, donde nadie se golpea, las personas cambian de

[13

opinién: “... Mas quando viu capoeirista usando aquilo ali, usando berimbau como
instrumento, usando as biribas pra fazer a danga do maculelé, todo mundo fica ‘e, mas é

bonito. Ah, como é que faz isso, onde e que tem aulas, como é que é o treino, comeca

15 pondé Vasallo (2006: 77/78) sefiala que los diversos grupos de capoeira suelen definirse a si mismos por
su relacién con la violencia. Algunos se legitiman por un alto grado de violencia en las rodas y otros por lo
contrario

83



assim’”...”'%.. El capoeirista considera que si el grupo permitiese una pelea en el espacio
publico, provocaria facilmente comentarios negativos: “...Jam dizer ‘Ah, ld ta o grupo
brigdo’. Ai iamos ficar sempre, mal vistos no centro...”. [T: iban a decir ‘ah, ahi esti el
grupo peleador’. Ahi ibamos a quedar siempre mal vistos en el centro’]. Sin embargo, él
mismo sefiala que la roda callejera acarrea a veces situaciones dificiles de controlar que
terminan en pelea:

“... Ja chegou um de outro grupo, me deu um tapa na cara, tapona no Jjogo de
capoeira. E eu 56, eu falei: ‘Militar, tu que sabe’. ‘Fecha a roda’. Fechemo a
roda no centro, demos de pau, mas usando a capoeira, nada de fechar as mdos,
as mdos abertas, vamos 56 jogar capoeira’, e a capoeira rolou...””""

Aunque en algunos casos la confrontacién estalla, cuando hay nifios o familias
presentes se evita hasta las Gltimas consecuencias. Geraldine presencié una situacién
violenta impulsada por miembros de otro grupo en ocasién de un batizado en Cachoeira do
Sul (ciudad aledafia a Santa Maria) hacia donde habia viajado con Militar y Bussola. Uno
de los graduados del grupo de Cachoeira era muy agresivo: “..todo el mundo que jugo con
él recibié un golpe feo, no ésta cuestion de que te tocan para marcarte porque tu jugada
Jue abierta. No. Pegaba...” Bussola recibié de este capoeirista un golpe por la espalda.
Militar llamé a Bussola fuera de la roda, y le pidi6 al graduado que vuelva a Jjogar con su
alumno sin pegarle: “...vos no vas a venir acé a pegar, menos adelante de chicos...”, lo
aleccion6 Militar.

El grupo busca actualmente jogar una capoeira sin golpes dentro de la roda. Pese a
que la capoeira de la Asociacion sea considerada principalmente lucha y se entrenen
golpes, el objetivo no es golpear. El espacio permitido para “acertar” (dar un golpe) es el
‘jogo de dentro”, que se realiza después de los entrenamientos, y nunca en la via publica.
Este jogo es la instancia de “poner en prdctica tu entrenamiento objetivo” (Blissola)'® y
es exclusivo para capoeiristas expertos con un alto grado de compromiso con el grupo.
Quienes entran al “jogo de dentro” dificilmente se lastiman, pues realizan un “jogo

estudiado”, tienen “pericia” para entrar, salir y esquivar el movimiento. Aunque es la
P y

1% T: pero cuando vio al capoeirista usando aquello, el berimbau como instrumento, usando las briribas para
hacer la danza del maculelé, todo el mundo queda “pero es bonito. Ah, ;como se hace eso, donde hay clases,
como es el entrenamiento, comienza asi.

"7 T: ya llegé uno de otro grupo, me dio un golpe en la cara, se llama “tapona” en el juego de capoeira. Ahi
solo dije ‘Militar, vos sabés’. ‘cerré la roda’. Cerramos la roda en el centro, nos dimos palos, pero siempre
usando la capoeira, nada de cerrar las manos, las manos abiertas, ‘vamos sélo a Jjogar capoeira’, y la
capoeira anduvo”.

'% Bussola entiende que €l jogo de dentro es un secreto de graduados, y sélo hablé de él cuando le dije que
ya lo conocia: “...L:-Nunca teve briga forte na capoeira?” B:- Da para falar?...” (L:-;Nunca hubo pelea
fuerte en la roda? . P:-;da para hablar?).
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instancia para practicar los golpes, este jogo no habilita tampoco comportamientos
agresivos. Quienes lo practicaban hacia el 2008 eran menos de una decena de
capoeiristas, cifra pequefia para la historia del jogo de dentro en el grupo. Los
principiantes generalmente no se enteran ni son invitados a participar de esta instancia,
porque corren mas riesgo de lastimarse y porque muchos no conocen demasiado los
juegos mas “luchados, la lucha mds fuerte, con contacto fisico” (Perigoso).

Pese a esta suerte de exclusion, los principiantes han ganado también su espacio en
el grupo. Al mismo tiempo que tornaba las rodas menos violentas, se fue haciendo de ellas
espacios abiertos a los principiantes, donde se prioriza el jogo y el aprendizaje de la técnica
por sobre la capacidad de lucha. Antes de la divisién que originé al grupo de Militar
quienes jogaban en la roda eran casi exclusivamente los graduados. Bissola quien en ese
entonces era principiante, comenta que para él era dificil entrar a la roda, pues "no sobraba
espacio para que jueguen los nuevos”. Tras la conformacién del grupo de Militar la
situacion se invirtié y los iniciantes son quienes mas entran en la roda. La tendencia a
evitar las peleas en la calle se afianzé al lanzar el proyecto municipal “Ginga da
Cidadania”, dado que a través de éste la Asociacion estd presente en mayor cantidad de
espacios publicos y trabaja con muchos més nifios y grupos familiares. A partir de la
integracion del grupo a las politicas culturales municipales se comenzé a acentuar la
busqueda de formar capoeiristas — ciudadanos, en detrimento de capoeiristas-luchadores.
Militar reconoce que en el grupo han empezado a preocuparse por dejar claro que la
capoeira, aunque marcial, no debe incitar a la violencia. Por eso, el aspecto lucha de la
practica se trabaja de modo més matizado que con los adultos que entrenaban antafio. Debe
trabajarse para “adoctrinar” y no para incrementar la violencia:

“... Muitos que vdo hoje ao projeto, jd tém muita violéncia no seu dia a dia,
entdo se eu instigar a luta e ndo conseguir que eles entendam, vai ser
prejudicial. Vou estar fazendo um mal pra eles. E muitos ndo sabem como
lidar com essa parte da luta, a luta serve pra doutrinar. Entdo a gente espera
que o aluno tenha uma maturidade melhor dentro da capoeira pra depois
passar a parte de luta, eh, me entende?... hoje nos temos mais criancas do que
antes. Antes nos tinhamos basicamente mais adultos treinando, e esse também
¢ um problema.... A capoeira Regional também no principio com mestre
Bimba tinha mais adultos.... S6 que assim, no projeto tem muita crianga,
muitos as vezes ate idosos treinando. E dificil de tu levar essa parte e tu vai
acabar assustando, que muitos ndo entendem aquilo ali que tu ta fazendo
...Entdo pode, assustar e correr muito aluno...”'”

"% T: Muchos de los que van hoy al proyecto ya tienen mucha violencia en su dia a dia, entonces, si yo
instigase la lucha y no consiguiese que ellos entiendan, va a ser perjudicial. Voy a estar haciéndoles un mal,
Y muchos no saben como lidiar con esa parte de la lucha, la lucha sirve para adoctrinar. Entonces esperamos
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Con todo, el hecho de que la capoeira pueda ser considerada instrumento de
educacion “ciudadana” no es totalmente novedoso. Asi, si bien algunos de los miembros
adultos de la Asociacion estuvieron en algiin momento envueltos en la dinAmica de peleas
entre grupos, para otros, la capoeira fue siempre un medio para desligarse de contextos

violentos. Perereca comenta que también su anterior mestre fue para él un educador

“... vivia na rua em meio de pessoas que eram ma companhia. Eu nunca fui pra
esse tipo de lado usando a capoeira. Nao porque Ah, porque teu pai te deu
educagdo’. Nao! Meu pai me deu educagdo, minha mée me deu educagdo, mas
a capoeira também. Meu outro professor dizia: 'Oh Alex, anda com todo
mundo, mas ndo precisa fazer o que eles fazem, Teus amigos sdo teus amigos,
mas ndo precisa... ‘ah vou ld roubar’, ndo. Pode andar com eles, conversar na
boa. ‘Vamos sentar ai vamos conversar’, vamos. Estdo usando drogas, fica ai
sentado, mas ndo precisa usar o que estdo usando...” (Perereca) .

Los miembros del grupo no s6lo han buscado dejar ellos las peleas callejeras, sino
que se plantean explicitamente el objetivo de trabajar contra la violencia con quienes estan
en situacion de marginalidad. Militar comenta que hubo en el entrenamiento muchos
ladrones y “hasta quien cometié estupro”, pero, dice, no esta allf para juzgarlos. Esquisito
comenta complacido su trabajo en un colegio donde 30 % son nifios en situacién de calle
que antes estaban robando, y ahora se quedan entrenando "... Jja é uma educacdo também
que estdo tendo, ne? E ai eles ndo ficam no meio dos roubos, dos tiroteios essa
coisarada...” (T: ya es una educacién que estdn teniendo también, ¢no? Y ellos no se
quedan en medio de los robos, de los tiroteos, esas cosas) 11,

Un caso particular al que se enfrenta la Asociacién es el de algunos grupos

religiosos cristianos, como los pentecostales o la Iglesia Universal, quienes rechazan a la

que el alumno tenga una madurez mejor dentro de la capoeira para después pasar la parte de lucha, ;me
entendés?... hoy tenemos més nifios que antes, antes teniamos basicamente mas adultos entrenando, y ese
también es un problema... la capoeira Regional también tenia al principio con mestre Bimba maés
adultos....Sélo que en el proyecto tenés muchos nifios, muchos ancianos entrenando. Es dificil llevar esa
parte, y vas a acabar asustando, que muchos no entienden eso que estas haciendo...entonces puede asustar y
correr al alumno.

"'T: Vivia en la calle en medio de personas que eran mala compafiia. Yo nunca fui para ese tipo de lado
usando la capoeira. No porque ‘ah, porque tu papa te dio educacioén’. {No! Mi padre me dio educacion, mi
madre me dio educacion, pero la capoeira también, Mi otro profesor decia: ‘Oh, Alex, Sali con todo el
mundo pero no precisas hacer lo que ellos hacen. Tus amigos son tus amigos, pero no precisas ‘ah, voy a
robar’, no. Podes andar con ellos, conversar en las buenas. Vamos a sentarnos a conversar, vamos. Estan
usando drogas, quedate ahi sentado, pero no precisas usar lo que ellos estin usando.

" Otro ejemplo es el caso de Moranguinha, un capoeirista que en el 2007 solia ser sancionado por Militar
por tener un jogo violento. En el 2008 era de los capoeiristas mas comprometidos con la Asociacién y habia
cambiado su jogo de modo tal, que le era permitido Jjogar con nifios.
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capoeira por considerarla violenta y ligada a la religiosidad afrobrasilefia. Frente al auge
de la conversion evangélica entre los alumnos y/o su entorno, y el frecuente abandono de
los entrenamientos por parte de quienes se vinculan a estas iglesias, los capoeiristas
procuran mostrar que su practica estd alejada del “mal” y separada de la religién. En
diversas ocasiones el mestre se acerco a los pastores y a las familias religiosas para charlar
acerca de la préctica. En una ocasion Perereca fue a la iglesia de su madre con parte del
grupo para mostrar a los feligreses que la capoeira no es una actividad del mal:

“... Convidei Militar, levei todos os nossos. Fomos mais de quarenta, entremo.
Falei umas palavras, ai dei na mdo do Militar... Dai ele chegou e explicou
assim. Foi que nem um chd. Todo mundo se acalmou e viu a capoeira com
outros olhos. * A capoeira é isto?". * Ah, porque achei que a capoeira fosse
aquela coisa de marginalismo, aquela coisa que leva a pessoa a usar drogas!!’
Dai o Militar falou que si fosse isso a gente ndo andava com um berimbau, a
gente andava com uma maconha na mdo... E eles estavam levando a capoeira
assim, sO por causa... que capoeirista nunca anda sozinho, vdo sempre quatro
ou cinco junto. Ai, olha, ladrdo anda sempre junto. Maconheiro , drogado
sempre anda  junto. Agora s6 por causa que a pessoa esta em grupo a gente é
drogada, a gente é ladrdo.... Agora, eu, tinica coisa que eu perguntei pra eles,
assim. Vocés sempre tdo juntos, vocés sdo da igreja, vocés sdo alguma coisa
errada?...”'?

En el testimonio de Perereca pueden observarse tanto las estrategias discursivas
empleadas por los miembros de la Asociacién para legitimarse ante la iglesia, como el
grado de compromiso de los miembros del grupo con este trabajo de legitimacion pues,
segln Perereca, unos cuarenta capoeiristas decidieron acercarse a la iglesia en aquella
ocasion.

En suma, el proyecto actual de la Asociacion consiste en alejarse de la imagen
“marginal”, a la vez que trabajar con sectores “marginales” para modificar su realidad. La
propuesta del grupo es practicar la capoeira como lucha, canalizando la capacidad de lucha

fisica de los sujetos en el espacio de la capoeira y retirandola de la vida cotidiana.

5.1.2 E do povo, é da gente: capoeira como “proyecto social” '

216 invité a Militar, llevé a todos los nuestros, fuimos mas de cuarenta. Entramos. Hablé unas palabras, ahi
le di la mano a Militar. El llegd y explicé asi. Fue como un té, Todo el mundo se calmé y vio la capoeira con
otros ojos. 'ah, capoeira es esto'. 'ah, porque cref que era otra cosa de marginalidad, aquella cosa que lleva a
la persona a usar drogas’.Ahi Militar dijo que si fuese asi irfamos con marihuana en la mano, no con un
berimbau. Y ellos consideraban asi a la capoeira sélo porque el capoeirista nunca anda solito, van siempre
cuatro o cinco juntos. Ahi, 'ladrén siempre anda junto. Drogado, consumidor de marihuana siempre anda
junto’. Ahora s6lo porque la persona anda en grupo, nosotros somos drogados, ladrones. Ahora, la tnica cosa
que yo les pregunté, asi. Ustedes siempre estén juntos, ustedes son de la iglesia, ;son algo errado?

113 “Eg del pueblo, es de nosotros™: capoeira como proyecto social. Frase que el grupo utiliza como lema.
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La actual preocupacion de los capoeiristas por alejarse de la violencia no se limita
al campo de la capoeira sino que constituye un proyecto mas amplio de ciudadania: el
grupo trabaja con un proyecto social. A través de negociaciones constantes con el conjunto
de la sociedad civil, las instituciones y el propio campo de la capoeira, se promueve y
produce desde el grupo un tipo particular de ciudadano. Ante todos estos actores, el grupo
busca diferenciarse de quienes practican capoeira con fines “lucrativos” y de la capoeira

“marginal”, resaltando que ellos estan realizando un “trabajo social”, “filantrépico
g s q ) 74

“... As pessoas que sdo leigas e que nunca tiveram esse contato com a
capoeira... com o passar dos anos vem tendo essa cultura, ne, popular que
capoeira é uma coisa marginal. A gente a traves de trabalhos sociais como é
feito no grupo, que é um grupo que néo cobra pra dar aula, orienta em vdrios
segmentos fora capoeira; tenta trazer as coisas para dentro da capoeira que
sdo uteis pra o bem estar do ser humano. A gente ta tentando tirar essa visdo
marginal da coisa .Quem abre o espaco pra a gente mostrar o que é que é
capoeira hoje, vai ver o que a capoeira é realmente, vai ver que capoeira ndo
¢ essa visdo marginalizada que todo mundo tem. Ela tem muita coisa, muita
esséncia muito conteido pra passar...” (Perigoso)''?

Como reza la frase que utilizan en sus actividades de difusion (“E do povo, é da
gente”), el trabajo social es inherente a la préictica del grupo. Quienes pasan a ser
miembros estables contribuyen al mantenimiento de los entrenamientos en los sectores
periféricos de la ciudad. Liara comenta que el proyecto sirve “... pra oferecer, pra
populagdo pobre, o esporte, ne, o lazer, ne. A gente ndo trabalha o rendimento com eles
assim, é mais o lazer. A gente pratica mais o lidico, brincadeiras, pra ficar mais atrativo
assim...” ', Como la mayoria de los integrantes del grupo, Liara, joven universitaria,
valora el trabajo “social” pero su lugar de enunciacién es diferente. Ella est4 “ofreciendo”
a la poblacion pobre el espacio ludico, y considera que lo esencial es habilitar el espacio de
recreacion. Mientras tanto Borregada o Gelo, fundadores del grupo, consideran que el
trabajo social no debe desligarse de la exigencia en el entrenamiento.

Los capoeiristas sostienen que ellos se han ido separando de proyectos de capoeira

4T Las personas legas y que nunca tuvieron ese contacto con la capoeira, con el pasar de los afios vienen
teniendo esa cultura, popular, de que la capoeira es una cosa marginal. Nosotros, a través de trabajos sociales
como los que son hechos en el grupo, que es un grupo que no cobra para dar clases, orienta en varios
segmentos fuera de la capoeira: intenta traer las cosas para dentro de la capoeira que son ttiles para el bien
estar del ser humano. Estamos tratando de quitar la visién marginal de la cosa. Quien abre espacio para que
mostremos lo que la capoeira es hoy, va a ver lo que la capoeira es realmente, va a ver que la capoeira no es
esa vision marginalizada que todo el mundo tiene. Ella tiene mucha cosa, mucha esencia, mucho contenido
para pasar. ‘ ‘ . .

T: para ofecer para la poblacién pobre, el deporte, el ocio. No trabajamos el rendimiento con ellos, es més
la recreacion. Practicamos més lo ladico, los juegos, para que quede mas atractivo
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mas comerciales. El origen del grupo se relacioné, entre otras cosas, a la separacion de
un sector del movimiento negro que tenia una “filosofia mds comercial: obligatoriedad de
uniforme, venta de instrumentos, pago de una cuota. Biissola explica que decidié
quedarse bajo el liderazgo de Militar porque la otra parte del grupo estaba pensando en una
logica volcada al “marketing”, mientras que Militar se interesa por el entrenamiento, por
transmitir su conocimiento “sin cobrar nada a cambio” ', Militar comenta que la logica
comercial que algunos grupos mantuvieron hizo que muchas escuelas rechacen los
proyectos de capoeira. Estos capoeiristas “...mancharam o nome da capoeira fazendo
Jfalsas propostas, rifas, recadando dinheiro dos alunos, e indo embora deixando os alunos
na beira do abismo...” [T: mancharon el nombre de la capoeira haciendo falsas
propuestas, recaudando dinero de los alumnos, saliendo, dejando a los alumnos al borde
del abismo].

En contra de las motivaciones econémicas en la capoeira, el grupo no acepta
afiliarse a la Confederagdo Brasileira de Capoeira para no identificarse con la capoeira
comercial y poder continuar con el “proyecto social”. Inscribirse en la entidad implica
pagar cuotas y certificaciones de pertenencia. En una oportunidad un representante del
organismo se acercé a Militar para decirle que no estaba permitido realizar rodas en la via
publica a menos que se afilie al organismo. El mestre penso en hacerlo sobre todo porque
algunos alumnos querian participar del campeonato de la Confederacién. Sin embargo,
cambié de idea porque descubri6 que el interés de ellos era meramente financiero,
pretendian armar un niicleo de la Federagdo Gaiicha de Capoeira y enviar talleristas para
dar clases pagas.

Militar considera que la capoeira de perfil mas comercial se relaciona al interés de
algunos capoeiristas por apelar a segmentos de sectores sociales con mayor poder
adquisitivo. Asi, para “sobrevivir”, venden articulos y crean una imagen atractiva para
dichos sectores, “arruinando” la capoeira, subsumiéndola a la l6gica comercial, que la
alejaria de los sectores populares que componen a la Asociacién y con los cuales ésta
trabaja. En el proyecto de la Asociacion se considera imprescindible garantizar ciertas
condiciones de accesibilidad al grupo para los sectores subalternos: que los entrenamientos
sean gratuitos, que los bautismos, exédmenes y talleres especiales lo sean, la no

obligatoriedad del uniforme, el estimulo a la fabricacién artesanal de los instrumentos o la

" Trazando una analogia con los campos del arte que estudia Bourdieu, puede pensarse que al no

subsumirse a la l6gica comercial, el grupo gana “poder simb6lico” que obtiene oponiéndose al poder

heterénomo que algunos poseedores de capital cultural acaban recibiendo al subsumirse a los dominantes
| (Bourdieu, 1995:327).
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participacion de todos en la obtencion de recursos para eventos (como por ejemplo, rifas).
Para los capoeiristas volcarse al trabajo social da a la imagen del grupo “belleza”
(Bussola): las presentaciones constituyen un modo de divulgar una imagen positiva de la
capoeira, donde las personas ven “el lado bueno” del género.

Al interior del campo de la capoeira, la Asociacién busca legitimarse por su
proyecto social y por practicar capoeira sin perseguir ventajas econdmicas. Asi la
capoeira tampoco es considerada desde el grupo un espacio laboral. El propio mestre
Militar se dedica exclusivamente a la capoeira hace s6lo dos afios, cuando comenzé a
trabajar en la Secretaria de Cultura. Antes trabajaba en estaciones de servicio, y mientras

era alumno de capoeira lo hacia en frigorificos:

“... Eu trabalhava das cinco da manha as 8 da noite, chegava em casa e saia
treinar. E porque isso também, eu sempre preguei nos alunos que a capoeira
ela tem que ser transmitida, ndo importa de que maneira. Porque antigamente
os mestres todos tinham uma atividade, ou eram pedreiros, eram estivadores, e
Jaziam capoeira nas suas horas de folga... Tem profissionais, ne?. O problema :
ou a capoeira ser transformada num mero produto, e também o profissional
da capoeira num mero produto, ou manter ela como uma atividade completa,
ne, toda essa parte cultural...” (Militar)''’

Aunque algunos capoeiristas planean vivir de la capoeira, como veremos en el
capitulo 6, la mayoria percibe esta posibilidad como muy remota y solo posible de
efectuarse en el exterior de Brasil o en alguna regién del pais donde la capoeira sea mas
valorada como capital cultural Asimismo, dado que la Asociacién trabaja con sectores
subalternos en el marco de un Estado capitalista, los beneficios econémicos sélo podrian
obtenerse en un Estado que incremente las politicas enfocadas a dichos sectores,

posibilidad coyunturalmente lejana’'®,

132 3 Trabajaba desde las cinco de la mafiana hasta las ocho de la noche, llegaba a casa y salia a entrenar.
Porque también eso, siempre prediqué a los alumnos que la capoeira debe ser transmitida, no importa de qué
modo. Porque antiguamente todos los mestres tenian una actividad, o eran albaiiiles, estibadores, y hacian
capoeira en sus horas de descanso. ;Hay profesionales, no? El problema: o la capoeira es transformada en un
mero producto, y también el profesional de capoeira en un mero producto, o se la mantiene como una
actividad completa, toda esa parte cultural.

"' Sin embargo, segiin Militar, en el periodo de gobierno del PT algunos capoeiristas comenzaron a realizar
trabajos sociales por considerarlo “conveniente” en términos financieros. Puede citarse la experiencia
estudiada por Penteado (2001) en Campinas, El autor sigue el caso del proyecto de un mestre contratado por
una fundacién que sostiene espacios recreativos en barrios de baja renta. Los alumnos eran 170, la capoeira
dur6 alli cinco afios, pero cuando el mestre se retiré por problemas personales con los contratistas, la practica
fue reemplazada por teatro y el mestre perdié contacto con los alumnos. No cito el ejemplo a modo
valorativo sino para dar cuenta del auge de la capoeira como “empleo” en el area de proyectos sociales.
Considero que la trayectoria de la Asociacién con los proyectos es diferente pues el grupo mismo gesto el
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La Asociacion busca desligarse del circuito comercial para formar parte del campo
popular, pero a la vez intenta trabajar con sectores medios y altos. Cuando estos otros
sectores practican capoeira suelen hacerlo con el estilo Regional, en espacios pagos de
academias de musculacién en donde predominan los hombres. Esquisito dicta clases en
una academia, pero en ese espacio no deja de lado el proyecto de la Asociacion, invitando
a sus alumnos a la roda de los sdbados. Comenta que los alumnos de academia son ..
meio assim como falar assim sabe, meio riquinho sabe, meio playboizinho. Néo se
misturam muito...” (T: medio asi, como decir sabe, medio riquito, medio playboycito. No
se mezclan mucho) y que él estd “dando vuelta la cabeza de ellos” para que aprendan a
interactuar, “mezclarse” con los capoeiristas de la Asociacion que son generalmente
personas de sectores populares. Militar también sefiala esta busqueda de eliminacion de
tensiones, e incluso la inversion de jerarquias sociales en la practica. En este sentido, toda

la préctica del grupo y no sélo la roda funciona como momento de “antiestructura”™

“... Isso é legal da capoeira ali tu vai ter um medico treinando a capoeira e
quem vai dar informagdo pra ele é de repente um empregado, um lixeiro, quem
treina hd mais tempo. E eles vao estar se ajudando. Ali some essas posses.
Medico ou dentista, ou engenheiro, ou lixeiro, ou pedreiro, ai todo mundo e
capoeirista. Isso, nos procuramos manter... it

La practica de una capoeira sin violencia, solidaria, orientada al trabajo social en
un proyecto de integracion ciudadana, incluye también la intencién de hacer de los

capoeiristas sujetos “sanos”, como podré verse en el proximo apartado.

5.1.3 Capoecira, é saiide : el capoeirista sano'?®

“... um cara disse ‘capoeira é saiide’. E esse cara que disse isso ai tinha 78 anos, jogava
capoeira melhor que eu...devido d capoeira” [un tipo dijo "capoeira es salud’. Y ese tipo
que dijo eso tenia 78 afios, jogaba capoeira mejor que yo...debido a la
capoeiral(Perereca)

Un tema que inquieta a los miembros del grupo es el consumo de sustancias
consideradas nocivas para la salud, que quedarian idealmente excluidas de los habitos del

capoeirista: “...Tu optou ndo a droga, ndo a bebida, ndo ao cigarro sim ao esporte...”

proyecto social y, precisamente por la cantidad de capoeiristas que participan como responsables del mismo,
el proyecto suele no adquirir un perfil de benefactor-beneficiario.

""" T: Eso es bueno en la capoeira, alli vas a tener un médico entrenando capoeira y el que le va a dar
informacién es de repente un empleado, un cartonero, que entrena hace mas tiempo. Y ellos van a estar
ayudandose. Ahi desaparecen esas poses. Médico, dentista, ingeniero, cartonero, albaiiil, ahi todo el mundo
es capoeirista. Eso buscamos mantenerlo.

T: La Capoeira es salud.
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(Perigoso) [T: optaste por no a la droga, no a la bebida, no al cigarrillo, si al deporte]. El
cigarrillo, alcohol, sustancias psicoactivas ilegalizadas y anabolizantes son para el grupo
una preocupacion puntual y recurrente en la formacion de sujetos-capoeiristas-

(3

ciudadanos: “... Aqui capoeira era sinénimo de droga . Tem muito capoeirista relacionado
com trdfico e que pratica... tem os maus atletas, como toda arte marcial tem.. E eles
passam essa visdo errada da capoeira que dai pessoal associa aquele mito que jé vem la

»12I" (Perigoso).

de nossos antepassados...

Los integrantes de la Asociacion se esfuerzan por separar a la capoeira del mundo
de las de drogas y valoran negativamente a los capoeiristas vinculados al tréfico y
consumo. Subrayan que si hay drogas en el ambiente es porque la capoeira “es parte del
mundo” en que se inserta. Este tiltimo argumento es coherente con el trabajo del grupo en
relacion a las drogas legales e ilegales. Nadie deja de ser miembro de la Asociacion por ser
consumidor, de hecho algunos consumen bastante alcohol o fuman marihuana. Una de las
pocas mujeres estables del grupo, estudiante universitaria, comenta que algunos intentan
mantener su consumo en secreto tanto para no ser estigmatizado por los compafieros como

ara evitar ser un “mal ejemplo” para los alumnos. Muchos miembros tienen una actitud
p zjemp. p

publica totalmente hostil hacia las drogas, criticando a quienes consumen:

“... Sim, o meu, ponto de vista é assim. Totalmente errado, o alcool faz muito
mal pra o organismo, o cigarro pra o corpo, tabaquismo é horrivel, o teu. Teus
orgdos internos jd sdo frageis, tu vai comegar a prejudicd-los, entdo vai ficar,
vai ficar algo, ne. Entdo eu sou totalmente contra dlcool, tabaquismo, drogas
nem se fala, drogas ilicitas nem se fala. Entdo ndo fumo, ndo bebo e néo uso
drogas, entdo sou totalmente contra...” (Biissola)'*

Desde la Asociacion, a nivel puiblico -en los entrenamientos o presentaciones con
nifios, padres de alumnos y adolescentes- se condena el consumo de cualquiera de las
sustancias mencionadas, especialmente el de las prohibidas por ley. La posicién con el
alcohol y el cigarrillo es mas matizada. Los capoeiristas prefieren no intervenir ante el
consumo individual mientras éste no interfiera en la préctica y sélo se pide publicamente a

los capoeiristas que no lleguen alcoholizados ni fumen en el entrenamiento. Militar relata

121 T: Aqui capoeira era sinénimo de droga. Hay mucho capoeirista relacionado al trafico que practica. Estan
los malos atletas, como toda arte marcial tiene. ..Y ellos pasan esa visidn equivocada de la capoeira, que de
ahi la gente asocia aquel mito que ya viene de nuestros antepasados.

2 T: Si, mi punto de vista es asi. Totalmente errado, el alcohol hace mucho mal al organismo, el cigarro para
el cuerpo, el tabaquismo es horrible, che. Tus érganos internos ya son fragiles, los vas a empezar a
perjudicar, entonces va a quedar, va a quedar algo ;no? Entonces yo estoy totalmente contra el alcohol,
tabaquismo, drogas ni se habla, drogas ilicitas ni se habla. Entonces no fumo, no bebo, no uso drogas, soy
totalmente contrario.
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que cuando el grupo de capoeira pertenecia al movimiento negro, le ofrecieron imprimir
remeras de la asociacion con la consigna “no a las drogas” y él no acepté: “... Nao gosto
de dizer isso pra ninguém, tem pessoas com dependéncia quimica, con problemas sérios.
Eu ndo sou quem pra falar isso... eu ndo condeno quem usa mas eu aconselho aos alunos
que ndo procurem nem as licitas nem as ilicitas...” (T: no me gusta decir eso a nadie, hay
personas con dependencia quimica, con problemas serios. Yo no soy quien para decir
eso... no condeno al que usa pero aconsejo a los alumnos que no busquen ni las licitas ni
las ilicitas) '%3.

Perigoso comenta que Militar fue una de las personas que mas “/uchd” para alejar a

la capoeira de las drogas, razén por la cual no va a dejar “que un mal ejemplo ensucie
todo”. Asi, aunque “cada uno tiene libre arbitrio en su vida particular”, el mestre y
algunos graduados realizan informalmente seguimientos mas personales con quienes
mantienen un consumo mas dafiino de sustancias, acompafiando a la persona para que
abandone o reduzca su consumo. En ocasiones se toman conductas mas represivas. Por
ejemplo el mestre prohibié a uno de los alumnos entrar en la roda sin previa autorizacion
porque la madre de aquel se acercd a pedirle ayuda cuando supo que pese a discusiones
previas, su hijo habia continuado bebiendo y fumando.
Ante los anabolizantes legales la actitud del grupo se asemeja con la sostenida ante las
drogas ilegales. Incluso Militar llevé a una farmacéutica al grupo para dar una charla sobre
el tema. El mestre considera que los deportistas que utilizan anabolizantes y hablan
publicamente contra las drogas, actiian con hipocresia, porque prohiben y “ellos mismos
terminan haciéndolo”. La postura critica ante los anabolizantes cuestiona el discurso
hegemoénico que, por un lado, condena el consumo de psicoactivos ilegalizados y, por otro,
omite problematizar el consumo, frecuente entre sectores medios y altos, de anabolizantes
que ayudarian a tener una figura més saludable o atractiva desde la concepcién dominante
de “cuerpo legitimo” (Bourdieu, 1986:189).

La salud fisica se identifica en el grupo con la abstencion del consumo de las
sustancias mencionadas y con el entrenamiento fisico. Esta opcién por este tipo de cuidado
corporal puede entenderse desde la toma de posicién en el campo de la capoeira (capoeira
veloz, agil, de alta exigencia fisica) y desde la posicion de clase de los sujetos. El “cuerpo

legitimo” proclamado por la Asociacién es también un cuerpo que se diferencia del modelo

12 Militar también prefiere no prohibir para evitar escenas contradictorias: “...Como que todos * pregan’ el
no a drogas y al alcohol...Para Militar la onda es no hacerlo, porque después quedan peor. X fue una vez,
hablo en contra de todo eso con los alumnos, tanto que hasta entre ellos se decian de cuidarse. Pero otro dia
cayo ‘bebado’ a la roda. Otro dia hasta se durmié en una roda...” (Geraldine).
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hegemoénico, produciendo cuerpos fuertes por el entrenamiento en la lucha y no por causa
de anabolizantes ni por frecuentar la academia de musculacién (aunque muchos
capoeiristas si complementan con academias). A la vez, los capoeiristas de sectores
populares buscan diferenciarse de quienes consumen sustancias ilegales o nocivas, para
desestigmatizar su posicién de clase ante otros sectores. Militar remarca que muchas
personas de sectores medios no se acercaban a la capoeira porque crefan que en era un
ambiente de drogas, dado que para ellos las drogas s6lo se relacionan a los sectores
subalternos y la capoeira es " una cosa venida de las clases inferiores y del negro”. El
mestre sefiala que tal era el prejuicio que estas personas tenian, que no sélo no percibian
que la capoeira no es esencialmente un ambiente de drogas sino que tampoco se daban
cuenta de que la composicion primera del grupo fue de sectores medios altos.

Para sintetizar, puede decirse que el grupo trabaja en la formacién de nuevos
sujetos “no violentos”, “solidarios” y “sanos”. Los sujetos eligen la capoeira del grupo
como escuela de ciudadania'?*: “.. 4 filosofia do nosso grupo é tdo boa, que ela completa
todos os requisitos. Pra mim ndo existem falhas, completa tanto na parte pessoal quanto
na parte folclorica e a parte cultural da luta, entdo ndo deixa nenhum requisito em

2125

branceo... (Bussola). Estos aspectos de la capoeira como escuela de vida o ciudadania

hacen que la practica pueda articularse con politicas culturales del “gobierno popular”.

3.2 Capoeira y “gobierno popular”

“L:- E toda prefeitura que tem esse tipo de projetos? Dilu: - acho que sdo as prefeituras
que fizeram opg¢do por governos populares...” [T: L:- Toda municipalidad tiene este tipo

de proyectos?// Dilu:- Creo que los municipios que optaron por gobiernos populares]’?®

' Lewis sefiala en su analisis fenomenolégico del significado sociocultural del movimiento entre
capoeiristas del estilo Angola (1995:228)  que “...muchos capoeiristas consideran las lecciones y
habilidades aprendidas en el juego como una ayuda, y usualmente central, para la propia conducta de la vida
cotidiana...”. En el caso una de estas ayudas seria la nocién de ciudadano. Puede entenderse que asi funcione
la Asociacién teniendo en cuenta también “... la estructura de oportunidades de vida ofrecidas —o
recusadas- por el sistema local de instrumentos de reproduccién y de movilidad sociales, en el caso, la
escuela piblica, el mercado de trabajo descalificado y las redes constitutivas de la economia predatoria de la
calle... ” (Wacquant, 2002:35).

125 [T: la filosofia de nuestro grupo es tan buena, que completa todos los requisitos. Para mi no existen fallas,
completa tanto en la parte personal como en la parte folclérica, la parte cultural de lucha, no deja ningiin
requisito en blanco].

1% Entrevista con la entonces directora de la Casa de Cultura de Santa Maria y coordinadora del proyecto
“Catando Cidadania”, proyecto que trabaja en actividades culturales con los cartoneros de la ciudad. El
proyecto propicia la apropiacion del espacio de la casa de cultura, situado en el centro de la ciudad, por
parte de los cartoneros.
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En esta seccién me dedicaré a describir de qué modo la Asociacién articuld su
trabajo con el municipio de Santa Maria durante la segunda administracién municipal del
Partido de los Trabajadores (afios 2007 y 2008)'?7. Mi hipétesis es que algunas practicas
de la Asociacion, tales como la eleccién de adscribir al estilo capoeira “de Rua”, la
preocupacién por estar presente en las zonas periféricas, la promocioén de practicas
colectivas y las nociones acerca de lo que es la cultura popular, han coincidido con las
propuestas de politicas culturales del PT local. Considero también que el vinculo del grupo

con el municipio puede leerse como una serie de estrategias desplegadas por ambas partes.

5.2.1 Capoeira de Rua: Espacios publicos, comunidad y cultura popular.

Teniendo en cuenta la legitimidad de la capoeira como deporte nacional y las
politicas de cultura popular del PT, cualquier estilo podria cuadrar en el proyecto del
gobierno. Una de las caracteristicas generales de la capoeira es que “.. condensa
elementos de la identidad cultural, de resistencia delante de la amenaza de un opresor, al
mismo tiempo que lealtad e intercambio entre clases, (aqui representado por la
conversacion de cuerpos)...” (Nunes, 2005:413), elementos todos que hacen al proyecto
“cultural” oficialista, donde las narrativas histéricas acerca de la opresion, asi como la
integracion de diversos sectores sociales son valoradas. No obstante, la capocira de Rua
posee algunos rasgos especificos que generan una relacion de afinidad particular con el
proyecto del PT local. El estilo contrasta por un lado con la capoeira Regional, de
academia, menos “popular”; y por otro lado con la capoeira Angola, representante de
cultura popular afrodescendiente. La préctica de Angola suele asociarse a una politica de la
identidad negra, la cual no siempre esta aliada al PT local. Llamando a su capoeira “de
Rua” la Asociacién también se diferencia implicitamente de la terminologia “capoeira
Contemporanea”. Aunque menos ortodoxa que los otros dos estilos, ésta tltima suele
practicarse también en academias, mientras que lo que la Asociacién busca es una capoeira
que se practique en su “hdbitat natural’: 1a calle. Entonces, si bien la eleccién del nombre
se debe a un estilo de juego, se relaciona también con un posicionamiento del grupo y una
practica mas amplia: el proyecto social de mantener entrenamientos gratuitos en barrios

populares, desarrollar una dinimica mas horizontal respecto a otros grupos locales y

77 En octubre del 2008 el PT perdi6 las elecciones municipales. En futuro trabajos exploraremos si esta
coyuntura modificé o no el trabajo de la Asociacion.
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sostener rodas en el 4mbito publico'?. Este ultimo aspecto hace coincidir a los
funcionarios de cultura municipales con los miembros fundadores del grupo. Borregada
comenta que su “ufopia” es ver la capoeira como una préctica que se dé espontineamente,
en la calle y en los hogares'?. Los capoeiristas fundadores defienden explicitamente el
espacio de la roda de calle, a diferencia de los més jovenes que suelen preferir las rodas de
los entrenamientos, por habilitar éstas tltimas una mayor libertad en el despliegue del
juego. Esta posicion de los mayores podria entenderse en virtud de su propia historia con
la capoeira: ellos debieron pagar para aprender en academias privadas, y hoy procuran
abrir espacios donde nadie pague por entrenar. Segin Militar el apoyo politico fue
importante en el proceso de gestar una capoeira en la calle: “...comecou mudar mesmo o
conceito de capoeira por influencia da politica. Isso Joi bom. Muitos tinham que a
capoeira era dentro da academia, inclusive quando faziam capoeira Angola... "%’

El gobierno local y el grupo también consideran importante la descentralizacion: la
apertura de espacios de préctica en toda la ciudad y la apropiacién del centro por parte de
la poblacién que habita en las periferias. La funcionaria Dilu plantea que el Proyecto
“Ginga da Cidadania” es de los pocos que tienen una “perspectiva de descentralizacién”
en ambos sentidos, déndole importancia “al ir y al venir”. Por otra parte en los
entrenamientos del grupo suele insistirsele a alumnos de la periferia para que se acerquen
al centro, a las rodas y otros eventos. Por ejemplo, Militar consiguié entradas para sus
alumnos en una ocasién en que él se presentaba bailando en un grupo de danza
contemporanea en el teatro central de la ciudad, y logré que algunas familias asistieran.
Sin embargo, el transito no es tan sencillo. No sélo es dificultoso que las personas salgan
de sus barrios, sino que no todos los miembros del grupo llegan hasta los barrios
periféricos. Algunos jovenes, incluso graduados, no tienen experiencia en caminar por las
villas. Las chicas con las que el mestre entrenaba capoeira para la obra de danza

contemporanea no van a las villas, a lo que Militar comenta irénicamente: “achas que as

28 Entiendo el espacio piblico como aquel “... compartido y constituido por mediaciones creadas por
hombres y mujeres....” que para existir presupone la permanencia del mundo mas alld de la muerte de un
individuo (Arendt, en Streck 2006:276).

' La utopia de la capoeira de Rua es hacer de ésta un saber popular. Podria pensarse con Bourdieu, que esta
presencia de la capoeira en el espacio piiblico busca hacer de ella un saber que pueda transmitirse en la
practica “...en estado préctico, sin acceder al nivel del discurso. .. (Bourdieu, 1991: 125), queel “... trabajo
pedagégico no se instituya como préctica especifica y auténoma, y sea todo un grupo y todo un entorno
simbdlicamente estructurado el que ejerza, sin agentes especializados ni momentos especificos, una accién
pedagdgica anénima y difusa, lo esencial del modus operandi que define el dominio préctico se transmitird en
la préctica....”

BOT: comenzé a cambiar en serio el concepto de capoeira por influencia de la politica. Eso fue bueno.
Muchos creian que la capoeira era dentro de la academia, incluso cuando hacian capoeira Angola
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patricinhas vao?” (T: jcrees que las chetas van?). A algunos sitios va sélo el mestre

porque se “da” bien con la gente.

Figura 15. Una de las caminatas de punto al otro del
entrenamiento. Alrededores de Santa Maria, afio 2006.
Fotografia de Theresa Koury.

Encuentro interesante marcar la peculiaridad del proyecto del PT local y del grupo
al contrastar, por ejemplo, con dos grandes ciudades de Argentina (Buenos Aires y
Rosario) en las que las actividades “culturales” propiciadas por el sector publico, suelen
abarcar los sectores medios principalmente. En estas ciudades, a pesar de haberse
desarrollado talleres de movimiento de caracter gratuito o con costos accesibles, la oferta
cultural disminuye en cantidad o variedad en los barrios de clase media-baja mas alejados
de las zonas céntricas (Citro. Aschieri, Menelli y equipo, 2008).

Un caso ilustrativo para dar cuenta de la preocupacion por la integracion de la
poblacion de la periferia por parte del gobierno local y la Asociacién, asi como de la
desigualdad de clase que hace a las relaciones entre los sujetos de distintos sectores de la
ciudad es el “Passe Livre”, una propuesta federal a la cual el municipio adhiri6. Se trata de
una accion implementada en diversas ciudades brasilefias que hace que una vez al mes el
transporte colectivo de pasajeros sea gratuito. El movimiento que esto implica es visible
sobre todo en el flujo de la periferia hacia el centro por parte de las familias. Este dia solia

acompafiarse los primeros afios con actividades culturales organizadas por el municipio,
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cuando, segun Dilu “...tinha muito essa coisa de esclarecimento na populag¢do de que era

um direito, e que poderia se continuar independentemente dessa administragdo...”
[T:Habia mucho esa cosa de esclarecimiento en la poblacion de que era un derecho, y que
podia continuarse independientemente de esa administracion]. Las actividades se han ido
abandonando por un lado porque la participacion de la poblaciéon descendié y porque ante
la llegada masiva de la poblacion de la periferia los comerciantes cierran sus locales por
“miedo”. Militar opina que los comerciantes que hacen eso “fienen la cabeza de este

tamario” (haciendo mimica de pequefiez). El mestre apoya la politica del pase libre y

estaba realizando rodas publicas en esos dias.

Figura 16. Calgaddo. Calle del centro de Santa Maria. 2006.
Fotografia de Theresa Koury.

La promocién de valores relativos a “lo colectivo™ o “comunitario” en el grupo es
también apreciada por el gobierno local. La capoeira como género performativo implica
ya la necesidad de grupo y la sintonia entre todos los miembros de la roda. En la
Asociacion el sentido de lo colectivo va mas alld del grupo, colocandose atencion en el
cuidado del espacio publico:

“Militar:-...o mais importante na capoeira é comunidade ...vocés tem que
cuidar o centro comunitdrio... Vocés sdo a comunidade?”

Meninas - “Gare”.
Militar - “carreguem o lixo de vocés e ndo botem na rua. E o espaco de vocés,
tem que cuidar. Vai ficar s6 o pai da Dafne responsdvel? Ndo da. Todos nos
que somos beneficiados por este espago temos que cuidar dele. Certo?
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Meninas- Certo... (Clase en Centro Comunitario de la Ocupacion de la

Gare, 2007)

En el fragmento de campo se pone de relieve el interés por estimular valores del
communitas (Turner, 1989:103) frente a los alumnos. Puede notarse que no sdlo la
performance ritual de la roda produciria el vinculo de “homogeneidad y compafierismo”
(Turner, ob.cit.) sino que éste y la conciencia del mismo estan presentes también en el
entrenamiento. Dilu, en base a la experiencia de trabajo con la Asociacién, también
percibe que la préctica de capoeira desarrolla un sentido de colectividad: “... No caso da
capoeira é uma prdtica esportiva, uma prdtica cultural, o viver em grupo, o compartilhar
com oulros, que a capoeira é essencialmente coletiva, ne. Ela ndo é uma atividade
individual...” (T: en el caso de la capoeira, es una practica deportiva, una practica cultural,
el vivir en grupo, el compartir con otros, que la capoeira es esencialmente colectiva. No es
una actividad individual).

El proyecto del grupo también se insertd comodamente en el municipio en virtud
del espacio abierto por la gestion del PT a las “culturas populares”. Tanto desde el
gobierno como desde la Asociacidn coinciden en definir 1a llamada “cultura popular” como
un espacio colectivo, democrético, que se gesta en el cotidiano, y que dificilmente se limita
al momento de la performance, concepcioén coherente con el paradigma de democracia
participativa ya citado (Garcia Canclini, 1987). Militar considera que tras la asuncion del
partido en que milita, se dio un cambio en lo que respecta a las politicas sobre cultura
popular:

“... Entdo comegou com o governo do Lula, porque antes nem se falava. §6 se
Jalava de cultura popular como folclore... Entdo vejo assim que o proprio
Ministério da Cultura tem dado muito apoio com essas questoes culturais, da
cultura popular. A capoeira assim recebeu muito apoio. Mas eu milito e eu
acredito na causa... ainda ndo estd bom, bem longe disso. Mas melhorou
bastante em relagdo aos outros partidos que estiveram no poder. E eu tenho até
medo, que PT saia do governo, e esse apoio vd sair...” '*?

El proyecto de hacer capoeira en la calle, desde las practicas cotidianas, es

B! T:Militar:- ...lo més importante en la capoeira es la comunidad..ustedes tienen que cuidar el centro
comunitario. Ustedes son la comunidad?//Meninas-Gare// Mi:- Carguen su basura, no la tiren en la calle, es
su espacio, lo tienen que cuidar. ;Va a quedar sélo el padre de Dafne como responsable? No da. Todos
nosotros que somos beneficiados por este espacio tenemos que cuidar de €l (cierto? //Me:-cierto.

2 T: Entonces comenzé con el gobierno de Lula, porque antes ni se hablaba. Sélo se hablaba de cultura
popular como folclore. Entonces veo que el propio Ministerio de Cultura dio mucho apoyo con esas
cuestiones culturales de la cultura popular. La capoeira recibié mucho apoyo. Pero yo milito y yo creo en la
causa...ain no estd bueno, bien lejos de eso. Pero mejoré bastante en relacién a otros partidos que ya
estuvieron en el poder. Y yo tengo hasta miedo de que el PT salga del gobierno, ese apoyo se va.
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coherente con la concepcion del género que los sujetos tienen: la capoeira no es un
“espectaculo” sino una “cultura’'*. Citaré entonces un tltimo ejemplo de afinidad entre el
grupo y la administracion. La Asociacion decide no “cobrar” (exigir) uniforme a los
alumnos para no tornar la capoeira un show, para no hacer intervenir relaciones
comerciales y para no “enmascarar” la realidad de la que la capoeira forma parte. El

gobierno municipal también apoya esta decision del grupo:

“...Seria o ideal aparecer todo mundo de branquinho em algum evento a nivel

politico, todo mundo igual. Mas ndo é essa a idéia. A propria prefeitura apdia
ISs0 que mostre a capoeira e os que participam nela como eles sdo, ndo vamos
botar uma roupa ai pra mascarar uma realidade, ne... e eu mantive minha
ideologia que era todo mundo praticando capoeira...fosse na praga, fosse em
qualquer lugar...ne... nés ndo tinhamos que mascarar uma condicdo social sé
para mostrar como a sociedade que ver a capoeira, temos que mostrar a
Capoeira como ela é, e que as pessoas vdo fazendo com seus problemas, com
suas dificuldades,ne... ” (Militar)"**

En el proximo apartado, analizaré como estas congruencias de précticas y discursos
oficiales con aquellos de la Asociacion, pueden entenderse como estrategias enmarcadas en

los habitus de los sujetos.

f
i

Figura 17. Roda de Calle de la Asociacion. Ese dia la roda
se poblé de los nifios kaigang, que venden artesanias en el
centro. Los nifios no entraron a jogar. Plaza Salgado
Marinho, Santa Maria, abril de 2007. Foto de la autora

g

133 Militar se ha negado a participar en escuelas que le pedian que ensefie capoeira “para presentaciones”,
pues capoeira “no es show”. Los momentos de exhibicion del grupo son s6lo una instancia de la practica.

B4 T: Seria lo ideal aparecer todo el mundo de blanquito en algin evento a nivel politico, todo el mundo
igual. Pero no es esa la idea. El propio municipio apoya que se muestre la capoeira y quienes participan en
ella como son, no vamos a poner una ropa ahi para enmascarar una realidad, no...Yo mantuve mi ideologia,
que era todo el mundo practicando capoeira, sea en la plaza, sea en cualquier lugar. Nosotros no teniamos
que enmascarar una condicion social s6lo para mostrar como la sociedad quiere ver a la capoeira, tenemos
que mostrar la capoeira como ella es, y qué es lo que las personas van haciendo, con sus problemas, sus
dificultades.
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3.2.2 Malicia: Las estrategias

“O povo sabe o que quer mas o povo também quer o que ndo sabe” [El pueblo sabe lo que
quiere, pero el pueblo también quiere lo que no sabe] (Gilberto Gil)

En el marco de su trabajo conjunto en el proyecto “Ginga da Cidadania”, la
Asociacion y el Municipio despliegan estrategias relacionadas con sus posiciones e
intereses respectivos. La municipalidad de Santa Maria contraté a Militar como
responsable del proyecto, y aunque se sabe que él trabaja en la Asociacion “...el vinculo es
con el profesional Militar...” (Dilu). No obstante, contratar al mestre implicé movilizar a
las decenas de capoeiristas estables que trabajan por la Asociacién y a los cientos de
capoeiristas que entrenan en ella. Dilu considera que es mejor trabajar con un profesional
que con “grupos” para evitar las disputas internas de la capoeira. Desde la municipalidad
saben que Militar, aunque militante del PT, es antes que nada “militante de la Asociacién”
Y que no separa su practica en el gobierno de su trabajo por el grupo. Militar observa que
la dedicacioén exclusiva a la capoeira que pudo tener durante la gestién del PT sirvi6 para

1y

¢l “...y para la capoeira, para fortalecer al grupo, organizarlo mejor...”, a fin de que
pueda continuar funcionando sin apoyo gubernamental: “.. Eu estou conseguindo fazer
com que a capoeira, ela ndo sirva assim como um fantoche politico. A gente esta
conseguindo bastante apoio da politica sem que a gente deturpe a capoeira, ne, para a
politica...” ¥

El resto de los capoeiristas estan de acuerdo en recibir el apoyo del gobierno, pero
consideran que el proyecto, pese a los beneficios, no hace mas que poner nombre a un
trabajo que se venia llevando a cabo de modo auténomo. Esquisito espera que ante una
caida del PT, el grupo esté preparado para “no precisar estar pidiendo nada”. Para los
capoeiristas un apoyo del gobierno Federal puede constituir una estrategia mas segura y
durable en pos de subvencionar su trabajo. Uno de los proyectos del grupo es obtener el
subsidio Capoeira Viva. Sin embargo, consideran que ser4 una tarea dificil pues los fondos
suelen destinarse al circuito “paulista- carioca- minero- bahiano”, estados mas legitimados

como locus de cultura “brasilefia”.

“...L:- E se tivessem o apoio do governo federal?
Esquisito:-Bah, € o que a gente quer, tenta. Mas ndo. Na Bahia eles ddo todo o
apoio. Tem mestre de capoeira la que nao sabe o que é trabalhar, sé capoeira.

35 T: Estoy consiguiendo hacer que la capoeira no sirva como un fantoche politico. Estamos consiguiendo
bastante apoyo de la politica sin arruinar la capoeira a favor de la politica.
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Trabalho deles é capoeira a vida inteira. Eles ganham mil de dinheiro fazendo
capoeira. E o governo apdia, da estrutura pra eles trabalhar... Quem ta tendo
apoio ¢é o Militar, mas porque o militar é do PT, ele é do governo que estd
atuando agora, se nao também nao conseguiria ficar fazendo...” 3%

La ausencia del anhelado apoyo federal a la regi6n del sur hace que la dedicacién
profesional sea posible solo excepcional y coyunturalmente. Ante esta ausencia, los
capoeiristas sostienen por lo pronto su vinculo con el municipio.

La aceptacion por parte del grupo de una alianza coyuntural con el municipio
puede entenderse como estrategia movilizada por los sujetos en relacién a sus habitus
(Bourdieu, 1991: 92). Utilizaré el concepto de estrategia no como una eleccién basada en
calculos racionales, sino en 1 sentido que Bourdieu le asigna, esto es, como producto del
sentido practico de los sujetos (Bourdieu, 1987:70). El autor sefiala que no puede
subsumirse la logica de las acciones y elecciones de los sujetos a la racionalidad
econémica que, apareciendo como ahistérica y necesaria, es producto de un mundo
histéricamente constituido y dividido en clases. Las estrategias desplegadas por los sujetos
en su articulacion temporaria con el gobierno pueden entenderse también en los términos
que Merleau-Ponty utiliza para pensar la libertad. Esta ultima no se encuentra en la
deliberacién voluntaria (Merleau-Ponty, 1984:443), sino que se relaciona a la condicién
existencial de los sujetos'®’.

Los capoeiristas “saben lo que quieren”, y aceptan participar de actos oficialistas
con el fin de dar publicidad al grupo (Ver anexo 8.3). A la vez, el hecho de formar parte
del municipio permite a la Asociacién trabajar con més publico (especialmente nifios),
recibir cuatro estipendios para capoeiristas por su trabajo docente, estar presentes en
diversos espacios de entrenamiento, ser més aceptados en diversos espacios publicos donde

18y difundir sus actividades en medios graficos municipales'*®. La Asociacién

se presentan
también cambi6 su espacio de rodas de la peatonal por el de la plaza ptblica. Militar

comenta que la Secretaria de Cultura le pidié el cambio, pues el edificio de la misma se

B8 T: Li- Y si tuviesen el apoyo del gobierno federal. E:_- ba, es lo que queremos, intentamos, pero no. En
Bahia ellos dan todo el apoyo. Hay mestres de capoeira alla que no saben lo que es trabajar, s6lo capoeira.
El trabajo de ellos es solo capoeira la vida entera. Ganan mucho dinero haciendo capoeira. Y el gobierno
apoya, da estructura para que ellos trabajen...El que esté teniendo apoyo es Militar porque milita en el PT, es
del gobierno que estd actuando ahora, si no tampoco conseguiria hacer.

37« soy yo quien da un sentido y un futuro a mi vida, lo que no quiere decir que este sentido y este futuro
sean algo concebido, surgen de mi presente y de mi pasado y, en particular, de mi modo de coexistencia
Frcsente y pasado...” (Merleau-Ponty, 1984:454),

*® Hace seis afios, los comerciantes locales pedian que rodas de capoeira no se realizaran en frente de sus
comercios. Incluso la policia intent6 impedir a los grupos de capoeira organizar rodas en las calles.

13 Por ejemplo, Militar recalcaba como podia aprovechar la difusion del mes de cultura de Santa Maria para
difundir la semana de la capoeira y no tener que hacer los propios folletos. Ver anexo 8.3.
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encuentra en la plaza. Sin embargo otros factores, como la sombra y el huir de la
hostilidad de los comerciantes, también alentaron esta decision.

Por su parte, el gobierno municipal instrumentaliza una dindmica que ya venia
dada desde la sociedad civil para su propia publicidad. Otorgando estipendios a Militar y a
tres pasantes, el municipio cuenta con el trabajo de la Asociacion para los actos oficiales y
escolares. El trabajo de la Asociacién se utiliza indirectamente para la aplicacion de 1la ley
federal n ° 10.639/2003 que determina la obligatoriedad de incluir la historia y cultura
afrobrasilefia y africana en los curriculos escolares. Pese a que el trabajo de Militar no esta
oficialmente enmarcado en esta legislacion, desde el municipio suelen convocarlo para
realizar presentaciones en las escuelas cuando se realizan jornadas relacionadas a la
aplicacién de la ley. Aunque el municipio no implementé ninguna accién relacionada
especificamente con la ley, el proyecto de capoeira es considerado un modo indirecto de
contar la historia afrobrasilefia en las escuelas: “...as vezes é muito melhor na escola ter
um projeto de capoeira do que dar uma aula, uma palestra da historia da Afvica...porque
a origem da capoeira a dai, ne. A origem da resistencia, da defesa...” (Dilu)'*. Los
miembros de la Asociacidn, y especialmente Militar, enfatizan en estas oportunidades la
identidad afrobrasilefia de la capoeira. Desde el proyecto se trabaja entonces en una
politica nacional de la identidad “afro” y otra municipal de la identidad “ciudadana”.

Para analizar las estrategias desplegadas por el municipio es necesario destacar que
“...1a apropiacién de practicas culturales del campesinado rural o de las clases bajas
urbanas por parte del Estado es una estrategia perseverante en el desarrollo de culturales
nacionales a través del mundo, sea como indicacion de la dominacién de un grupo étnico o
del pluralismo cultural...” (Reed, 1998:511). Al contar con el trabajo de la Asociacién para
el cumplimiento de una ley reglamentada que atin no fue implementada oficialmente, el
municipio emplea al grupo para la produccién o reproduccién de una ideologia nacional
que desde la estrategia del PT, apela al mentado pluralismo.

En este punto considero interesante traer las discusiones planteadas por Marilena
Chaui al analizar las practicas del PT. La autora plantea que el PT y las izquierdas
brasilefias en general, creyendo seguir a Gramsci, “... tienden a interpretar la posicién
gramsciana como lucha politica que usa a la cultura como instrumento, sin comprender que
Gramsci propone una cambio en y de la cultura, una nueva cultura, instituida por la clase

trabajadora...” (Chaui, 2006:10). En el caso del proyecto “Ginga da Cidadania”, aunque el

40 T A veces es mucho mejor en la escuela tener un proyecto de capoeira que dar una clase, una charla de
historia del Africa, porque el origen de la capoeira es de ahi, de la resistencia, de la defensa.
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municipio reproduce esta tendencia que la autora identifica, también estaria, desde mi
punto de vista, contestdndola. De un lado, al utilizar el trabajo de la Asociacién en
presentaciones publicas oficiales, opera la concepcion instrumental de cultura como algo al
servicio de la “politica”, que en este sentido pasa a ser percibida como algo “no cultural”
(ob.cit.:9). Por otra parte, el municipio, al legitimar practicas como las de la Asociacion,
también estimula explicitamente la apropiacién de los espacios publicos por parte de los
sujetos y la prolongacion de esta experiencia més alla de la gestién del PT, sosteniendo la
efectiva conformacion o reforzamiento de la cultura popular, entendida en este caso como
los procesos por los cuales una cultura popular es producida en las luchas sociales y
politicas (Chaui, 2006:10). Los financiamientos del gobierno son por un afio, pero desde la
Secretaria de Cultura, consideran que los participantes deben apropiarse del proyecto como
un derecho para exigir su continuidad, para que sea cual sea la administracion, lo continie
“bancando”:

o

.D:-.... sdo projetos de inclusGo que a gente tem , inclusdo cultural
inclusdo social...inclusive o reconhecimento de que é um direito, independente
q

da prefeitura é o meu direito. Contribuo com meu pais, eu pago imposto, tenho
direito.
L:- Direito a cultura?

. . r ’ . . I
D:- Direito a cultura, que é um direito humano, ne...”"’*!

Jogando capoeira de Rua, en la calle y garantizando la accesibilidad de sectores
populares, el grupo se posiciona en el campo intentando imponer una definicién de lo que
es la capoeira (Bourdieu, 1995:330): una lucha de la calle, popular, colectiva, espontanea,
diferente de la capoeira comercial “arruinada”, subsumida al mercado. La sancién
negativa a quienes se someten a reglas externas al campo (ob.cit.:326) y la valoracion
positiva de la préactica desinteresada por parte del grupo pueden explicarse en una
coyuntura en la que, en virtud de determinados procesos histéricos, las practicas de cultura
popular son valorizadas y la creencia en el valor de ellas ha sido producido (ob.cit.: 339).

Para llevar adelante su propio proyecto, el grupo armé una roda con una politica
municipal que le posibilité acceder a més espacios y a una mayor divulgacién de sus
actividades. A la vez, la Asociacion se inserta en un proyecto de transformacién social

mayor, considerando clave, junto con la gestién de cultura municipal del PT, la produccion

' T. D:-Son proyectos de inclusion que tenemos, inclusién cultural, inclusién social...inclusive el
reconocimiento de que es un derecho, independientemente de la municipalidad es mi derecho. Contribuyo
con mi pais, pago impuestos, tengo derecho, L:-derecho a la cultura? D:-Derecho a la cultura, que es un
derecho humano ;no?
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de una esfera de lo publico accesible para todos los sectores sociales y la participacion de
estos en la produccién de cultura popular.

El trabajo de la Asociacion contribuye al fortalecimiento de la sociedad civil en
relacion a esta apropiacion del espacio publico, asi como a la desestigmatizacion de los
sectores populares ante otros grupos sociales, conformando lentamente una cultura politica
popular. Con o sin apoyo del gobierno municipal, el trabajo cotidiano del grupo permite a
los sujetos producir cambios a partir de su propia experiencia en un afan de superar
estructuras sociohistoricas que producen desigualdad. Asimismo, debe tenerse en cuenta
que en el proceso el grupo lleva adelante un proyecto de “ciudadano™ que negocia y se
adapta a requerimientos hegeménicos: un y “adoctrinado”. Como veremos en el siguiente
capitulo, de este modo se habilitan nuevas formas de subjetivacion, a la vez que se
reproducen ciertas categorias hegemonicas que hacen a la desigualdad que se intenta

combatir.

u.;_-.:ui.‘.m'm-.'.@,. ot

Figurs 18y . og capoez'r enla pl frente al
cuartel Malé. Aiio 2006. Fotografias de Theresa Koury.
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6. Jogo de dentro. Habitus y transformaciones en y desde los
cuerpos

“... A capoeira é um sonho desde crianga, de infdncia. Entdo a

Y ol '/’ W i capoeira vd ate o dia da minha morte, entdo toda a vida eu vou
fazer capoeira. E um sonho...” [La capoeira es um suefio desde

nifio, desde la infancia. Entonces la capoeira va hasta el dia de mi

e muerte, entonces toda la vida voy a hacer capoeira. Es un suefio]
(Bussola)

“... Eu sou capoeirista sempre, sempre, sempre. E ocupa 95% da minha vida. Os outros 5
% fica pra casa. Gosto mesmo, ndo tem jeito de botar outra coisa no lugar...” [Yo soy
capoeirista siempre, siempre, siempre. Y ocupa 95% de mi vida. El otro 5 % queda para
casa. Me gusta en serio, no hay modo de colocar otra cosa en el lugar] (Esquisito).

En este capitulo abordaré las tensiones que en la practica se dan entre el cambio y la
continuidad de los habitus de los capoeiristas. Mi hipotesis es que en la Asociacion
Capoeira de Rua Berimbau, a la vez que se desarrollan pricticas ligadas a las
disposiciones del habitus de los sujetos, se habilita una “reflexividad camal” (Crossley,
1995:49) que propicia la objetivacion y modificacion de las practicas y experiencias de los
capoeiristas’*?. Considero que la experiencia en la préctica esta altamente ligada a la vida
cotidiana de los sujetos, quienes llegan a reconocerla como la practica que los acompafiara
“hasta el dia de su muerte”, o que ocupa el “95%” de sus vidas.

En la primera parte, desde una actitud de sospecha, entenderé las practicas de los
capoeiristas como producto del habitus. Desglosaré este anélisis en tres partes, tratando las
experiencias de clase, raza y género como constitutivas del habitus.

En la segunda parte apelaré a la hermenéutica de la revelacién, describiendo las

transformaciones practicas que, a nivel subjetivo e intersubjetivo, experimentan los sujetos.

6.1 Sobre el habitus y la libertad

Considero que tanto la eleccion de la técnica y los usos tdnico posturales en el
grupo, asi como la manera de desenvolver la accion politico educativa, se deben en parte a
las disposiciones del habitus de los sujetos (producidas estas a partir de experiencias
concretas de clase, género y “raza”. Sin embargo, desde una perspectiva dialéctica
argumentaré que estas experiencias previas no son determinantes del presente, sino que

son siempre experiencias abiertas de sujetos activos. Considerando que “aprender un

"2 Con reflexividad carnal me refiero a procesos en los que el sujeto-cuerpo puede experimentarse a si
mismo como tal, objetivando su propia experiencia. Los sujetos anclamos nuestra experiencia en el cuerpo,
pero también tenemos una experiencia de/ cuerpo que puede ser objeto de reflexion, pensada y objetivada.
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movimiento nuevo supone... el poder de dilatar nuestro cuerpo como estar en el mundo o
de modificar su modo de existencia agregdndole nuevos instrumentos” (Bernard, 1994:
71), el entregarse a la practica cotidiana de la capoeira, abre dentro de las posibilidades de
una formacio6n social dada, del espacio de lo posible, lo pensable e impensable (Bourdieu,
1995:350), nuevos modos de corporalidad, de ser en el mundo, que pueden contestar los

habitus, reformulandolos.

6.1.1 £ Luta, 100 % luta: Clase'*

“... muitas pessoas em volta acham que a capoeira é uma danga afro. Mas ndo é..
Capoeira a é luta... Ai tem apresentagées que a gente faz que ndo tem contato fisico
entendeu, mas a luta, sempre vai ter o treino pra luta...” [muchas personas alrededor
creen que la capoeira es una danza afro, pero no es. Capoeira es lucha. Hay presentaciones
que hacemos que no tienen contacto fisico, entendés, pero siempre va a haber
entrenamiento para la lucha]

(Esquisito)

“... me cativou mesmo do lado da luta, o resto é todo folclore, da capoeira...”
[Me cautivo en serio del lado de la lucha, el resto es todo folclore, de la capoeira...”
(Borregada)

La relacion con los medios de produccién continia siendo uno de los rasgos
dominantes en las actuales formaciones sociales, por lo cual la identidad de clase es un
factor de anélisis fundamental que se articula con (y configura a) otras identidades como
“... la del ciudadano, la del consumidor, la de eleccion sexual, religiosa y estética...”
(Gruner, 1998:34). Con la categoria clase no me refiero a una clasificacién estatica de los
sujetos segun su acceso a la propiedad de los medios de produccion, sino a una formacion
econdmica y cultural que, en el marco de un determinado modo de produccién, influye en
la experiencia y categorias cognitivas de los sujetos. La clase es una categoria historica
que da cuenta de relaciones sociales dindmicas y conflictivas, de las instituciones y
valores correspondientes y de la conciencia que los sujetos tienen de la situacion
(Thompson, 1992:82).Argumentaré aqui que la eleccidn de la practica de capoeira de Rua,
de forma lucha, que implica un alto tono muscular esta ligada a la experiencia de clase de
los sujetos.

Aunque el aspecto “lucha” del jogo estd actualmente regulado o incluso
“domesticado”, es éste el rasgo que priorizan los capoeiristas de la Asociacion al describir

su practica, en detrimento de la capoeira como danza, ritual, arte o deporte. Para Militar,

13 T: Es lucha, 100% lucha.
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quienes ignoran este aspecto “arruinan” la capoeira y pierden su sentido de arte marcial y
lucha social:

“... muitos fazem isso nas academias. Porque muitos ndo querem ver a parte
da violéncia, muitos mestres dizem que capoeira néo e luta... Principalmente
para atingir esse publico que é da classe media, media alta. Ai acabam
fazendo outras lutas, ne? shin sitzu, boxe. E quando entram nas rodas e
precisam da luta da capoeira ndo tem a pratica, a eficiéncia da capoeira...
Entdo muitos passaram a ver a capoeira como uma mera danga, ne, um mero
Jjogo de pulos, de saltos, de acrobacias, ne...”'*

En el fragmento citado puede observarse que la puja por definir el campo de la
capoeira se liga también a factores de clase: omitir el aspecto de lucha atraeria mas a
sectores altos y medios'*. En este sentido, la eleccién de identificar el género como “arte
marcial” y no como “expresion artistica” o “danza” podria entenderse también teniendo
en cuenta que lo artistico suele ser un dmbito apropiado por sectores medios/altos o, en el
caso de la danza, sobre todo por mujeres. En una escuela religiosa de clase media dirigida
por mujeres (monjas) le pidieron a Militar que diera clases de capoeira, pensando que era
una danza. Las hermanas querian “un arte que mantuviese ocupado el tiempo de los
chicos”. Segtin el mestre, las monjas, como muchos en Brasil, desconocian la historia y la
parte “cultural” de la capoeira, aspectos que segin el grupo estan ligados a las
caracteristicas de lucha del género.

Durante el entrenamiento de la Asociacién, se privilegia lo marcial: encontrar “/a
certeza del golpe antes que la plasticidad”. El estilo “alto” llevaria no obstante una
impronta de “belleza”, no es “patear para cualquier lado” sino que es un “arte muy linda,
que tiene una historia dentro”. La busqueda estética es un complemento de la lucha y de
la narrativa historica, que son prioritarias.

Muchos capoeiristas con mas de diez afios de practica recuerdan con cierta

alegria sus comienzos en una capoeira signada por las peleas callejeras entre capoeiristas,

" T: muchos hacen eso en las academias, porque muchos no quieren ver la parte de la violencia. Muchos
mestres dicen que la capoeira no es lucha, principalmente para llegar a ese publico que es de la clase media,
media alta. Ahi acaban haciendo otras luchas, shin shitzu, box. Y cuando entran en la roda de la capoeira no
tienen la practica, la eficiencia de la capoeira. Entonces muchos pasaron a ver la capoeira como una mera
danza, un mero juego de saltos, acrobacias.

'S En este sentido la perspectiva de Militar contrasta con la idea de Frigerio (1992) para quien la discusién
brasilefia para catalogar la capoeira como ‘arte’ o ‘folclore’, ‘deporte’ o ‘arte marcial’, no dice tanto acerca
de las concepciones sobre la naturaleza de la capoeira sino que expresa “... la dificultad que tienen gran
parte de los practicantes originarios de la clase media en lidiar con una manifestacién cultural que no encaja
exactamente en ninguna de las categorias reconocidas por la cultura occidental...” (ob.cit.:59). En la
Asociacion, sin embargo, son los sujetos de sectores populares quienes subrayan el caracter de lucha de la
capoeira. Los procesos de significacion dados en el grupo deben situarse en el contexto de historicas
relaciones de dominacién que han conducido a aceptar las categorizaciones “occidentales”.

108



la época de “fomar rodas”. La mayoria de los capoeiristas han practicado otras artes
marciales'*® o deportes y muy pocos han incursionado en expresiones artisticas (Militar
estd realizando danza contemporinea y Perereca es bailarin de funky). También la
formacion militar de muchos de los sujetos influye en la produccién de una capoeira lucha:
un 20 % de los capoeiristas que identifiqué como estables en mis afios de trabajo, han
transitado o transitan parte de la carrera militar'?’,

Otro aspecto que nutre la concepcion y practica de la capoeira como lucha es el
potencial de defensa que la capoeira otorga a hombres de sectores populares, dado que la
posibilidad de una pelea callejera es para algunos una situacién frecuente: “...7Tu ndo vai
sair batendo todo mundo na rua. Mas a capoeira é uma luta, muito exigente, entdo ela ndo
deixa de ser um médio de defesa pessoal..” (Perigoso)'*®. Militar alienta que los
capoeiristas no peleen en la calle, pero también sefiala que la capoeira es un legitimo
medio de defensa: “... eu ndo proibo o aluno de se defender. Se aluno tiver uma caneta vai
se defender, se tiver um revolver vai se defender, se tiver a capoeira vai se defender...”"' " .
Bussola se vio “obligado” a usar la técnica como defensa en diversas oportunidades
cuando intentaban asaltarlo. Para su “suerte” los “maleantes” no sabian Jjogar capoeira.

Si bien los sujetos del grupo producen sus propios cuerpos fuertes y luchadores,
estos no serdn ostentadores de la capacidad de golpear sino que sefialarén la capacidad de
defenderse'™. Esquisito reivindica la marca sobre el adversario antes que el golpe: marcar
es una sefial de mayor destreza y es mas “humillante” para el oponente que golpear. El

énfasis en la violencia la musculacion  “arruina” la capoeira. Muchos buscan
1D

146 perereca y Militar, entre otros, pasaron por diversas artes marciales y explican por qué eligieron la
capoeira sefialando el aspecto no “burocratico”, musical y dancistico del género. Militar probd tackwondo,
jud®, shin sitzu, box, y las encontré muy militarizadas, formales y mondtonas, mientras que la capoeira
tiene ritmo e instrumentos, generando “una alegria mayor”. Perereca comenta que el judo no le gustd
porque consiste en “...hombres agarrando hombre...s”. Luego intent6 con taekwondo: “...estd loco, estd
pareciendo Bruce Lee aqui...”. Otra arte marcial incluia utilizar la sofocacién; “... bah, voy a morir
ahora...”. Tras tantos trastabilleos, eligié la capoeira por ser arte “negra”, porque no toca el cuerpo y
porque puede ser una danza,

En Brasil el servicio militar es obligatorio, y muchos hombres lo consideran una posibilidad laboral.
Militar particip6 un afio en el Curso de Formagdo de Oficiais y dejé al descubrir que no era lo que deseaba.
Por un lado la formacién le sirvi6 para el entrenamiento fisico y por otro descubrié “el otro lado del servicio
militar, sus problemas, su vision estrecha”. Sin embargo fue a partir de su insercién en la milicia que Militar
comenzo a entrenar capoeira con mas frecuencia.

" T: no vas a salir pegandole a todo el mundo en la calle. Pero la capoeira es una lucha muy exigente,
entonces ella no deja de ser un medio de defensa personal.

" T: no prohibo al alumno defenderse, Si tuviera una lapicera va a defenderse, si tiene un revolver va a
defenderse, si tiene la capoeira va a defenderse.

10 Es interesante contrastar con los grupos practicantes de full contact de sectores medios de Porto Alegre,
donde el interés es aprender a pegar (Gastaldo, 2001:211).
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“anabolizante para quedar grandotes, musculosos, y pierden el “fundamento”: “la
capoeira es una lucha de agilidad (Militar).

Muchos capoeiristas comentan que antes de comenzar a adquirir fuerza fisica por
medio del entrenamiento, se sentian “inhibidos”, “torpes”, “inseguros”, respecto a si
mismos. Estas sensaciones corporales de inseguridad, podrian entenderse como fruto de
una experiencia de clase de los sujetos que los hace encontrarse “desigualmente
equipados” (Bourdieu, 1986:187) para adecuarse a la representacién dominante del cuerpo
legitimo. Asi, quienes devienen capoeiristas “fuertes” y “entrenados” reformularian su
experiencia de si mismos como sujetos cuerpo: quienes se sentian torpes adquieren fuerza,
agilidad y seguridad. Militar sefiala que a partir de la capoeira comenzo6 a “liberarse”, a
“estrenar” sus conocimientos, participar mas en su comunidad y en las clases, y perdio el
nerviosismo en las entrevistas de trabajo:

“... 4 capoeira vai te dando o que nos chamamos uma cara de pau, ne...
Porque nos primeiros dias de aula, tu tem vergonha ate de bater palma, ne.
Depois vai sendo uma coisa natural. E o interessante é que tu consigas
externar aquilo pra o teu dia a dia, ne. Pra ver que a capoeira ndo é como
muitos fazem, uma arte isolada ... "’

La capoeira, abriendo espacios de participaciéon para los sujetos en diversas
instancias de entrenamiento y roda, contribuiria a forjar una “cara de palo”, actitud que
permite a los sujetos actuar con mayor soltura en la capoeira y en la vida cotidiana.

Los capoeiristas del grupo logran producir el cuerpo legitimo (entrenado,
moldeado) que socialmente les estd negado Desde una corporalidad propia, diferente a la
que promueven las clases dominantes, ellos llegan a este cuerpo por via de la capoeira
misma, y no a través de ejercicios orientados a la musculacién y modelado de la figura. A
la vez la Asociacion produce un cuerpo fuerte y efectivo para la lucha, que, a diferencia del
cuerpo 1util de la disciplina (Foucault, 1987: 142), no tiende a la docilidad. Los
capoeiristas se resisten a aceptar el cuerpo musculoso y fuerte que, producto de los
métodos disciplinares, es formado para aprender a “dar palos”. Asi, se distinguen de
quienes entrenan en academias para pelear, sin interés en la capoeira y su ginga:

“.. Nao, la é playboy, daqueles que, como dizer? ‘Ah, porque eu ndo vou
gingar, eu quero direto dar pau’. Ndo sabe esperar. A capoeira tem que
comegar do comego, sabe, ah, a capoeira é a ginga, golpes bdsicos, e vai. E

151 T: 1a capoeira te va dando lo que llamamos de cara de palo, no. Porque en los primeros dias de clase tenés
vergiienza hasta de golpear las palmas. Después va siendo una cosa natural. Y lo interesante es que consigas
externalizar eso para tu dia a dia. Para ver que la capoeira no es como muchos hacen, un arte aislado.
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eles ja querem comegar de cima pra baixo. E aqui ndo, aqui pessoal jd ta
bastante alinhado... tem que ir dois anos para pessoal sair bem capoeirista...”
(Pn:rigoso)I52

El sentido de “lucha” que menciono también se lee en el postulado de ruptura
(relativa) con las jerarquias. La ruptura se da tanto al interior del campo (la relacién
distendida con los mestres) como en la sociedad total: el proceso del grupo lleva a sus
integrantes a observar criticamente ciertas practicas sociales e intentar modificarlas. Una
vez mas, el cuerpo efectivo y luchador, no se constituye en cuerpo décil.

Otro aspecto que me interesa destacar son las relaciones que se establecen en el
grupo entre sujetos de diversas clases sociales. Como desarrollé en el capitulo anterior,
aunque la identidad del grupo se ligue a la de clases populares, sucede una circulacién
geografica y social en diversas direcciones: muchos de los capoeiristas provenientes de la
periferia debieron formarse en academias del centro, con dificultades para pagar su
formacion y relacionandose con publicos de clases medias altas. Estos mismos capoeiristas
son hoy profesores en academias, o ensefian a universitarios, extranjeros y profesionales en
el marco del grupo, a la vez que desarrollan el trabajo social gratuito para que personas de
sectores populares puedan formarse sin dificultad. Muchos de los que se formaron
gratuitamente dan continuidad también al proyecto social de la capoeira, a la vez que
comienzan a ensefiar en &mbitos del sector privado. Por su parte, los alumnos de sectores
medios que entrenan en el grupo deben progresivamente ir conociendo los barrios y el
publico de sectores populares, mayoritario en la Asociacion.

En este sentido de circulacién la capoeira lucha, ritual, danza, o deporte puede
ser también una posibilidad laboral. Sin embargo, como adelanté en el capitulo anterior,
este potencial varia en funcién de la posicion y habitus de los sujetos. Aunque algunos
miembros del grupo logren trabajar con la capoeira, 1a mayoria, provenientes de sectores
populares, se constituyen quizds mas en alumnos o profesores voluntarios de proyectos
como “Ginga da Cidadania” antes que en posibles trabajadores asalariados del mismo.
Generalmente quienes hoy en dia alcanzan mas facilmente el lugar de trabajadores-
capoeiristas suelen ser quienes se formaron en educacion fisica en la universidad, dado que

progresivamente las academias piden titulo de formacién. De todos modos puede

152 T: No, allé es playboy, de esos que, ;como decir? ‘ah, porque no voy a gingar, quiero dar palos directo’.
No sabe esperar. La capoeira tiene que empezar desde el principio, sabés, la capoeira es la ginga, los golpes
basicos y va. Y ellos ya quieren comenzar de arriba para abajo. Aqui no, aqui la gente ya esta bastante
alineada, tienen que ir dos afios para salir buen capoeirista.
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percibirse en virtud de la propia experiencia de la Asociacion, que existen espacios mas
informales donde los capoeiristas del grupo pueden insertarse.

Usualmente, quienes provienen de sectores populares encuentran mas dificil
dedicarse a la capoeira y consideran que la entrega es la misma si se trabaja con ella o no.
El propio Militar nota que la perspectiva de continuar con la dedicacién exclusiva no es
demasiado segura. Entre los entrevistados la tinica que tiene claras expectativas de trabajar
con la capoeira es Liara, quien proyecta ir a vivir a Bahia para formarse mas. Luego
planea volver al sur e instalar un orfanato o espacio para los nifios donde pueda ofrecer
capoeira, o, en su defecto, tener un espacio para formar un grupo de capoeira. Desde su
posicion de clase media, su propia historia de estudiante de educacién fisica y trabajadora
de diversos proyectos como “Ginga da Cidadania”, Liara pretende dedicarse a la capoeira
y al trabajo social, lo que le resultaria “muy gratificante”. Esta perspectiva es estimulada
desde las politicas culturales y educativas estatales, a las que los estudiantes universitarios
suelen tener mayor acceso. En este sentido, Militar considera que los grupos que buscan
alumnos de clases mas acomodadas para ganar mas dinero acaban teniendo un problema a
nivel local en su “cuadro de alumnos™: los alumnos de clases mas altas se forman en Santa
Maria (ciudad universitaria) y se marchan, dejando de ensefiar también al personal de las
periferias, impidiendo que la capoeira sea transmitida para otras generaciones a nivel local.

Tanto Esquisito como Perereca encuentran mas dificil la dedicacion exclusiva a la
practica, no se han formado ni pretenden por lo pronto formarse como profesores en
ninguna institucioén, y piensan la posibilidad laboral desde un lugar diferente al de Liara,
pues su punto de partida es la Asociacion. Esquisito ya ha trabajado con la capoeira y su
“suefio” es dedicarse a ella. No obstante es mas pesimista que Liara, sefialando que salvo
en coyunturas especiales como la presente, el gobierno no suele apoyar a grupos como la
Asociacion. Perereca se sostiene sobre todo con la albafiilerfa y da clases en forma gratuita
en una guarderfa de nifios de la villa en que vive. El capoeirista pretende seguir rindiendo
examenes en el grupo para, con la ayuda de Militar, trabajar como profesor de capoeira. La
experiencia de Perereca ilustra esta circulacion entre diversos espacios de clase a la que me
referi, pues primero fue profesor de capoeira de los socios del Tenis Club Local y luego
maestranza en las instalaciones del mismo:

“P:-...Eu trabalhei o ano retrasado no Ténis Clube, dai eles me perguntaram:
" Qual é o teu ultimo servigo?’. ‘Ah, eu fui professor de capoeira’. Peguei um
projeto pequeno ali dentro. Dai perguntaram * e de quem eram os alunos?’. Ai
eu ' eram de vocés mesmos’... Dai eu peguei os alunos deles pra trazer pra
aca, dei aula dois anos pra eles aqui e depois eu fui trabalhar com eles I4. Dai
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perguntaram si tinha segundo grau, entdo eu disse isso ‘ndo, mas pra que? pra
me poder limpar o chdo dos outros que pisam, eu preciso de segundo grau?’.
Ndo precisa, a tinica coisa que tem que aprender é pegar um pano, fregar e
limpar o chdo e deu. Eu s6 peguei o servigo porque eu fui da palavra, eu néo
preciso segundo grau pra mim limpar o chdo. Imagina s6 a gente passar e s6
dizer * a aquele ld formado em direito, tem curso de computagdo, esta ld,
limpando o chdo’... Esses caras do Clube, s6 conhecer mesmo pratever, e se
lu... ou tu ia pirar ou tu ia ficar louco das coisas da cabega, e ia ficar diferente
lidar com dois tipos de pessoas...hoje em dia o servigo que vou procurar ndo
vdo perguntar si tu aprendeu na vida, eles vio perguntar si tu aprendeu no
colégio. Eles querem teu, ah como minha mde, eles vdo perguntar. ‘Ah, qual é
0 teu grado de escolaridade’. ‘Eu tenho a sétima’. ‘Ah, ndo, quero o segundo
grau completo’... "%

Perereca formula una critica a empleadores y habitués del club, advirtiéndome
que me dejarian “la cabeza loca”. Asimismo subraya su propia actitud cuestionadora: fue él
quien hizo notar a sus jefes que no tenia sentido solicitar estudios secundarios o avanzados
para desarrollar actividades que no requieren ese tipo de escolarizacion.

La préctica en la Asociacién promueve situaciones como la narrada por Perereca,
donde sujetos provenientes de sectores socioeconémicos subordinados observan
criticamente a sus jefes y a miembros de sectores medios altos. Los capoeiristas se
posicionan a si mismos como sujetos de conocimiento, valorando su propio conocimiento
corporal e intelectual acerca de la capoeira.

A través de le experiencia del grupo se da también la valorizacién positiva de
atributos relacionados a la extraccién popular de los sujetos, como el barrio de procedencia
o el apelido de capoeira. Los capoeiristas comentan que quienes son ajenos al ambiente de
la capoeira creen que el apelido es malicioso u ofensivo, mientras que para ellos es grato
ser llamados por su nombre de capoeirista. Perereca relata que cuando trabaja en las obras
de construccion evita quedar en el frente, porque sus compaiieros de capoeira al verlo lo

llaman por su sobrenombre. Esto le causa problemas con su patron, quien desprecia los

133 T: Trabajé el afio pasado en el Tenis Club. Ahi me preguntaron: ‘;cual fue tu tiltimo servicio?”, ‘ah, fui
profesor de capoeira’. Tomé un proyecto pequefio alli dentro. Ahi me preguntaron ‘;y de quién eran los
alumnos?’. ‘Eran de ustedes mismos’. Ahf yo tomé los alumnos de ellos para traer para aqui, les di clases por
dos afios y después fui a trabajar con ellos alli. Ahi me preguntaron si tenia escuela secundaria, y ahi dije ‘no,
pero ‘;para qué? ;Para poder limpiar el piso necesito secundario?’. No precisa, lo tinico que tenés que
aprender es tomar un pafio, fregar y limpiar el piso. Yo sélo tomé el trabajo porque fui de palabra, no
necesito el secundario para limpiar el piso. Imaginate nada mas que las personas pasen y digan ‘aquel,
formado en derecho, tiene curso de computacion, esté ahi, limpiando el piso’....Esos tipos del club, sélo
conocerlos para ver...y si vos...o ibas a pirar o quedar loco de las cosas de la cabeza, iba a ser diferente lidiar
con dos tipos de personas...hoy en dia el servicio que voy a buscar no van a preguntar si aprendiste en la
vida, van a preguntar si aprendiste en el colegio. Ellos quieren, como mi mamé, ellos van a preguntar ‘ah,
(cudl es tu grado de escolaridad?’ “tengo la séptima’, ‘ah, no, quiero secundario completo’.
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apelidos por considerarlos “de villa” y no quiere escucharlos en el ambiente de trabajo.
Incluso cuando Perereca defiende el apelido como su modo de reconocerse, el patron lo
recrimina diciendo que le ensefie su nombre real a sus compafieros de capoeira. Esta
posicion conflictiva entre la valoracién de lo propio y la estigmatizacion ajena puede
notarse también en el caso de Bussola. El capoeirista pretende seguir la carrera militar,
pero no le interesa si en ese espacio existen prejuicios con la capoeira pues para €l, la
practica estd “totalmente aparte de otras cosas”. Sus patrones actuales, por ejemplo, no
saben que ¢l hace capoeira:

“... 4 capoeira que eu tenho e pra mim, eu ndo, ndo fico deixando explicito que
eu fago capoeira e tal, porque eu treino pra mim, minha Jilosofia é treinar pra
melhorar meu corpo e minha mente, entdo a parte profissional é a prépria
parte profissional, capoeira é capoeira, eu tento dividir bem as coisas... """
(Bussola)

Por un lado, la posicién de Bussola responde a los lineamientos de la Asociacion,
donde la capoeira es una filosofia de vida. Sin embargo, a diferencia de otros sujetos,
Bussola concibe la idea de “filosofia de vida” como un aspecto individual, que no
extrapola a la vida cotidiana. Puede percibirse entonces que asi como la practica de
capoeira muchas veces legitima a los sujetos ante sectores sociales mas acomodados, en
otras situaciones funciona como marca de “marginalidad” que debe esconderse.

Finalmente, en el mismo proceso en que la Asociacién se presenta a si misma
como grupo antes diversos sectores, los sujetos reformulan sus identidades de clase a partir
de sus propios habitus y de las posibilidades que abre su experiencia en el grupo,
valorizando aspectos de su experiencia de clase que podrian haber sido antes
estigmatizantes para ellos mismos. La lucha, regulada en el marco del proyecto “Ginga da
Cidadania”, es el significante clave para los miembros mas antiguos del grupo, hombres de
sectores populares cuya experiencia con la fuerza fisica difiere de la de las mujeres del
grupo o de la de los varones de clases medias que buscan “fener espalda grande”
(Geraldine). El cuerpo fuerte y gil y la relativa legitimidad actual de la practica hacen a la
“soltura” corporal de los sujetos (Bourdieu, 1986:187). El cuerpo, considerado socialmente
objeto y lugar de la identidad natural (ob.cit.: 184), comienza a cambiar, a desnaturalizarse

y a percibirse como agente del cambio.

e ) capoeira que tengo es para mi, no voy dejando explicito que hago capoeira y tal, porque yo entreno
para mi, mi filosofia es entrenar para mejorar mi cuerpo y mi mente, entonces la parte profesional es la
propia parte profesional, capoeira es capoeira, yo intento dividir bien las cosas.
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6.1.2 E coisa de negro: Raza'>

“... demorei tanto para ter essa cor! E agora vou perde la!” [jDemoré tanto para tener
este color! ;Y ahora voy a pederlo!
(Perereca, un dia bajo la lluvia)

Los miembros de la Asociacion se relacionan en forma diferencial con las
caracteristicas “africanas” de la capoeira. La capoeira (en todas sus variantes) se vincula a
otros sistemas de movimientos africanos y afro- brasilefios, como el samba y la estética de
rituales africanos (Reed, 1998:252). La capoeira también se inscribe en un  “cédice
africano™ un conjunto de premisas estables de una filosofia, construccion de género y
formas de organizacién y sociabilidad diferenciadas dentro de la nacion...” cuyas
orientaciones estan abiertas para toda la poblacién, sea o no negra (Segato, 2005:3)"¢,

En el grupo, aunque el énfasis se coloca en la identidad ciudadana por sobre la
identidad negra, los rasgos afrobrasilefios de la capoeira estin presentes y algunas
orientaciones del cédice afro disponibles. La relacién con el género performativo puede ser
diferente para quienes siendo “negros” adoptan la “etnicidad afrobrasilefia” (Segato,
2005:4), para quienes no son negros y para los negros que no reconocen las tradiciones
culturales afro como cercanas. Un 30 % de los miembros estables del grupo pueden
considerarse negros.

Utilizo el término negros porque esta presente en el grupo como categoria nativa.
Por otra parte lo elijo en lugar de afrodescendientes porque, siguiendo a Segato (2005:3-4),
dada la “...demografia desigual de las razas durante siglos...”, la mayoria de los “blancos”
brasilefios son afrodescendientes. Por otra parte, ser negro significa compartir una
experiencia de “raza”, pero no necesariamente participar de una cultura o tradicidn
diferenciada:

“... ser negro significa exhibir los trazos que recuerdan y remiten a la derrota
histérica de los pueblos africanos delante de los gjércitos coloniales y su
posterior esclavizacién. De modo que alguien puede ser negro y no formar
parte directamente de esa historia- esto es, no ser descendiente de ancestros
prendidos y esclavizados- pero el significante negro que exhibe sera
sumariamente leido en el contexto de esa historia...” (ob.cit.4)

Asi, la autora considera al ser negro como “identidad politica” que significa

formar parte del grupo que comparte las consecuencias de ser pasible de esa lectura y

135 T: Es cosa de negro.

1% Segato piensa el caso del candomblé y otras religiones de matriz africana (Segato, 2003: 2005). Creo que,
en virtud de la historia del género capocira y de la dindmica de la Asociacion, donde la performance
afrobrasilefia es practicada por sujetos negros y no negros, es pertinente adoptar ésta perspectiva.
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sufrir un proceso de “otrificaciéon” en el seno de la nacién. Por ello, la categoria raza no
deberia subsumirse a la de etnicidad, clase o nacionalidad, pues su peculiaridad es que en

(11

virtud de procesos de racializacion “...inscribe en el cuerpo la diferencia de manera
indeleble...” (Briones, 1998:39). Dada la contundencia de la experiencia de raza, considero
que esta es parte integrante de los habitus de los sujetos. Como la experiencia de clase, la
del color de piel es fruto de la aplicacién de un sistema de clasificacion social, de “...1a
representacion social del cuerpo propio con la que cada agente ha de contar desde que nace
para elaborar la representacion subjetiva de su cuerpo...” (Bourdieu, 1986:185).

Los macroprocesos culturales iniciados en América Latina durante el sistema
colonial europeo, implicaron la marginacién politica, social y cultural de los pueblos
originarios, de los africanos y de sus descendientes respectivos. Esta matriz colonial, que
dio origen a una particular experiencia de “raza” sigui6 operando luego de los procesos de
constitucion de los Estados nacionales. En la actualidad, los grupos que fueron antes
marginados totalmente constituyen sectores subalternos que estan a veces integrados de
forma negativa: sobreexplotados en el mercado, incluidos en sistemas educativos y
religiosos opresivos y marginados de derechos y practicas que “...los portavoces
autorizados de una sociedad dada presentan como ‘al alcance’ de todos los ciudadanos:
trabajo remunerado, vivienda, alimentacion, salud, educacién, derechos politicos,
culturales, religiosos, etcétera...”(Lienhard, 1995:14)'". Asi, la supuesta igualdad de
posibilidades y derechos es s6lo formal y no se da de hecho: en la ciudad de Santa Maria
los afrodescendientes suelen habitar en barrios pobres, ocupaciones, o vilas (villas), son
minoria en la universidad, suelen tener los empleos menos calificados y peor remunerados:
“...si vos vas al barrio tenés mucha mas gente negra que si vas a la universidad donde
esta la clase media alta. La cuestion de clase y racial estdn siuper unidas. Acd y en
Argentina, donde los morochos estan en las villas y la descendencia indigena también..."
(Geraldine). Militar comenta que cuando buscaba empleo le asignaban “trabajos de
fuerza” 'y que cuando conseguia empleos administrativos eran de baja categoria.
Asimismo €l era de los pocos estudiantes negros en la universidad publica de la ciudad.

Comenta que en algunas academias donde entrenaba no le crefan que era universitario, por

157 Cabe sefialar que este proceso no fue unidireccional. Segato sefiala que la miscegenacion y movilidad
social de sectores de la poblacion negra fueron habituales mientras la poblaciéon blanca no fue
suficientemente numerosa para garantizar su propia reproduccién biolégica, econémica y cultural. En el
presente la clase media “blanca” (muchas veces afrodescendiente) se ha ampliado, la anterior miscegenacion
estd desapareciendo: “...Un proceso de segregacion creciente paso a tomar su lugar...en los padrones de
sociabilidad y elecciones matrimoniales del Brasil contemporaneo...los espacios de convivencia inter-racial
disminuyeron draméticamente...” (Segato, 2005:4).
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lo cual pretendian negarle el descuento correspondiente: “...tinka que chamar o mestre e
ele falar que eu estava na universidade, ou tinha que levar a carterinha...” [T: tenia que
llamar al mestre y €] decir que yo estaba en la universidad, o tenia que llevar la credencial].
Esquisito, capoeirista blanco, sefiala también que existen prejuicios por parte de la
poblacién gaticha “blanca” hacia los negros y sefiala que ese rechazo se expresa también
en la actitud hacia la capoeira: “...Eu acho que é uma coisa racial...E uma coisa muito
errada isso, é tudo gente como nos, sai do mesmo lugar, ne. Tem sangue como nos,
também. Eu acho que é muito errada, a posicio essa , é muito errada...” %8,

La etnicidad en cuanto identidad cultural se basa en ... un ‘haz’ de practicas que
proceden de repertorios histéricamente distintos...” (Lienhard, 1995:14), como puede ser
la relacién con tradiciones religiosas afrobrasilefias, o la participacién activa en escolas de
samba o clubes negros. Al interior del grupo, tanto los negros como quienes no lo son han
tenido experiencia en tradiciones afro (escolas de samba, religiones) o tienen simpatia por
las mismas. Militar comenta que eligi6 la capoeira como préctica porque fue criado con
“..1a parte ritmica afro, en escolas de samba, con esa parte de la musicalidad afro, del
samba...”. El Mestre comenta que en las reuniones familiares cantaban samba y tocaban
instrumentos de escola de samba: tambores, atabaques, pandeiros. Perereca, también
entiende que la capoeira se relaciona con su identidad negra:

“... fui ate meus doze anos treinando taekwondo. Ai dos meus treze anos em
diante foi jogar na capoeira. Me emocionei bem , achei um show de bola. Dai
eu pensei, ‘oh, capoeira combina bem mais comigo’, uma coisa como se diz,
ndo levando a coisa pra o racismo mas é como dizem, arte negra assim, sabe,
uma coisa bem diferente assim. E incrivel... tu te arrepia ouvindo aquilo ali,
sabe. A danga afro. E que nem capoeira, vai ver. E mesma coisa que
capoeira... As pessoas ficam cegas olhando aquilo ali que tem na frente dos
olhos, que acham que o corpo ndo tem tanta flexibilidade, tanta movimentacdo
pra fazer tanta coisa...”"”’

En el fragmento Perereca alaba las caracteristicas negras de la capoeira y
subraya que la danza afro, como performance negra, emociona a quien la ve tanto como la
capoeira. Aunque Perereca y Militar sefialen su relacién con la técnica como sujetos

negros, considero que la experiencia de raza no lleva necesariamente a los sujetos a

158 T creo que es una cosa racial, es una cosa muy errada, es toda gente como nosotros, sale del mismo lugar.
Tiene sangre como nosotros también. Creo que es muy errada, la posicién esa es muy errada.

1% T: Hasta los doce afios entrené tackwondo. De mis trece en adelante fui a Jjogar en la capoeira, me
emocioné bien, me pareci6 un “show de bola”. Ahi pensé, “6h, capoeira combina bien méas conmigo”, una
cosa, como se dice, no llevando la cosa para el racismo pero es como dicen, un arte negro, un arte negro asi,
sabés, una cosa bien diferente asi. Es increible. Te estremecés escuchando eso, sabés, La danza afro. Es como
la capoeira, vas a ver...las personas quedan ciegas viendo eso en frente de sus ojos, que creen que el cuerpo
no tiene tanta flexibilidad, tanto movimiento para hacer tanto.
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relacionarse positivamente con los aspectos afro de la capoeira: la relacion entre la
posicion y la toma de posicién no es de determinacién mecénica (Bourdieu, 1995). Otros
sujetos que son también negros no reconocen en la capoeira elementos que los liguen a su
identidad. Perigoso, por ejemplo, sefiala que aprende samba para ser mejor capoeirista,
pero no porque le guste.

El habitus, sistema de disposiciones presentes que se nutre del pasado, puede
explicar en parte la eleccion de practicar capoeira por parte de quienes provienen de
familias negras y sostienen una etnicidad afrobrasilefia A la vez, el uso de la tradicion
corporal afro como capital acumulado les permite a los sujetos cuestionar e incluso
transformar aspectos de su presente inmediato. En un contexto en el que se crean politicas
dirigidas a las manifestaciones culturales populares y afrobrasilefias y en el que un cuerpo
fuerte y entrenado es atributo también de las clases medias y altas, los practicantes de
capoeira pueden valorizar su saber frente a diferentes sectores (como los ambientes
universitarios, en general pertenecientes a clases medias) en el mercado laboral, e incluso
pueden tomar un lugar més activo en el desarrollo de politicas sociales y educativas. De
este modo a través de la practica de capoeira las/los jévenes negros pueden pasar a
valorizar la identidad racial que en otro momento pudo ser estigmatizante '®°, Ser negro
implicaria legitimidad para dedicarse a determinadas précticas. En una ocasién un hombre
anciano y alcoholizado entrd a la roda a bailar. Los capoeiristas mantuvieron la roda.
Mientras Perigoso bromeaba destacando la borrachera del hombre, Perereca legitimé su
presencia en la roda, pues para él, el hombre habia entrado para decir “eu sou velho mas

sou negro”’ [soy viejo pero soy negro].

10 Sansone (2000) historiza el modo en que objetos de la identidad negra han cobrado valor en diferentes

momentos historicos. Reconoce también que atributos del movimiento corporal han sido reposicionados. Asi,
la ginga y el rebolar (contoneo), considerados atributos de las clases bajas a principios de siglo XX, se
tornaron en los afios 40 una “...contribucioén brasilefia a la modernidad (desde que estuvieran propiamente
presentados)...” (Sansone, ob.cit.:93).
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Figura 20. Roda de pascuas en Escola de Samba Vila Brasil.
Santa Maria, abril de 2007. Fotografia de la autora.

Si bien la experiencia de raza coloca a los sujetos en una determinada relacion
consigo y con los otros, la adscripcion a la identidad afrodescendiente no es un producto
mecanico de la experiencia historica sino que actia estratégicamente como resultado de
selecciones ideologicas que privilegian algunas practicas tradicionales o “reinventadas”,
adecuadas a la imagen que un grupo busca proyectar para si y para el exterior (Lienhard,
2005:14). Para posicionarse como productores culturales ante los sectores medios del
Estado de Rio Grande do Sul, los capoeiristas, negros o no, deben trabajar cuidadosamente
el aspecto afro del género. Las raices afro de la capoeira hacen que en la region gaucha
esta sea practicada por sectores populares y percibida por sectores privilegiados como
disciplina “marginal”. Las narrativas oficiales y las performances tradicionales con las que
se identifican los sectores medios y altos del sur remiten, sobre todo desde la década de los
80, al tradicionalismo gaiicho (Oliven, 1999:104). También poseen bastante legitimidad y
visibilidad las “colonias” europeas, mientras que la tradicién afrodescendiente aparece
ligada al Brasil del norte. Los géneros performativos ligados a tradiciones afrobrasilefias
poseen menor apoyo del gobierno del Estado del sur y son menos practicados por los
sectores medios, es decir que poseen relativamente poco peso entre los campos de
produccion cultural gaiichos. Esquisito comenta que existe prejuicio hacia tradiciones

ajenas a la gaucha.
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“E-...Os gauchos tem preconceito. Com a capoeira e com a cultura em geral.

A tnica cultura que é, é a cultura gaiicha, que pra eles prevalece, sabe.

Musica gaucha, bombacha, bota. Eu adoro gauchismo, sabe. Mas é uma coisa

que eles podiam se interessar nas outras culturas também. Eles nédo se

interessam, ndo adianta, nem que queiram... i

Una estrategia del grupo, especialmente de quienes se identifican con tradiciones

afrodescedientes, es reivindicar la identidad afro inscribiéndola en la historia de la region
del sur. Para legitimar la historia negra ante los gatichos blancos, el mestre suele subrayar
en discursos piiblicos la participacién que los negros tuvieron en la Revolucién
Farroupilha'®?, Sefiala que en discursos y puestas en escena acerca de dicha revolucién se
olvida voluntariamente la participacién de los lanceros negros que luchaban “al [frente, con
la punta del cuchillo” y que los gatichos no reconocen la participacion del negro en ningun
aspecto de la cultura garicha. Militar relata el caso de un padre miembro de un Centro
Tradicionalista Gaticho, que tras descubrir a su hijo entrenando maculelé, se acercd a
Militar para pedirle informacién acerca del género. El mestre logré valorizar una tradicion
negra ante el padre tradicionalista buscando puntos comunes a manifestaciones culturales
que el hombre consideraba puramente gaiichas: “.. E ele ndo conhecia, ele viu ld e ele
achou uma coisa muito linda. Ai depois falei pra ele que a danga dos facées gaiicha tem
influencia do maculelé dos negros. E ele achou muito legal, ele comegcou a participar
mais, comegou deixar o filho dele vir ...""'®,

Aunque la identidad negra estd presente en el género, la mayoria de los
capoeiristas intentan desligar la practica de una exclusiva identidad afrodescendiente.
Perigoso reconoce la historia negra de la capoeira, pero critica la discriminacién hacia los
no negros dada en algunos momentos: ... Até agora tem tirado esse tabu de que pra ser
capoeirista tem que ser preto, tem que ser negro. Agora ndo tem mais...”. De hecho, la
Asociacion Capoeira de Rua Berimbau se separ del movimiento negro, entre otras cosas,

por considerar que alli se ejercia “discriminacién contraria” contra los no negros'®*,

' T: Los gatichos tienen prejuicios. Con la capoeira y con la cultura en general. La tnica cultura que es, es
la gaiicha, que para ellos prevalece. Sabés. Musica gaticha, bombacha, bota. Yo adoro gauchismo, sabés.
Pero es una cosa que ellos podrian interesarse por otras culturas también. Ellos no se interesan, no se avanza,
ni aunque quieran,

162 Revolucién republicana contra el entonces gobierno imperial de Brasil. Transcurrié entre 1835 y 1845.

'3 T: Y él no conocia. La parecié que era una cosa muy linda. Ahi, después le dije que la danza de los
cuchillos gaticha tiene influencia del maculelé de los negros. Y le pareci6 muy bueno, comenzd a participar
maés y a dejar a su hijo venir.

1% Esta tradicién del club negro, se nutre de las décadas de 1970 y 1980 cuando los movimientos de
reivindicacion de la negritud cobraron importancia en Brasil. En ese momento lo negro se marca en relacién
a la tradici6n africana: “...1a imagen vehiculada por los negros respecto a si mismos vincula al movimiento
s6lo a expresiones culturales consideradas genuinamente africanas, y no las que implican miscegenacién. El
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La eleccion de la Asociacion de de separarse de una identidad negra exclusiva y
excluyente se puede explicar por diversas causas. Por un lado, en el grupo, el denominador
comun seria la pertenencia a sectores populares, dado que menos de la mitad de los sujetos
son negros. La eleccion puede leerse como estratégica en el sentido bourdieano (Bourdieu,
1987): la estrategia identitaria racial no cuadra con el proyecto de inclusién social en el
que se enmarca la politica de la Asociacién. El proyecto de la capoeira de Rua se basa en
el lema se interesa en integrar a los sujetos a un proyecto de “ciudadania” préximo a los
lineamientos “populares” que _postulaba el gobierno municipal, perteneciente al PT. Militar
considera que la lucha actual se relaciona més con la estructura socioeconémica y que no
se reduce a las luchas negras. Una estrategia “multicultural” apelando a la identidad racial
no resulta demasiado operativa en este contexto y para este programa politico de inclusién

social de diversos sectores:

“...L-¢Se enfatiza para vos lo afro dentro del grupo?

Geraldine:-No, no hay una identidad afro ahi para nada. Si hay una identidad
de gente de barrio quizds, marginal, mds por ese lado pero no, cuestion mas de
clase pero no de origen. Quien quizds mds lo marca es en algunos cosas
Militar...el grupo tampoco tiene por voluntad propia hacerlo y mds bien toma
la misma vision de Militar... mds inteligente en cuanto que el contexto es otro,
efectivamente...”

En otro nivel, el rechazo a la exaltacion de la identidad afro en el grupo puede
deberse a motivos menos felices. Por un lado, aunque en Brasil *...cada una de las
culturas en contacto... (consigue)...hacerse presente en una parcela mayor de la poblacién
que en un grupo social especifico...” (Segato, 1999: 178), haciendo que el componente afro
esté presente en la construccidn del ser nacional, existe una innegable experiencia de
apartheid social (Segato, 2005) en la cual la condicion de afrodescendiente y la
pertenencia a sectores subalternos se cruzan. Asi, muchas veces los sujetos prefieren
desmarcarse de la identidad racial negra. Asimismo, la hegemonia cultural gasicha en Rio
Grande do Sul habria promovido que la Asociacién apele a simbolos nacionales como los
que provee el estilo Regional para legitimar su proyecto ante sectores no afro, tal es el caso
del saludo a la bandera o el aprendizaje de la historia de 1a capoeira como practica presente
en diversos momentos de la historia nacional. Por otra parte, la opcién por mas rasgos del

estilo Regional, ligado a la identidad brasilefia de la capoeira, por sobre el Angola, mas

cercano a lo “afro ancestral” puede llegar a entenderse en virtud de que “...la valorizacién

mestizaje, alabado por los folcloristas de las décadas anteriores es denunciado como conformismo y actitud
de acomodacién de los negros a précticas y valores de la sociedad dominante...” (Ponde Vasallo, 2006:75)
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mitica de la cultura negra como producto, alcanzé varios propésitos, entre ellos, la
segregacion racial y la ausencia de alteraciones en la posicion de los negros en la estructura
de clases..." (Bacelar, 1995:22)'%,

En suma, aunque la identidad negra de la capoeira sea reconocida y respetada por
todos los miembros del grupo, los rasgos afro no son los priorizados. Esto se debe a la
propia historia y composicion del grupo, a estrategias coyunturales relacionadas con el
proyecto de ciudadania y, muy probablemente, a los motivos histéricos mas profundos que
sefialé. No obstante, cuando los aspectos afro de la capoeira son subrayados, estos suelen
ser valorizados positivamente e incluso se constituyen en motivo de afirmacién de

identidad racial para quienes son negros.

. r . r 6
6.1.3 Capoeira é para homem, menino e mulher: Género'®

“... Homem ndo... mas vocés podem rebolar. O homem pode ld, ld no chéo, voltar, entéo
tudo isso 0 homem pode fazer...” [Hombre no, pero ustedes pueden contonearse. El
hombre puede allé, en el piso, volver, entonces todo eso el hombre puede
hacerlo](Militar)'®’
Sostendré en este apartado, que las practicas de la Asociacion se ligan, en el marco
de las categorizaciones hegeménicas que establece el binarismo de género, al mundo
masculino. La predominancia de varones entre los graduados, asi como la propia tradicion
de capoeira-lucha, hace a la produccién y reproduccién de dicho binarismo. No obstante,
algunas experiencias, practicas y representaciones en relacién al género son modificadas en
la Asociacion.
Parto de concebir al género como un ordenador social, una construccién
colectiva e histérica) que se impone sobre cuerpos sexualmente especificos'®®, vividos,
representados y utilizados de formas especificas en culturas especificas (De Barbieri

1996:13,17, Grosz, 2000:75). Estos cuerpos, aunque locus de un proceso coactivo, no son

1% puede pensarse que la aceptacion de cierta estética afro, manifiesta un “...'fetichismo de la diversidad
abstracta' que pasa por alto muy concretas (y actuales) relaciones de poder y violencia ‘intercultural' en las
que la ‘diferencia' o la hibridez' es la coartada perfecta de la mas brutal desigualdad y dominacién...”.
(Griiner, 2002:22). .

1% T: Capoeira es para hombre, nifio ¥y mujer,

'7 En una instancia el publico infantil, mayoritariamente femenino de la sala de la Gare, inst6 a Militar con
vehemencia a “rebolar”. Mientras las nifias gritaban “rebola, rebola”, Militar contestd que eso no era para los
hombres. Pese a que Militar aclaré qué tipo de movimiento era para hombres y cudl para mujer, las nifias
insistieron un largo tiempo para que Militar rebole. No lo consiguieron.

1% Puede pensarse, siguiendo a Butler (1999) que la identidad del sexo es también un constructo. No
profundizaré en esta discusién ni en las discusiones que en base a la idea se dan en el feminismo, donde se
considera que el postulado acerca de la construccién del sexo elimina al sujeto “mujer”, clave en la
construccion politica feminista.
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un objeto pasivo sino que son agentes base para los procesos de generificacién de los
sujetos.

El género estd presente en las practicas y se actualiza constantemente en ellas.
Judith Butler llama a este proceso performatividad. La performatividad del género “...no
es un acto unico sino una repeticion y un ritual que logra su efecto mediante su
naturalizacién en el contexto de un cuerpo, entendido hasta cierto punto, como una
duracion temporal sostenida culturalmente...” (Butler, 1999:15). La autora reconoce que
esta nocion de la dimension ritual de la performatividad se vincula a la idea del habito en la
obra de Pierre Bourdieu (Butler, ob.cit.). Es en base a esta coincidencia conceptual es que
me permito hablar de la presencia de un habitus signado por lo masculino que domina las
practicas de la Asociacion.

En virtud de la expansion de la practica de la capoeira en distintos ambitos
(escuelas, entrenamiento para el arte, educacién fisica) el niimero de mujeres ha
comenzado a aumentar, aunque la mayorfa ain son varones. Liara comenta que cuando
empez0 a practicar capoeira, hace mas de diez afios, ella era la Unica nifia: “... a mulher jd
conquistou um baita espago assim, mas os homens infelizmente ainda predominam...” (T:

la mujer ya conquist6 un gran espacio, pero los hombres infelizmente atin predominan).

Figura 21. Una de las nifias de la Gare tocando pandeiro en
la roda. Salon Comunitario de Ocupacién de la Gare, Santa
Maria, abril 2007. Fotografia de la autora.
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Figura 22.

Las nifias de la Gare pidiéndole a Militar que cuelgue le tela
y dance. Salén Comunitario de Ocupacion de la Gare, Santa
Maria, abril 2007. Foto de la autora

Pese a que los miembros varones de la asociacion consideran que el espacio es
igualmente accesible para hombres y mujeres, las personas ajenas a la préctica la asocian al
espacio masculino: “...Me parece, para mi el preconcepto mas fuerte es que es un espacio
masculino, eso en todos los ambitos, en la academia y en el barrio, en general...”
(Geraldine). Esquisito explica que suele haber cierto “prejuicio™ con la mujer y que quizas
las mujeres sientan “miedo” de entrar en medio del “pueblo masculino”. Sefiala que
Jamaica (directora del grupo de danza afro Ewa Dandaras, que entrena hoy en dia en el
club negro Treze de Maio) fue en su tiempo una pionera y que muchas de las chicas que
empezaron a entrenar “se espejaron” en ella.

Podria considerarse que no es sélo el entorno ajeno a la capoeira el que percibe el
espacio como masculino sino que es construido asi por los mismos hombres del grupo. Asi,
no es el mero dato de la historica predominancia de hombres la que hace que las mujeres
sean numéricamente menos en el grupo. Una de las instancias que evidencia estos
posicionamientos, es cuando las mujeres novias de otros capoeiristas reciben “apelidos”

suelen ser en base a los de sus novios, (“Camelinha” y “Salgadinha™). Asimismo, segtin los
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capoeiristas, quienes “paran” cuando se casan o estin noviando lo hacen por causa de las
mujeres. Militar sefialé que Esquisito “estaba parado” el tiempo que estuvo casado, y que
solo volvié cuando se separd. Por su parte, segtin Militar, una mujer de Gelo asistia a los
entrenamientos del grupo para “espantar” a las chicas. El mismo Militar comenta que él
iba a los entrenamientos aunque su mujer (otra capoeirista) no quisiera, y sefiala como él
prioriza la capoeira: “...Lucrecia, eu acho que eu vou morrer solteiro...” [T: Lucrecia, creo
que moriré soltero].Comenta que pocos capoeiristas son capaces de poner limites y que es
dificil que las parejas femeninas acompafien. Bussola comenta que tiene problemas con su
novia cuando va al entrenamiento en lugar de verse con ella, pero que no por eso dejara.
“...ela questiona um pouco, mas a capoeira ta, ela...minha vida, eu dependo dela pra o
resto da vida. Nao...” [T: ella cuestiona un poco, pero la capoeira, ella...mi vida, depende
de ella para el resto de la vida]. En el 2008 Esquisito habia dejado de entrenar, seglin sus
compafieros, por causa de la novia y su filiacion evangélica. Asi, generalmente los varones
perciben a la mujer como la que hace que el hombre deje de entrenar, o como segunda del
hombre, 0 como menos comprometida que aquel. Aunque hay muchas mujeres que se
comprometen con la prictica, ciertos mecanismos de género que se reproducen en el
grupo, como los discursos antes citados, hacen que ellas tengan un rol menos saliente y
generalmente secundario (son menos las mujeres que cantan en la roda, son menos quienes
dan clase, etc.).

Por otra parte, muchas mujeres no se acercan a los entrenamientos porque la
capoeira es concebida como préactica de “marginales”. Segtin el mestre, en Rio grande do
Sul ese preconcepto hace que muchas familias no permitan que sus hijas entrenen. Prizinha
comenta que en su casa no podia practicar los toques de berimbau pues su familia “odia” a
la capoeira, y no quieren que ella practique porque consideran que es una actividad de
traficantes. Bussola considera que mientras la imagen de una capoeira marginal
predoming, las mujeres eran pocas porque “la mujer es mds sensible que el hombre”.

También Liara percibe que el espacio es mas masculino por ser relacionado a
ambientes “marginales”, y sostiene que la decision de la mujer tiene que ver con el grado
de influencia que sobre ella puedan tener su novio o familia:

“...ndo deixa de ter um preconceito assim, por ser uma popula¢do a maioria
das vezes um pouco mais simples, sociedade assim acaba enxergando sé tipo a
populagdo mais pobre da capoeira que eles acostumam chamar de marginal,
que € malandro por de repente ter pele morena, por ser mais simples, sei ld, e
eu acho que isso acaba afetando assim a mulher, assim por ser mais cuidadosa
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assim, ter mais manias, assim, acaba ndo querendo muito contato, ndo se
interessando de repente sei ld. ... "%

La concepcion de mujer como sujeto vulnerable opera en los procesos sociales
que hacen al género. Considerando que los procesos de generificacién estan
necesariamente entrelazados a estructuras de clase y de raza, puede entenderse cémo la
mujer, concebida como “mds sensible” o con “mds manias”, es separada de los espacios
“marginales” que los hombres pueden transitar con mayor seguridad. Las mujeres
efectivamente caminan menos solas y son realmente mas vulnerables cuando estan solas.
La definicién de marginal es producida en el marco de una estructura social clasista y
racial que provoca que los propios sujetos de barrios populares (algunos de los cuales son
identificados como “marginales” por los sectores medios) prefieran que sus hijas no
transiten por otros barrios periféricos por considerarlos peligrosos, poco adecuados para
una mujer.

El aspecto marcial de la capoeira seria también responsable de la histérica mayoria
masculina en la asociacion. Citro, Aschieri, Menelli y equipo (2008) en un relevamiento
sobre técnica corporales orientales, afro y amerindias en las ciudades de Buenos Aires y
Rosario, sefialan que los varones son mayoria en artes marciales, mientras que las mujeres
predominan en las diferentes performances concebidas como “danzas”. Su hipétesis es que
las performances con predominio masculino son las que enfatizan en el uso de la fuerza,
resistencia o control del propio cuerpo mientras que en las que enfatizan los componentes
expresivo-emocionales' "’ predomina el género femenino. Las mujeres que entrevisté o con
quienes charlé son las unicas para quienes el significante clave de la practica no es la
lucha. Geraldine, mujer, bailarina y comunicadora social, prefiere pensar la capoeira para
si misma como danza, juego y ritual. Liara, como estudiante universitaria de educacién
fisica, coloca en primer lugar otras categorias y no considera a la “lucha” un término
representativo para la practica:

“.. Liara:- Assim tipo pra mim um esporte, é que assim como pode ser um
esporte pra mim, pode ser uma filosofia de vida pra mim também , e pra outros
é uma religido entendeu. Pra mi. é deporte e filosofia de vida

L:- pra outros também é luta

1% T: No deja de haber un prejuicio asi, por ser una poblacion la mayoria de las veces un poco més simple, la
sociedad acaba viendo sélo la poblacién més pobre de la capoeira, que ellos suelen llamar marginal, que es
malandro por de repente tener piel morena, por ser mas simple, qué se yo, y creo que eso acaba afectando asi
a la mujer, asi por ser mas cuidadosa, asi, tener mas manias, asi, acaba no queriendo mucho contacto, no se
interesando de repente, qué se yo.
170 E . r P .

n el grupo en que entreno en Buenos Aires, la mayoria de las capoeiristas somos mujeres. Esto puede
deberse en parte a que la capoeira que entrenamos (Angola) es considerada “danza-lucha”.
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Liara:- Luta eee, ndo deixa de ser uma de7fesa pessoal, mas eu acho que
esquecendo um pouco da luta assim sabe...” !

Precisamente la danza, especificamente el samba, suele ser una instancia de
inclusién de las mujeres adultas de clases populares. Algunas madres que asisten a los
entrenamientos pero sélo realizan la parte de calentamiento, se incluyen en la roda de
samba (muchas han participado o participan de escolas de samba).Militar me coment6 que
planeaba pedir a algunas de estas madres que se acercaran a dar clases de baile al
entrenamiento.

La presencia masculina estructura la dinimica de género en los entrenamientos y
rodas. En la capoeira lucha, la concepcién mujer débil/hombre fuerte hace que las mujeres
participen mucho menos en el jogo de dentro y que se consideren diferencias en el
entrenamiento de hombres y mujeres. Geraldine comenta que el grupo postula en el
entrenamiento que la mujer debe o puede hacer menos esfuerzo:

“Si vos tenés cierto tiempo de entrenamiento vos también tenés la posibilidad
de desarrollar la misma fuerza que el hombre, o la misma habilidad vy la misma
agilidad, eso. Digamos el mismo grupo genera estas cuestiones, me parece, o
por ejemplo estas jugando con una mujer, jugd mas despacio. ;Por qué? si a
lo mejor ella tiene la misma capacidad de juego...”

En vista de ésta dinamica, suele suceder que sélo las mujeres que ya entrenaron en
otro grupos o las extranjeras universitarias que se acercan a la Asociacién entren
rapidamente a la roda por si mismas (en el tiempo que entrené, yo he sido de las pocas
excepciones). Muchas mujeres adultas de sectores populares en general madres de nifios
que practican, suelen quedarse quietas en algunas partes de la préctica, no atreverse a
realizar algunos ejercicios, o pasan meses sin entrar a la roda en los entrenamientos. Las
jévenes suelen entrar mas rapido, especialmente si ya conocen a gente del grupo, y las
graduadas entran con mucha frecuencia.

El ideal de cuerpo fuerte para la lucha guia el entrenamiento: los ejercicios tienden
al desarrollo muscular a partir de una alta tonicidad y los hombres de la Asociacién
festejan sus torsos formados a partir de la capoeira. Estos hechos responden a ideales
dominantes de belleza masculina en sectores medios y populares. Quizéas por este motivo

no haya habido en la Asociacién problemas con mujeres y anabolizantes. Las mujeres

" Liara:- asi, tipo para mi es un deporte, que asi como puede ser un deporte para mi puede ser una filosofia
de vida para mi también, y para otros es una religion, entendés. Para mi es deporte y filosofia de vida. L:-para
otros también es lucha. Liara:- lucha, eee, no deja de ser una defensa personal, pero creo que olvidando un
poco de la lucha asi, sabes.
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presentan otros problemas en relacion a la imagen corporal, principalmente las que llegan
“porque son mds gorditas”. Cuando Militar reconoce que alguna mujer se queda a un lado
o no hace ejercicios porque siente vergiienza de su cuerpo, le otorga un trato diferente,
instandola a participar.

Otro aspecto a destacar, es que en la Asociacion la matriz heterosexual es
reforzada. Se realizan seguido burlas a gestos considerados homosexuales y la eleccién
sexual no es un tema trabajado en las charlas: “... Hay una cuestion de machismo adentro
Y afuera, inclusive hay comentarios con los que yo tengo muchas peleas con Militar,
discriminatorias hacia quien puede ser homosexual. Habia un chico homosexual del grupo
que desaparecio. ..." (Geraldine).

En conclusion, pensando la relacién entre habitus y practicas, considero que en el
grupo se daria una “...correlacion estrecha entre probabilidades objetivas y esperanzas
subjetivas...” (Bourdieu, 1991:94) en lo que se refiere a los procesos de generificacion,
pues se tienden a reproducir los modelos hegemonicos heterosexuales de feminidad y
masculinidad: los hombres no se contonean, las mujeres si. No obstante, muchas mujeres
han logrado a partir de su practica en la Asociacién contestar los modelos hegeménico de
lo que es ser mujer, desarrollando una actividad “marcial” que es considerada masculina.
También algunos hombres rompen en su practica estructuras de género hegemonicas,
admitiendo la presencia de mujeres luchadoras o reformulando sus propias préacticas. Tal es
el caso de Esquisito, que en sus entrenamientos cuenta exclusivamente con nifias, a cuya
sensibilidad debe adaptarse, o de Perereca, quien sigue un camino dancistico, o incluso de
Militar, quien comenzo a entrenar danza contemporénea en el grupo donde daba clases:
“...consegui romper com o preconceito do homém estar praticando, de repente aqui no
sul...” [T: logré romper con el prejuicio del hombre estar practicando, de repente aqui en el

sur].

6.2 Desde los cuerpos

“...sempre tem um pouco essa perspectiva de formagdo. Tanto da questdo
corporal como da formagdo do individuo... ”[T: siempre hay un poco esa
perspectiva de formacién. Tanto de la cuestion corporal como del
individuo. (Militar).

En esta seccion, intentaré aproximarme a las experiencias del grupo que

movilizan un particular relacién de los sujetos consigo mismos y con los otros, para
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entender como los capoeiristas crean en su practica nuevos modos de ser, 0 como sostiene
Militar, se “forman’ como individuos.

Entendiendo que las caracteristicas del género performatico capoeira, asi como
los modos y espacios donde se practica y transmite, alientan en los sujetos nuevos modos
de percibir, “...prioridades de la sensacion que afectan sutilmente la naturaleza de la
percepcion misma...” (Reed, 1998:522), me dedicaré en esta seccién a describir el modo
en que los capoeiristas, como sujetos corporizados, se relacionan consigo mismos y con

los otros a partir de la practica.

6.2.1 En el cuerpo: La disciplina y el si mismo

“... 50 a capoeira faz o meu jeito de ser, é conforme a capoeira, é a capoeira que me leva,
vai me levando...” [Solo la capoeira hace a mi estilo de ser, es segin la capoeira, la
capoeira me lleva, me va llevando...] (Militar)

La tecnologia corporal del entrenamiento de la Asociacién conjugaria dos
tendencias. Por un lado, en un mero nivel “formal” las practicas del grupo arrastran parte
de una légica disciplinaria en la ensefianza del movimiento. Esta se hace presente tanto en
la estructuracién del espacio y el tiempo como en la eleccién del estilo “objetivo” y la
dindmica de los ejercicios, que implican la creencia en un modelo de movimiento correcto
y otro incorrecto. Por otra parte, en la experiencia concreta de los sujetos y en el modo en
que las “formas” disciplinares son actuadas, se vislumbra el predominio de una tecnologia
corporal que implica una intervencion muy importante del sujeto en su propio proceso de
aprendizaje, contestando al poder disciplinar. En este ultimo sentido, considero que la
practica extracotidiana de capoeira con sus movimientos diferenciales, ligados a narrativas
acerca de la opresion y liberacion, se contrapone al “... control y la instrumentalidad del
movimiento corporal que pone al cuerpo al servicio de objetivos productivos,
reproductivos, burocréticos, intelectuales sexuales o expresivos de significados,
sentimientos y emociones...” (Carozzi, 2000).

Por el lado del poder disciplinar, la estructuracién del entrenamiento
(secuenciado, repetitivo, sin improvisacion y con escasas explicaciones) lleva a pensar que
en esta capoeira “...los musculos automatizan al movimiento y se liberan de la mente...”
(Islas, 1995:182), reproduciendo categorias de la experiencia dicotémicas que hacen a la

percepcion del propio cuerpo. Segin Geraldine
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“..no hay un buen acompariamiento de lo que es el trabajo corporal. Si
tuviera seria mucho mejor, para potenciar tu relacion con el cuerpo. Vivimos
en una sociedad donde el cuerpo pasa a ser un objeto, donde hay muchos
tabuies y el hecho de redescubrir el cuerpo me parece que es stiper interesante
para redescubrirse uno como persona también. En muchos casos me parece
que hay personas que lo logran pero otras no, porque me parece que hay una
Jfalta de estudio y sistematizacion de lo que es el trabajo corporal...”

Geraldine percibe una ausencia de reflexividad en la practica y critica la
concepcion del cuerpo como objeto que ésta alimenta. Un profesor de capoeira de la
Universidad Federal de Santa Maria, también critica la ausencia de reflexién y trabajo
consciente sobre el propio cuerpo en la Asociacion. Estas observaciones, a las que yo
misma como capoeirista del grupo también adheria, suelen provenir de estudiantes
universitarios de sectores medios, que han transitado diversas técnicas corporales
relacionadas a la danza o a la formacion académica en educacién fisica, y no hacen a los
temas de conversacién de la mayoria de los miembros del grupo. Teniendo en cuenta que
“... la materialidad del cuerpo y su experiencia préictica estan atravesadas por los
significantes culturales...” (Citro, 2004:3) puede entenderse la percepcién que los sujetos
tienen de sus propios procesos como sujetos-cuerpo en virtud de sus historias particulares y
sus habitus.

Desde otro angulo, sin embargo puede pensarse que en la dindmica del grupo si
existe intervencién del sujeto en su propio proceso. Aunque el entrenamiento apunte a
optimizar la técnica del capoeirista, el modo de ensefiar en el grupo no busca eficacia
inmediata ni se desvaloriza el “...conocimiento no inmediatamente explotable...” (Islas,
1995: 212), sino que se tiende a pensar la practica como proceso en que cada persona se
apropiara de modo diferencial de la técnica. Pese a que no se proponga explicitamente una
exploracion de la propia corporalidad, un principio rector del modo de ensefiar capoeira en
el grupo es reconocer que cada alumno tiene su ginga y realizar4 el movimiento segun sus
posibilidades, sus tiempos y su nivel de entrenamiento: “...cada um é cada um...”
(Botregada), “tem que deixar eles livres para aprender” (Gelo)'”’. Dicha concepcién haria

de la préctica un cédigo abierto, de aquellos que “...por flexibles y poco precisos ponen el

I?ZASl.miSIIlU, el contexto social de cada alumno es considerado al momento de exigir mayor compromiso con
la capoeira, acompafiandose a quienes atraviesan situaciones problematicas. Militar comenta que la
Asociacién “mantiene un padrén” buscando que el alumno participe. Al mestre le gusta hablar con las
familias de sus alumnos para conocerlos mejor y trabajar mejor. En uno de los casos, un nifio de doce afios
que se quedaba quieto en la clase le conté a Militar que estaba con problemas, que él se quedaba en casa
hasta mas tarde para que la hermana no le pegue al cufiado y a sus hijos.
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acento en las formas de subjetivacion y constituyen al individuo como sustancia ética bajo
su propio gobierno...” (Islas, 1995:243).

En la performance de la roda se producen nuevos “modos somaticos de atencién”
(Csordas, 1999), donde las personas reelaboran sus modos de percepcién y accién sobre el
mundo, objetivando su propia capacidad de accién. Perereca, quien practica capoeira hace
catorce afios y ha transitado también el estilo Angola, explicita la presencia y la relacién
consigo mismo que requiere el jogo. Hablando de un mestre de Santa Maria, Perereca
comenta:

“-...Agora, ah ele era gordo. ‘Ndo eu sou magro eu vou fazer um golpe bem
mais rapido do que ele’, melhor vamos dizer, mas ndo... Ele acabou tendo a
experiéncia da capoeira. Tinha todo aquele, sabe entrar nos movimentos, que
a capoeira ndo adianta tu saber de tudo, e tu ndo saber colocar todo na tua
mente colocar isto aquilo aqui, aquele outro. Se tu ndo fizer isso ai, tu ndo
Jjoga capoeira. Mas a tua cabega tem que ter, que nem fosse computador.
Colocar todo num alfabeto assim, todo em ritmo. Vamos dizer que tu sabe
Jazer armada. Tu vai ficar gingando e pensando, vai demorar meia hora pra
dar outro golpe, ate colocar bengdo, armada, rabo de arraia ou au, e ai fica
pensando de fazer isso ai. E o que ele aprendeu. Mesmo com a gordura dele
ele aprendeu todo isso, colocar capoeira no ritmo. Com o peso dele ele
colocou o bdsico pra ele. E ele joga a melhor capoeira de hoje, pra mim...” "

Perereca explica que no basta “saber” los movimientos, sino que el jogar implica la
capacidad de utilizarlos cuando corresponde. La cabeza debe funcionar en el jogo como
una computadora y la racionalizacion no es el aspecto dominante de este saber. La
performance en la Asociacién puede entonces, contra las apariencias, abrir una experiencia
de si que quiebre la disociacién cuerpo-mente: el cuerpo en movimiento no aparece como
un objeto sino como una instancia activa.

Los modos de percepcion inaugurados en la performance hacen también a la
imagen que el sujeto tiene de si. El Mestre considera que la capoeira ha modificado la vida
de muchos alumnos, provocando una “/iberacién mayor” o la mencionada soltura. El

mestre comento algunos casos:

' T: El era gordo. “No, yo soy flaco, voy a hacer un golpe bien més rapido que el de é1”, mejor, digamos,
pero no...El acabo teniendo la experiencia de la capoeira. Tenia todo aquel, sabe entrar en los movimientos,
que en la capoeira no alcanza que sepas todo y no saber colocar todo en la mente, colocar esto acd, aquello
otro. Si no hacés eso, no jogas capoeira. Pero tu cabeza tiene que tener, ni que fuese una computadora. Poner
todo en un alfabeto asi todo en ritmo. Digamos que sabés hacer armada. Vas a quedarte  gingando y
pensando y vas a tardar media hora para dar otro golpe hasta colocar ben¢do, armada, rabo de arraia o au,y
ahi te quedas pensando en hacer eso ahi. Es lo que él aprendié. Incluso con su gordura aprendi6 todo eso,
colocar la capoeira en ritmo. Con su peso colocd lo basico para él. El juega la mejor capoeira de hoy para
mi... .
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“... Quem esta no dia a dia assim nota. O proprio caso dum aluno bem
magrinho que tem corddo amarelo, ndo conversava com ninguem, tem
problemas mentais. E hoje o aluno conversa, jé anda sozinho na rua, ja expée
mais seu corpo, tem que dangar, danca. Ate sorrir, ele ndo sorria nunca, agora
ele sorvi, ele briga, tem uma liberagdo maior ate ds vezes chega e cobra do
pessoal. Alunos que entraram por essa questdo da timidez. O aluno que ndo
conseguia encarar seus colegas de trabalho que eram mais antigos. Passo um

més, e ele diz que comego a andar mais, a encarar de frente a frente com

colegas, comegou a se impor mais...”"”*.

El entrenamiento colectivo, la decisién de entrar por si mismo a la roda y el
Jjogar en ella llevan a los sujetos a adquirir seguridad de si. Como apunta Bourdieu
trabajando a partir de un baile en un contexto rural francés "...Ofrecer el CUerpo como
espectaculo, en el baile, por ejemplo, presupone que uno acepta exteriorizarse y que tiene
una conciencia satisfecha de la propia imagen que se entrega a los demas. El temor al
ridiculo y a la timidez, por el contrario, estan relacionados con una conciencia aguda del
propio ser y del propio cuerpo. ..” (Bourdieu, 2004: 117).

Aunque el género performatico hace a otra relacién de los sujetos con el cuerpo,
y algunas personas se acerquen a la practica para “mejorar su figura y autoestima”
(Militar)'”, la capoeira lejos estd de ser reconocida por los sujetos como una mera técnica
de trabajo corporal. Al hablar de cémo la practica modificé sus vidas, los capoeiristas
refieren sobre todo a su socializacion y a aspectos considerados psicoldgicos antes que a
aspectos solamente “fisicos”. Asi perciben cambios integrales en si mismos a partir de la
capoeira: mente y cuerpo se desarrollan. Bussola comenta que la capoeira desarrolla “todo
un conjunto tinico del cuerpo, mente, y raciocinio”, sirve para aprender en el trabajo y en
el colegio y también modela el cuerpo: “...Tu quer um corpo malhado, capoeira tem...”
[T: ;{Querés un cuerpo modelado? La capoeira tiene]. Perigoso tampoco prioriza el cuerpo
por si solo:

“.. como todo mundo tem uma arte marcial que é a sua Jilosofia de vida a
minha é a capoeira. Ela ndo é como uma religido, ne. Mas é uma forma de
lazer, ne, de aprendizado, ela proporciona varias coisas. Conhecimentos, tanto

"™ T: Quien esta en el dia a dia nota. El propio caso de un alumno bien flaquito que tiene cordén amarillo, no
conversaba con nadie, tiene problemas mentales. Y hoy el alumno conversa, ya anda solito en la calle, ya
expone mas su cuetpo, tienen que bailar, baila. Hasta sonreir, €]l no sonreia nunca, ahora sonrie, él pelea,
tienen una liberacién mayor, hasta a veces llega a “cobrar” de la gente. Alumnos que entraron por esa
cuestion de la timidez. El alumno que no conseguia encarar a sus colegas de trabajo que eran mas antiguos.
Pasé un mes, y él dice que comenzé a andar més, a encarar de frente a los colegas, comenzé a imponerse
mucho mas.

15 g propio Mestre percibié y valord positivamente los cambios en su cuerpo, dice que cuando empezd era
“palito, palito, palito, palito”, y que fue viendo mejorar su definicion muscular, y hoy en dia le gusta mirarse
al espejo.
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da nossa cultura como a parte também fisica, saide, corpo, mente. E um
conjunto...” (Perigoso)'’®

Durante las entrevistas los capoeiristas refirieron al cuerpo generalmente sélo a
partir de una pregunta especifica. Asi identifican que la técnica aporta a la musculacién, la
fuerza, la flexibilidad, la “rigidez”, la “preparacion fisica”, la mejora en el
“funcionamiento del organismo”, en la “posicion de columna”, en la “calidad de vida”.
Perigoso sefiala que “...sdo poucas as artes marciais que utilizam tanta musculatura do
corpo como a capoeira...” [T: son pocas las artes marciales que utilizan tanta musculatura
como la capoeira). Estos cambios en raros casos son identificados por los sujetos como
una mayor “expresion” o “libertad” del cuerpo. No obstante, estos aspectos si son
mencionados a veces por Militar o Perereca (quienes han tenido experiencia con la danza),
y por los sujetos de sectores medios, universitarios y/o bailarines en los que estos discursos
son habituales'”.

Finalmente, a pesar de la influencia de tradiciones disciplinares relacionadas con la
historia del género y la formacién escolar militar de muchos capoeiristas, el modo de
implementar el entrenamiento lejos est4 de la disciplinar pretension de “encauzamiento de
la conducta” que sefialara Foucault (1987: 143). En todo caso, la conducta se encauza
hacia una desnaturalizacion de las experiencias cotidianas. Sean o no explicitados en el
nivel discursivo, los sujetos atraviesan procesos que modifican su percepcién y
experiencia de si, mas alla del propio campo de la capoeira: “...La imagen corporal
presente en las diversas manifestaciones del arte nos presenta en un juego expresivo y
dramético por excelencia, otro juego, permitiéndonos el acceso a una “realidad paralela”,
mas alla de lo cotidiano, haciendo visible lo invisible...” (Guido, 2006). No es s6lo la
propia existencia la que se hace presente sino que también se inauguran nuevos modos de

experimentar el mundo intersubjetivo.

76 T: Como todo el mundo tiene un arte marcial que es su filosofia de vida, la mia es la capoeira. Ella no es
como una religion. Es una forma de esparcimiento, de aprendizaje, proporciona varias cosas. Conocimientos,
tanto de nuestra cultura como de la parte también fisica, salud, cuerpo, mente, es todo un conjunto.

7" Puedo ejemplificar esto con la experiencia de Geraldine “....L- Jcomo se transformo tu cuerpo, con la
capoeira? Si es que se transformé // G- En algunas cosas fue redescubrir algunas partes del cuerpo ;no?,
que quizds con otras practicas de danza no estaba haciendo...no sé si es una transformacion en cuanto que
uno vuelve a adquirir conciencia de lo que puede lo que no puede... el hecho de por ahi tener que trabajar
con cierta velocidad... quizds esas cuestiones de volver a trabajar mucho en el aire si era como tener otra
perspectiva del mundo, porque también uno entra a mirar desde otro lugar. Pero me parece que eso, seguir
acrecentando conciencia sobre las posibilidades del propio cuerpo, no...”

133



6.2.2 Entre los cuerpos: revelando la intersubjetividad

“.. El mundo fenomenoldgico es, no ser puro, sino el sentido que se transparenta en la
interseccion de mis experiencias y en la de estas con las del otro. Es inseparable de la
subjetividad e intersubjetividad.... (Merleau-Ponty, 1985: 19).

“...4 capoeira é uma unido, um sempre estd unido com o outro, um sempre ajudando...”
[La capoeira es una unién, uno siempre esta unido con el otro, siempre ayudando]
(Perereca)

Asi como en la roda se pone en juego la relacion con el propio cuerpo que en el
entrenamiento no aparece objetivada, también en ella se objetiva la intercorporalidad. Sin
embargo, como en el caso anterior, el entrenamiento prepara para esa experiencia: en
algunas elongaciones se trabaja de a dos, en el au (medialuna) se entrena la mirada con el
otro, y en las secuencias se estudia “ataque y contraataque™ ’®. El aspecto “conversacional”
(Frigerio, 1992:60) estd presente en la practica del grupo: es frecuentemente repetido por
los capoeiristas més antiguos que el juego no debe concentrarse en la acrobacia més
“individual” sino en el ataque y defensa con el otro. Cuando el movimiento se entrena de
forma individual, se marca sostener la mirada hacia delante, no dejar espacio al
compaiiero supuesto e intentar llegar a los lugares que el otro deja: ... fenés que observar,
aprender a defenderte...” (Borregada). Segin Borregada es prioritario entrenar sélo para
poder conseguir seguridad de uno mismo, aprendiendo a mantener la lejania necesaria del
compafiero y a desarrollar la velocidad (exigencia del grupo, que caracteriza sus rodas por
un toque veloz). Para los capoeiristas expertos, el jogar con un alumno nuevo implica
saber que se enfrentan a alguien que atin no tiene nocién del espacio, del otro, ni de si
mismo: “...0 novo como ele ndo tem um conhecimento, um controle do seu corpo, tu vai ter
que aperfeicoar teu reflexo para com o novo, entdo é tdo bom jogar com graduado quanto
com novo...” (Bussola)'”.

Para Perereca la forma “lucha” que la Asociacion promueve lo hizo adquirir més
conciencia del otro y de si mismo que su anterior entrenamiento angolero. La capoeira
veloz que en el grupo se entrena involucra més “peligro” de golpear al compaiiero, a
diferencia de la Angola, que con un tiempo mas lento y una concepcién maés ludica, no

exigiria una concentracién tan grande en el “cuidado”®, El capoeirista relata que en su

'8 Cabe marcar el contraste con el grupo de Buenos Aires en que entreno, donde el trabajo con el otro suele

enfocarse siempre como “comunicacién”,

' T: el nuevo, como no tiene un conocimiento, un control de su cuerpo, tenés que perfeccionar tus reflejos

%%ra con el nuevo, entqnccs es tan bueno jt.tgar con un graduado como con un nuevo .
La experiencia particular de Perereca difiere de la que pueden tener otros practicantes de Angola. A partir

de la propia experiencia y de experiencias de angoleros argentinos considero que, cuando no se centra en el
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grupo anterior “tenia un jogo mds Angola” manteniendo una distancia de dos metros con
el compafiero, sin “ese foque”, sin casi marcacién (contacto fisico), sin control en la
pierna. Con el entrenamiento de la Asociacién comenzé a “crear un sentido de movimiento
mds cuidadoso”, cuidar todo el alrededor, adquirir control en la pierna, tener una vision
mas concentrada en el compafiero: “...antigamente na minha capoeira eu pensava mais em
mim. Eu ndo, tu tava ld jogando longe de mim eu néo pensava ‘ah, tu ta ld eu tou aqui”'®.
Sin embargo, también sefiala que en la capoeira Angola aprendié a marcar los golpes, a
“conocer al adversario y sus puntos débiles” para aplicarlo luego en los golpes de la
Regional: “Eu vou marcar o rosto. Se eu conseguisse colocar o pé no rosto dele, eu vou
saber que depois na capoeira Regional eu podia bater no rosto dele com uma armada, um
golpe mais rdpido, e ele ndo tem ligeireza pra se proteger o rosto...” '*2.

La presencia del otro es algo que se va percibiendo/aprendiendo con el tiempo.
Como propone Lewis (1995), este aprendizaje se da en la practica al desarrollarse estados
de conciencia intermedios, en los que el propio cuerpo y el del otro son objeto de atencién.
Para Liara, al principio “... tu vai assim meio sem nog¢do assim do que tu ta fazendo, tu
quer fazer ou que tu sabe fazer, e tu ndo ta nem ai do outro...”'% . Perigoso comenta que
cuando comenzé capoeira, lo apodaron “peligroso” por la falta de nocién de si y del otro
“...eu era muito desastrado... mandava fazer um golpe frontal ai eu Jjogava perna na frente
acertava o colega da frente...”'™, La ausencia de percepcion del otro al principio del
proceso de aprendizaje, se debe por un lado a modos somaticos de atencién cotidianos que
hacen a la experiencia del individuo, pero también a que el entrenamiento no enfoca la
capoeira como “comunicacién”'®*; no se enfatizan verbalmente las nociones de conciencia
de si mismo y del otro, suponiéndose que se adquiriran con la experiencia en la roda. Esto

que podria pensarse en una primera instancia como un descuido del grupo en relacion al

golpe, el jogo también presta atencion en el compaiiero, precisamente por su concepcién lidica y de
interaccion, de “mandinga” en el instante,

"1 T antes en mi capoeira yo pensaba méas en mi. Yo no, vos estabas alla jogando lejos mio, yo no pensaba
‘ah, estas alla, yo estoy aqui’.

"2 T: voy a marcar el rostro. Si consiguiese colocar el pie en el rostro de él, voy a saber que después en la
capoeira Regional podia pegarle a su rostro con una armada, un golpe mas rapido, y él no tiene velocidad
para protegerse el rostro

' T: vas asi, medio sin nocién de lo que estas haciendo, querés hacer, o sabes hacer, y no estas ni ahi con el
otro

" T: era muy distraido, me mandaban a hacer un golpe frontal y ahi yo tiraba la piemna para enfrente y le
Pegaba al colega de enfrente.

% En contraste, el angolero Gomes Filho (2007) enfatiza que la capoeira es un Jjuego donde “quienes
hablan son los cuerpos de los jugadores...Para el capoeirista, el buen Jjuego de Angola es aquel en que los
movimientos se completan y entran en sintonia interaccional...”
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proceso de aprendizaje, en realidad presupone una nocién de sujeto activo que aprende por
si mismo en la prictica.

Pese a las dificultades iniciales, con el tiempo la préctica lleva a adquirir una
nocién del otro que acaba trascendiendo los espacios de entrenamiento y roda: “...un
cambio en nuestros modos perceptivos, posturas corporales o estilos de movimientos
habituales puede generar nuevas formas de sociabilidad y afectividad e incluso, promover
nuevas interpretaciones y valorizaciones sobre las practicas sociales en las que estos modos
se despliegan...” (Citro, 2004:3). Asi, en el caso de los capoeiristas, desde sus cuerpos,
discursos y practicas adquieren otra nocién del mundo intersubjetivo:

“... L:- E a capoeira modificou tua pessoa, tua vida, teu jeito de ser?
E-Modificou. Sabe que eu ate numa época era assim bem bobalhdo, bem boca
aberta, tiraddo assim, ndo dava bola pra nada, sé jogava bola, néo fazia mais
nada. Ai conheci a capoeira e comecei a entender o mundo melhor sabe.
Aquela malicia que tu tens na roda, que tu ta jogando um com outro. Tu pegar
o olhar de um capoeirista e ver si ele quer te bater ou si quer sé Jjogar contigo,
tu entender o olho dele, tu entender o que ele ta querendo contigo, sabe. Uma
pessoa falsa, tu conhece s6 pelo olhar. Ei, eu mudei muito assim, meu jeito de
ser em casa, mais coletivo, tudo mais coletivo sabe. Eu era muito individual, eu
pensava 56 em mim. Agora ndo, é bem coletivo mesmo. O que eu faga eu faco
em conjunto agora. E é bem legal...” ..” (Esquisito)'

A partir del testimonio de Esquisito se observan las implicancias del nivel
ideologico-politico de la practica y  del desarrollo del sentido propioceptivo
(representacion del sujeto de la forma y posicién espacial de su cuerpo) para la vida
cotidiana. Como sefiala Islas, “...no hay percepcién estitica del cuerpo. El sentido
propioceptivo es un sentido dindmico que se distingue de los cinco de la percepcion que
proporcionan datos sobre el mundo exterior, porque informa sobre la relacién dindmica
entre el sujeto y el mundo. La verdad del cuerpo no es el “cuerpo objetivo™ sino el cuerpo
vivido...” (Islas, 1995:196).

Perigoso también comenta coémo practicando y dando clases modificé su modo de
relacionarse con otras personas:

“... Eu ndo teria condi¢ées de fazer essa entrevista ld, assim como eu estou
falando agora, antes de comegar fazer capoeira. Ai a partir do momento que

BT Ly la capoeira modificé tu persona, tu vida, tu modo de ser? /E:- Modificé. Sabés que hasta en una
época yo era asi bien bobo, bien boca abierta, tirado asi, no le daba bola a nada, jugaba a la pelota todo el dia,
no hacia més nada. Ahi conoci la capoeira y comencé a entender al mundo mejor, sabés. Aquella malicia que
tenés en la roda, que estd jugando el uno con el otro. Tomar la mirada de un capoeirista y ver si quiere
pegarte o si s0lo quiere jogar con vos, entender los ojos de €, entender lo que esta queriendo contigo, sabés.
Una persona falsa, la conocés sélo por la mirada. Ey, cambié mucho asi, mi modo de ser en casa, mas
colectivo, todo mas colectivo, sabés. Yo era muy individual, pensaba s6lo en mi, Ahora no, es bien colectivo
mismo. Lo que haga lo hago en conjunto. Es bien bueno
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eu comecei a praticar, comecei a relacionar, interagir no grupo, acaba tu
perdendo essa timidez. E ainda perdi mais a partir do momento que eu
comecei dar aula, sabe, treinar, puxar o treino, ne. Dai teve que desinibir pra
me poder explicar e fazer com que o outro entenda. Me propiciou bastante
assim...” 1%
Finalmente, Geraldine también sefialo que esta manera de trabajar grupalmente estimula
cambios en la vida cotidiana. Para ella, el grupo promueve el trabajo grupal, desestimula la
competitividad y favorece una situacién de igualdad en la que todos pueden jogar con
todos

“...Eso me parece que siempre te va a favorecer Y que de alguna manera se te
puede trasladar a tu vida personal. No se va a dar en todos los casos, pero si, y
como proceso educativo también en cuanto que Militar pone a disposicion de
la gente que participa de ese espacio ciertas informaciones de lo que es la
historia de la cultura negra... me parece que es un entrar a abrir cabezas de
que hay una historia contada y una historia no contada de la vida. Entonces
me parece que en ese sentido si, sirve educativamente, en lo cultural, en lo
corporal, en lo personal y en la cuestion colectiva, para esta gente sobre todo
que viene de un sector tan jodido, me parece que estd bueno...”

En su performance como miembros del grupo los sujetos ponen en juego sus modos
somaticos de atencion, modificando la percepcién de si mismos, del cuerpo como objeto o
sujeto, y de la presencia de los compafieros. Esta atencién renovada se da tanto en el
movimiento corporal en si como en la prictica de la Asociacién, permeada por
concepciones ideologico politicas que revalorizan lo grupal y comunitario. Las nuevas
experiencias estan a la vez configuradas por las experiencias pasadas, haciendo que los
capoeiristas experimenten los procesos en forma diferente segiin su posicion social e
historia de vida particular.

En conclusion, entiendo desde una hermenéutica de la sospecha que la experiencia
en todas sus formas estd atravesada por una determinada configuracion de significantes
culturales hegemoénicos (Citro, 2004). He intentado analizar el modo en que las
experiencias dadas en la préactica de capoeira varian en funcién de los habitus de los
sujetos. Asi, vimos como la experiencia de clase se reformula a través de una politica de
reivindicacién de la cultura popular, donde las significaciones que atraviesan los cuerpos

fuertes y 4giles de la capoeira remiten a los sujetos a una historia de lucha social de los

sectores oprimidos. A la vez los sentidos historicos son reactualizados y permiten actuar

o yo no tendria condiciones de hacer esta entrevista ahi. Asi como la estoy haciendo ahora, antes de
empezar capoeira. Ahi, a partir del momento en que comencé a practicar, comencé a relacionarme,
interactuar en el grupo acabas perdiendo esa timidez. Y atin perdi mas a partir del momento en que empecé a
dar clases, sabes, entrenar, empujar el entrenamiento. Ahi tuve que deshinibir para poder explicar y hacer que
el otro entienda. Me propicio bastante asi.
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criticamente ante algunas formas de desigualdad actuales. Por su parte, la identidad racial
se pone en juego y es valorada o ignorada en funcién del contexto. Respecto al género,
aunque algunas experiencias puedan ser reformuladas en la practica, la fuerza de las
matrices hegemonicas como regimenes reguladores de los cuerpos predomina (Butler,
2002: 41).

Para abordar la experiencia que los sujetos tienen de si he intentado pasar por el
movimiento de participacién y acercamiento, “escuchando” a partir de lo narrado por los
sujetos y lo visto y vivido por mi, los procesos que hacen al registro corporal en la
practica. Asi, entiendo que la relacién cuerpo — mundo y de la corporalidad e
intercorporalidad, comienza a transformarse a partir de la experiencia como capoeirista en
la Asociacion. El cuerpo pasa a ser un lugar activo del saber y, en este sentido, deja de ser

un objeto ante un sujeto
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7. Compra-compra: consideraciones finales

“... Meu desejo como praticante é transcender a dimensdo didria
da vida para conseguir o que os mestres conseguiram um toque
de invencibilidade...” [T: Mi deseo como practicante es
trascender la dimensién diaria de la vida para conseguir lo que
los mestres consiguieron: un toque invencible...”] (Frase
introductoria del sitio web-orkut de la Asociacién)'®®

A modo de compra-compra pondré en juego “velozmente” lo que este trabajo quiso
aportar. Entre el cuerpo vivido y el cuerpo representado, entre la creatividad y la
limitacion, he buscado entender la relacion entre las practicas, experiencias y significados
corporizados por los capoeiristas y la reproduccion/transformacion de sus practicas y
experiencias cotidianas

Considero que tras el recorrido puede concluirse que, en la experiencia practica en
el grupo, los capoeiristas (especialmente los varones de sectores populares) se producen a
si mismos como sujetos un tanto “invencibles”,: “fuertes”, “colectivistas”, “solidarios” y
“populares”. Estas caracteristicas tienen sentido a su vez en funcién de sus historias y
posiciones sociales, entendiendo que la historia es la base para la praxis, pues en ella reside
el principio de la libertad respecto de si misma (Bourdieu, 1995: 370).

En el capitulo dos introduje las orientaciones tedrico-metodolégicas de la tesis.
Consideré la corporalidad como sujeto y objeto de conocimiento, lo cual implico entender
al cuerpo como una instancia activa, indisociable del sujeto. Para analizar las practicas
corporizadas de los sujetos decidi adoptar la propuesta dialéctica de Citro (2004), quien
siguiendo a Ricoeur propone integrar las hermenéuticas de la sospecha y la revelacion.
Esta metodologia me permitié pensar la relacion entre contexto y agencia como una
relacién abierta, y no de mera determinacion. Tefiido por esta perspectiva dialéctica el
recorrido del trabajo paso por la historia del género, la descripcion de la practica especifica
del grupo, la posicién y posicionamiento del mismo ante la sociedad civil y las
instituciones y, finalmente, la comprension de las practicas de los sujetos en clave de sus
historias y su agencia. Explicitaré a continuacion el sentido que adquiri6 este particular
recorrido.

Desde una historia del género, en el capitulo tres presenté algunas de las
probleméticas que hacen a la constitucion del campo de la capoeira, especialmente la

relacion histérica del género con la identidad afrobrasilefia y con la lucha contra la

188 http://www.orkut.com/Main#Community.aspx ?emm=1690658 1
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opresién, los estigmas de marginalidad que sobre €l pesan, y su posicién como género
legitimado por diversas politicas nacionales a lo largo del siglo XX. La trayectoria
histérica de la capoeira permitié ubicar “...los puntos de aplicacién social y los procesos
de distribucion y consumo del entrenamiento mismo y o sus resultados...” (Islas,
1995:243) para comprender la particular apropiacion/actuacion del género dada en el
grupo. Asi, en el capitulo cuatro, desde la descripcion de los entrenamientos y rodas,
intenté aproximarme al modo en que los capoeiristas producen y reproducen su practica
grupal. Fue imprescindible subrayar los roles estructurados en la actuacién del género,
pues ellos influyen en la apropiacion de la préactica por parte de todos los miembros del
grupo. La blsqueda de una logica horizontal apunta a una rapida integracién del sujeto al
proceso de aprendizaje, en el cual éste se constituya desde un principio en sujeto de
conocimiento que aprende con y de los otros. El clima de distension, la asuncion de
responsabilidades y la rotacion de roles al entrenar, influencian la performance de la roda,
en la cual se produce la experiencia de communitas que alimenta a su vez todas las
practicas del grupo.

La historia de la capoeira también llevé a comprender en los capitulos cuatro y
cinco el modo en que el estilo de Rua de la Asociacion conlleva la dislocacion de codigos
de diversos estilos de capoeira. El grupo retoma la heterodoxia de la capoeira
contemporanea pero prefiere adscribir al estilo Rua en pos de resaltar su componente
popular y su proyecto social. Por otro lado, la técnica corporal y la narrativa histérica a la
que adhiere el grupo son mas cercanas al estilo Regional, cuya trayectoria histérica
legitimé a la capoeira ante diversos sectores sociales y privilegié una identidad nacional
por sobre la identidad afrodescendiente, aunque esta inclusion en lo nacional no se resigna
a borrar la especificidad de la historia “negra” de la capoeira. De un modo menos visible,
el grupo sostiene una nocion de relaciones interpersonales semejante a la promulgada
mayormente por el estilo 4ngola: se presupone un grado de creatividad del sujeto al
elaborar su propio estilo de jogo, a la vez que el mestre es respetado por ser una persona
experta y solidaria y no s6lo un buen capoeirista. Otro aspecto que aproxima al grupo a la
tradicion Angola es la prioridad simbélica de los espacios populares, que la tradicién
Regional habria rechazado.

Entendiendo las précticas del grupo desde la historia del género y desde la
aproximacion fenomenolégica, el capitulo cinco se propuso subrayar los posicionamientos
ideologico-politicos del grupo, situandolos en el campo de la capoeira y en la sociedad

civil. Es habitual que en diversos grupos de capoeira la practica pase a funcionar como un
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gjercicio de aprendizaje para la vida, que orientaria una practica individual a la vez que un
modelo de y para la sociedad (Nunes, 2005:413). En el caso del grupo esto se expresaria
en el “proyecto social”, el cual apunta a formar sujetos luchadores, solidarios y “sanos”
para el cambio social. Este proyecto de sujeto no deja de ser fruto de negociaciones con
diversos sectores de la sociedad civil, las cuales llevan a un “adoctrinamiento” de los
sujetos, afin a los modelos disciplinarios que impregnan la mayoria de las instituciones
sociales. Fue con el propésito de sostener su proyecto que el grupo aceptd el apoyo del
gobierno municipal del PT durante el periodo 2007-8. Aunque la alianza coyuntural pueda
pensarse como una relativa dependencia del Estado, esta se enmarca en una estrategia para
el largo plazo, la cual alimentaria la autonomia del grupo para no necesitar en el futuro
subordinarse al Estado ni al Mercado.

Tras la descripcién y contextualizacién de las précticas, el capitulo seis se dedicé a
los sujetos que las llevan adelante. Entendi las practicas corporizadas de los capoeiristas
como acciones desplegadas a partir de su habitus. Las propias experiencias de clase, raza y
geénero de los sujetos habilitan algunas transformaciones de sus practicas cotidianas a
partir de la particular performance en el grupo. Pudo verse que mientras algunas de las
experiencias de la practica producen ...sensaciones kinestésicas de poder, control,
trascendencia... otros aspectos pueden colocarla en los paradigmas de represion
ideologica o subordinacion...”. (Reed, 1998: 521). Este segundo tipo de experiencias esta
presente en el grupo en la promocién de un sujeto “sano” y heterosexual, en la
reproduccién de la forma de entrenamiento disciplinario y en algunas caracteristicas y
concepciones respecto al propio movimiento, ligados a una estética hegemonica de la
fuerza, efectividad y velocidad. Respecto al primer tipo de experiencias, al entrenar y
Jogar colectivamente los sujetos desarrollan nuevos modos somaticos de atencién que
contribuyen al incremento y afinacién de herramientas de la percepcion de si mismos y de
los otros, constituyéndose en capoeiristas éagiles, fuertes y atentos al entorno. A la vez, en
la experiencia de communitas que se da en la roda e impregna el entrenamiento, los
sujetos se experimentan a si como parte de un colectivo. Las experiencias dadas en la
practica inauguran también procesos de reflexividad carnal que llevan a los sujetos a un
cambio de imagen de si mismos, a un nuevo posicionamiento en el mundo social ya
cuestionar las jerarquias e incluso reestructurar algunas situaciones o relaciones de poder/
desigualdad. Los sujetos, fuertes y luchadores, reivindican a partir de su experiencia sus
identidades de clase y buscan nuevas posiciones en el mundo social. En el caso de quienes

adscriben a identidades afrodescendientes la practica también los lleva a una valorizacién
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o reapropiacion de tradiciones afrobrasilefias y de sus identidades raciales. A la vez las
identidades masculina y femenina atraviesan algunas dislocaciones respecto al binarismo
de género hegemonico.

Finalmente, uno de los aspectos que intenté subrayar a lo largo del trabajo es que
los cambios especificos dados a partir de la practica se deben tanto a la intercorporalidad
en ella vivida como al atravesamiento de la misma por discursos con una carga ideologica
especifica, relacionados a la experiencia, posicion y posicionamiento de los miembros del
grupo. Asi como en otras practicas corporales la supuesta “neutralidad” ideoldgica es en
realidad producto de una ideologia segtn la cual la performance esta desligada de otras
esferas de la vida cotidiana o hace a la transformacién de un sujeto individual; la carga
ideolégica explicita dada en grupos como la Asociacién apela a transformaciones
subjetivas que ubican al sujeto como parte de un colectivo social més amplio que el propio
grupo. Asi, en el caso de la Asociacion las précticas ideologicas del “decir y “hacer” se
unen: tanto en la performance de rodas y entrenamientos como en las tareas de difusién y
organizacion que hacen a la reproduccién del grupo, se apunta a una participacion activa
de todos los sujetos, se sefiala el significado del género como lucha pasada y actual y se
subraya el carécter de trabajo social de la practica.

La persistente actividad del grupo en barrios periféricos, transmitiendo un género
cultural popular como la capoeira, puede entenderse como una mediacion importante
“...para que las clases populares conquisten reconocimiento y hegemonia cultural en el
contexto brasilefio...” (Fleuri, 2005:6). Aunque este reconocimiento no implique en el corto
plazo un cambio efectivo en las relaciones socioeconémicas de desigualdad, la propia
historia de la Asociacion da cuenta de las posibilidades que los sujetos abren.

Desde su “mundo perfecto” de capoeira, los miembros del grupo lograron soplar en
contra de algunas situaciones de este mundo altamente imperfecto. Hace 15 afios, en la
ciudad de Santa Maria, los fundadores del grupo, pese a su dificil situacion
socioeconémica debian pagar para acceder al saber de capoeirista. Esta experiencia es la
que hace que ellos puedan hoy llevar adelante practicas que modifican el estado de las
cosas, cambiando la historia, tornando los campos de la educacién y la cultura popular
menos dependientes de las relaciones de mercado, revirtiendo a nivel local la tendencia
dominante que hace que las clases mas acomodadas sean las que puedan dedicar mas
tiempo a la practica de este tipo de técnicas de movimiento. Asimismo, a partir del
proyecto muchas mas personas de sectores populares puedan forjar un cuerpo fuerte,

solidario y con capacidad de lucha a través de la capoeira. Cerrando la roda con las
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palabras del grupo, esta capoeira “metafora de las luchas en Brasil, formada por el terror y
opresion de la esclavitud...se torné una triunfante expresion de deseo de um pueblo, no

apenas de sobrevivir, sino de prosperar...” (sitio web-orkut de la Asociacion).
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8. Anexos

8.1 La historia en Santa Maria

La historia de la capoeira como practica instituida en Santa Maria comienza a
través de la Universidad Federal de Santa Maria (UFSM). En la década de 1990, tras
asistir a un congreso de capoeira en Minas Erais, alumnos de educacion fisica de la
institucion invitaron a distintos mestres de capoeira a acercarse a la ciudad para poder
capacitarse en el género. El primer mestre en llegar fue SINGA, de Brasilia.
Posteriormente llegd mestre Indio, de Bahia, quien hasta el dia de hoy lidera, en la ciudad
de Salvador, al grupo Osos (raiz de la cual nace luego la Asociacion Berimbau). Mestre
Indio vivia en aquel entonces en Porto Alegre (capital del Estado de RS) y fue una figura
fuerte en la capoeira del estado de Rio Grande do Sul. De la mano de Indio llegaron a
Santa Maria su hermano Cacao, y sus alumnos mestre Farol (quien formé y preside hoy la
Confederacion Gaucha de capoeira); y Biriba quien formaria el grupo Oxossi en Santa
Maria y con quien Militar comenzé a aprender capoeira. Ninguno de ellos vive hoy en
Santa Marfa. También llegaron mestres de Curitiba, que formaban parte del grupo
Muzenza y crearon el grupo Muzenza en Santa Maria. Tanto Muzenza como Osos
practican sobre todo capoeira Regional aunque se autodenominan  simplemente
capoeiristas. Muzenza es un grupo con presencia en todo Brasil, y en el exterior. El grupo
participa y organiza campeonatos, y posee una estructura bastante rigida (existe una lista
de profesores autorizados a dar clases bajo la insignia de “Muzenza”). En Santa Maria este
grupo hace rodas publicas en las cuales suelen presentarse uniformados, con ropas blancas
y camisetas del grupo, sus entrenamientos son pagosy su publico pertenece a sectores
medios. El grupo Osos posee una dinamica diferente: toma a la capoeira como una lucha
juego brasilefia, vehiculo para la educacion y el autoconocimiento. No participa en
competiciones, y posee un perfil menos ligado a las academias de musculacion y artes
marciales, buscando una especificidad propia de la capoeira.'®.

La historia de la Asociacion Berimbau comienza cuando Militar- que practicaba
capoeira en Osos, con mestre Biriba- entra en un grupo de la UFSM. Alli funcionaba un
proyecto de extension, que ofrecia clases de capoeira gratuitas. El proyecto estaba a cargo

de Aribio, un alumno de Biriba. Cuando Aribio se gradud, se fue de la ciudad, quedando a

18 Para reconocer la diferencia entre ambos perfiles recomiendo entrar a la pagina de cada una de las
asociaciones: http://www.muzenza.com.br/muzenza2007, http://paginas.terra.com.br/esporte/capoeiral. Asi
vemos privilegiado en la pagina de Muzenza el aspecto técnico y de competencia mientras que la pagina de
Oxossi enfatiza aspectos “humanos” y creativos.
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cargo del proyecto Ariette, su novia. Militar comenzé a ayudar més activamente, y cuando
ella también se fue, pasé a transmitir la capoeira en el grupo: “...jd com minha filosofia.
Foi um choque quando eu comecei assumir o grupo. Os alunos que eram da Ariette e do
Aribio, muitos abandonaram, jd era outra filosofia, outra maneira de pensar, ai eu
comecei ter outros alunos”. Militar comenta que él estaba en cierto modo “aislado” en los
proyectos, por su forma de encarar capoeira como arte marcial y por su intencién de
desarrollar un trabajo més “social”.

Al asumir el proyecto en la universidad la composicién social del grupo que
entrenaba en la universidad eran clases medias y medias altas, especialmente alumnos
universitarios de educacion fisica. Militar, Gelo, Borregada y otros se encargaron de
acercar el proyecto a vecinos de Camobi, el barrio colindante con los terrenos de la
UFSM. Llegaron a contar 90 alumnos de Camobi entrenando, pero también se acercaba
gente desde barrios lejanos (Salgadinho, un instructor clave del grupo venia desde el barrio
Carolina, a 12 Km.). El entrenamiento era 3 veces por semana. En esa época Militar
comenzo a dictar mas clases de capoeira, siempre vinculado a Osos. El mestre entrenaba
en la universidad, daba clases en las catacumbas del DCE (Directorio Central de los
Estudiantes), y en la academia de su mestre. Si bien el 4mbito de la universidad la
practica era gratuita, en las academias y clubes no lo era. Militar cuenta que él comenzé a
conseguir que quien no pudiera pagar en las academias y clubes entrenase igual en estos
ambitos. Si bien el mestre no era quien impulsaba esa préctica, tampoco o prohibia a
Militar comportarse de este modo.

En 1999, el mestre Biriba se separd de la Asociacién Osos y cred la asociacién

“Raizes do Sul”, donde Militar también fue instructor. Biriba se mudé a Porto Alegre, y
leg6 a Militar el papel de coordinador del grupo. Segtin Militar, ésta decisién generd
conflictos al interior del grupo durante uno a dos afios, dado que habia dentro del grupo
mestres 'y contramestres, con mucha més antigiiedad que Militar, que era un mero
graduado. Segin Militar estos conflictos de daban incluso en la lucha fisica

“...L:- Machucava?

M — Machucava. Aquele tempo Santa Maria tinha mais rodas de capoeira.

Entdo estava passando alguma roda de capoeira...”

El grupo Raizes do Sul funcioné entonces en Porto Alegre a cargo de Biriba y en
Santa Maria a cargo de Militar. La practica de la asociacién, se fue perfilando hacia el
estilo Angola, con el cual Militar no se sentia muy identificado. Militar desarrollaba su

propio estilo: contra el toque cadenciado del Angola, él preferia un toque rapido.
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“...eu comecei eu tocava um Sdo Bento grande muito rdpido, mais rdpido que
meu mestre, que os alunos do meu mestre. Isso com o tempo foi virando
Jundamento do meu grupo. Quando nos chegava na academia do meu mestre
tinha esse choque de os meus alunos e os alunos do meu mestre e a maneira de
tocar berimbau...”.

A nivel estilistico la capoeira era mas alta, y répida, lejana al estilo Angola. Para
Militar el Angola “ndo transmitia assim a raiz da nossa capoeira conforme nos tinhamos
criado essa ideologia aqui em santa Maria...” .”. En el afio 2002, Militar decidi6 crear su
propia asociacién “Asociacién de Capoeira de Rua Berimbau”, que se caracterizaba, por
un lado por la afinidad con el berimbau y el toque rapido, y o adscribia a ninguno de los
dos grandes estilos. Militar reconoce a su mestre pero se separ6 de su Asociacién, pues no
coincide con la “ideologia” Angola. Siempre que pasa por Santa Maria, Biriba visita a
Militar.

Militar comenzé a trabajar con su Asociacion ligandose al Movimiento Negro, en la
Asociacion 13 de Maio. Pero Militar aduce que acabo separandose por causa del prejuicio
de negro hacia blanco, pero también porque algunos integrantes del grupo querian tornar al
grupo mas “comercial”: “...eles achavam que como o grupo tava muito grande tinha que
ficar mais comercial, eram contra a ideologia que eu tina de nao cobrar uniforme,
queriam que todo mundo fosse uniformizado...”. Finalmente Militar se separé de la
Asociacion 13 de Maio, que continué con su propio grupo.

Muchos de los capoeiristas decidieron seguir a Militar en estas divisiones, fue asi

que Militar fue constituyéndose en lider y en referente de la Asociacién que inauguré.

“...8e eu quiser formar um grupo eu formo um grupo agora. Eu vou la no
colégio, trago meu grupo la do sportivo, da gare e formo um grupo. Mas si eu
chamo de associagdo de capoeira "amigos de Nilson" deu, ta. Ai , 56 que
manter esse grupo, ai é outros quinhentos. Eu manter roda, manter berimbau,
pandeiro, atabaque, comprar essas coisas, comprar abada, comprar camiseta,
arrumar apoio pra o grupo, é dificil, é muito defeca. E bem complicado, até é
muito mais complicado que se imagina manter um grupo de pé.E o nosso grupo
esta de pé gragas ao Militar, se nao tivesse o Militar nao tinha mais o grupo”.
Mas quando separou o grupo, sabe. O Militar formou o dele, o boi formou o
dele, si o Militar ndo tivesse insistido ali, nao tinha o grupo hoje...” (Esquisito)

Segun Militar a fines de los 90 la capoeira casi desaparece de Santa Maria, debido a los

prejuicios que consideran la capoeira como un arte marginal.
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Segun Esquisito, el grupo solia ir a tomar rodas, tomaban las de Muzenza, Osos, Igreja de
Umbanda, Nagfo, o Abada. Hoy en dia en Santa Maria existen sélo cuatro grupos de
capoeira, que entrenan sobre todo el estilo Regional: Osos, Barravento, Muzenza y
Berimbau. Segtn los capoeiristas de la Asociacién no hay Angola puro en Santa Maria,
aunque el grupo Barravento, que entrena en la Asociacién Treze de Maio lo reivindica.
Osos, la linea de mestre Indio, esta bajo la direccién de dos mestres y entrenaban entre
2005 y 2006 en la Casa Municipal de Cultura. Hacia el 2005 estaban recomenzando
actividades de Osos, por lo tanto organizaban clases en las cuales no habia suficiente gente
para tocar los instrumentos en vivo, los entrenamientos eran en general para principiantes y
no tenian aun roda piblica. Muzenza entrena en el Clube de Atiradores Barravento y
Muzenza son los grupos, que, luego de la Asociacién Berimbau, mas presencia tienen en
las calles de Santa Maria. La Asociacién no es el tnico grupo con presencia en barrios y
escuelas pero es el que mas espacios cuenta para sus entrenamientos. “...Os tres grupos
seriam Barravento, Muzenza e Berimbau...”.

Entonces, axial como la capoeira entrd por la universidad, la Asociacién Berimbau estd
buscando recorrer el “camino inverso™:

“...tirar a capoeira do centro, ne, e levar para os bairros, para as comunidades
onde na verdade a capoeira nasceu e deveria nascer. A partir desse processo a
capoeira, os meninos dos bairros comegaram a fazer roda, ja a criar outros
capoeiristas, os capoeiristas comegaram a nascer de maneira espontinea. Hoje
em Santa Maria quase tudo mundo fez capoeira alguma vez, seja um bairro,
seja na escola, e ja participaram de certa roda...”

Actualmente la Asociacion no se liga a ningiin grupo, aunque se inscribe en la préctica de
capoeira de Rua. Durante el afio 2006, 850 alumnos se registraron en el proyecto, en todos
los locales del a Asociacion. Militar estaba a cargo solo de tres locales.

“..L- voltando ao grupo berimbau, 850 pessoas, mas os membros mais
ligados...

M-.Hoje  trabalhando  um  contramestre — que sou eu, dois
professores,professores ativos, ne, tem, um instrutor, trés monitores de
capoeira,... todos eles, todos com mais de 10 anos de capoeira. E o resto sdo
alunos de corddo amarelo, corddo verde amarelo, muitos. Tem instrutores em
Porto Alegre ,instrutores e dois monitores. E tem também uma entidade que e
entidade afilhada do meu grupo, que eles, eu nido chamei eles, eles sdo meus
alunos mas eles ndo sdo da associagdo capoeira de Rua. Eles também tém a
Jilosofia deles, forma de jogar , e eu procuro manter isso, tentei procurar que
ser meus alunos da Associagdo de capoeira de Rua berimbau, mas eu disse que
eu ndo ia entrar com minha filosofia no grupo deles, que eu ia deturpar com
grupo deles. Entdo eu mantive amigos da capoeira. Eles hoje tem a associagdo
deles que se chama amigos da capoeira...”
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En el 2007 el grupo comenz6 a formar parte del proyecto “Ginga da ciudadania”.

8.2 Cantigas

Adjunto algunas de las cantigas interpretadas por el grupo. Primero una ladainha,
luego algunas producidas por Militar y finalmente cantigas clasicas que el grupo interpreta
habitualmente.

La primera es una ladainha, cancién que suele utilizarse en el estilo Angola para
abrir las rodas- En el grupo se utiliza en ocasiones especiales. Mientras e canta una
ladainha no se joga sino que se escucha. Suele cantarse a capella. La que estd escrita a
continuacién es interpretada recurrentemente. La cancidn critica la narrativa dominante
que adjudica a la emperatriz Isabel la abolicién de la esclavitud, y sefiala la continuidad de

la condicion de esclavo pese a dicha abolicion.

Dona Isabel

Dona Isabel que historia € essa
De ter feito a aboligdo
De ser princesa boazinha
Que libertou a escravidio
To cansado de conversa
To cansado de ilusdo
Aboligdo se fez com sangue
Que inundava esse pais
Que o negro transformou em luta
Cansado de ser infeliz
Aboligéo se fez bem antes
E Ainda hé por se fazer agora
Com a verdade da favela
Nio com a mentira da escola
Dona Isabel chegou a hora
De se acabar com essa maldade
De se ensinar aos nossos filhos
O quanto custa a liberdade
Viva Zumbi, nosso guerreiro
Que fez-se heroi 14 em Palmares
Viva a cultura desse povo
A liberdade verdadeira
Que ja corria nos quilombos
E ja jogava Capoeira

I€, viva Zumbi
1€, viva Zumbi, camara
1€, viva Palmares
I€, viva Palmares, camaréa
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1€, a Capoeira

1€, a Capoeira, camara
I€ o berimbau

1€, o berimbau, camar4

1€, jogo de Angola
1€, jogo de Angola, camara

1€ a falsidade

1€, a falsidade, cAmara

Extraida de http://www.mundointeiro.com/documentos/Varios2.swf

Algunas cantigas de mestre Militar. La primera da cuenta de su relacién positiva con la
identidad negra y responde a ciertos prejuicios contra la capoeira. La segunda habla de un

a capoeira lucha, del estilo Regional y de algunos toques prioritarios del grupo:

Eu sou negro

Eu sou negro descendente de Zumbi
O rei negro dos Palmare
Pelo escravo ele lutou
Eu sou negro. Hoje livre sim senhor
Porém sofro o preconceito
Porque sou homem de cor
Por jogar a capoeira
Me chamam de vagabundo
E até de marginal
Isso a mim pouco me importa
Pois jogando a capoeira
Tenho paz e amizades que levo no coragéo
1€ viva meu Deus

No balango

No balango do corpo, na ginga da Regional
Aprendi jogo de dentro, aprendi jogar no pau
No...aprendi jogo de dentro e tocar meu berimbau
No...tem Sdo Bento, tem Itina e também cavalaria

Las siguientes son cantigas clasicas, anonimas, que se realizan durante el jogo (extraidas
de:
http://www.capoeiraberimbau.de/index.php?site=site.html&dir=&berimbaumsess=d00e8¢c
d7e64274e83419d25000c80797 &nav=34#bananeira. Consultado en agosto 2008

Del mar:

A canoa virou
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A canoa virou, marinheiro

1a no fundo do mar tem dinheiro
a canoa virou marinheiro

12 no fundo do mar tem dinheiro
a canoa virou marinheiro

Al, ai, ai, ai, Doutor

Al, ai, ai, ai, doutor,
Velejando no mar eu vou, eu vou
Ai, ai, ai, ai, doutor,
Navegando no mar eu vou eu vou,
Ai, ai, ai, ai, doutor,
Berimbau t4 tocando,

E a roda formando,

Ai, ai, ai, ai, doutor

Sobre la esclavitud

A Manteiga Derramou

Vou dizer a meu sinh6
Que a manteiga derramou
E a manteiga ndo é minha

E a manteiga € de i0i6

Vou dizer a meu sinho
Que a manteiga derramou

A manteiga é de i0i6
Caiu na 4gua e se molhou

Vou dizer a meu sinho

Que a manteiga derramou
A manteiga é do patréo
Caiu no ch@o e derramou
Vou dizer a meu sinhé
Que a manteiga derramou
A manteiga nfo é minha
E pra filha de i0id

Sobre la capoeira misma (la Asociacion realiza una version libre de la siguiente canci6n)

Capoeira de Sdo Salvador

O, meu mano.
O que foi que tu viu 14
Eu vi capoeira matando
Ora meu deus, Também vi maculelé
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Sdo Salvador
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Capoeira!
E jogo praticado na terra de Séo Salvador
Mas sou discipulo que aprendo
E mestre que dé ligdo
Na roda de capoeira
Nunca dei meu golpe em vio
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Sdo Salvador
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Sdo Salvador
E Manuel dos Reis Machado
Ele € fenomenal
Ele é o Mestre Bimba
Cria dor da Regional
Capoeira!
E Jjogo praticado na terra de Sao Salvador
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Sdo Salvador
Ei capoeira ¢é luta nossa
Da era colonial
E nasceu foi na Bahia a
Angola e Regional
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Séo Salvador
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Sio Salvador
No dia que eu amanhego
Danado da minha vida
Planto cana descascada
Com seis dias ta nascida
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Séo Salvador
Capoeira!
E Jjogo praticado na terra de Sdo Salvador
E jogo de liberdade
Jogo de libertagio
Praticado na Senzala
No tempo da escraviddo
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Sdo Salvador
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Sao Salvador
Jogo de muita mandinga
Do escravo sofredor
Que queria se livrar
Do chicote do feitor
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Sdo Salvador
Capoeira!
E jogo praticado na terra de Sdo Salvador
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Paranaué

Vou dizer minha mulher, parané
Capoeira me venceu, parana
Paranaue, paranaue, parand
Eu aqui ndo sou feliz, parana

Mas na minha terra eu sou, parana
Paranaue, paranaue, parand
Vou embora pra Bahia, parana
Porque 1a ¢ meu lugar, parana
Paranaue, paranaue, parand

Tem a festa do Bomfim, parana
E o Mercado Popular, parana
Paranaue, paranaue, parand

La no céu tem tres estrelas, parana

Todas tres de carrerinha, parana

Paranaue, paranaue, parand
Uma ¢ minha a outra é tua, parana
E a outra vai sozinha, parana
Paranaue, paranaue, parand

A mulher pra ser bonita, parana
Naéo precisa se pintar, parana
Paranaue, paranaue, parand
A mulher do paraiba, parana
Teve tres paraibinhas, parana
Paranaue, paranaue, parand

Para el jogo de las mujeres
Salome, Salome

Salomé, Salomé,

homem pequeno € ladrio de mulher
Salome, Salome;

homem pequeno é ladrdo de mulher.
Salome, Salomé

homem pequeno € ladrdo de mulher
Salomé, Salomé

Sobre la musica
Al, ai, ai, ai

Al, ai, ai, ai, Sdo Bento me chama
Ai, ai, ai, ai
Sdo Bento me leva
Ai, ai, ai, ai
Me chama de novo
Ai, ai, ai, ai
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Sdo Bento me prende
Ai, ai, ai, ai

(Sdo Bento es un toque de capoeira)
Tim tim tim, la vai viola

Tim tim tim, la vai viola
Viola meu bem, viola
Tim tim tim, la vai viola
Le le que viola boa
Tim tim tim, la vai viola
Viola meu bem, viola
Tim tim tim, la vai viola

Para el final de la roda (tras esta cancion se cierra la roda):
Boa Viagem

Adeus, adeus
Boa viagem
Eu vou embora
Boa viagem
Adeus, adeus
Boa viagem
P'ra o mundo a fora

Otras usadas por el grupo:
Chue Chua

Eu pisei na folha seca
Eu vim fazer Chue, Chua.
Chue, Chue, Chue, Chua
Eu vim fazer, Chue Chua
Chue, Chue, Chue, Chua
Eu vim fazer, Chue Chua

Dona Maria do Camboata

Dona Maria do Camboat4
Ela chega na venda ela manda bot4
Dona Maria do Camboata
Ela chega na venda e comega gingar
Dona Maria do Camboatd
Ela chega na venda e da salto mortal

Sim, sim, sim, ndo, ndo, ndo (mp3)
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O, sim, sim, sim, o ndo, ndo, nio
O, sim, sim, sim, o ndo, ndo, ndo
O, sim, sim, sim, o ndo, ndo, nfo
O, sim, sim, sim, o ndo, ndo, ndo

Hoje tém, amanha ndo, hoje tém, amanha nfo

O, sim, sim, sim, o ndo, ndo, ndo

8. 3 Documentos del grupo

Publicidad del mes de la Cultura en Santa Maria, organizadas por el Municipio,

donde figuran talleres organizados por el grupo.

1° - Quarta-feira

Abertura Oficial Do Més da Cultura
Local : GARE - Centro Ferroviario de Cultura

Horéario: 16 h

Banda Antonlo Xavier da Rocha, Percussao Culca

- Camobi Noite Cultural
Hora do Conto

Local: Sala de Leltura Infantil / Biblioteca Publica
Hordrio: 8h Promog&o: SMC/ BPMHB

Projeto Passageiros da Alegria
Locais/Escolas: Dom Luiz Victor Sartori, Lar
Acalanto Camobi, Municipal Reinaldo Coser,
Municipal Jodo Luis Pozzobon
Horario : 9h Apoio: LIC-SM
01a10

Bad do Vestibular
Local: Escola de Educagao Basica Margarida Lopes
Horério: 10h  Promogao: SMC/AABPMHB/BPMHB

04 e 05 Sabado e Domingo

oo

-Frustragdo 1° Festival de Trabalhos Recusados
Local: GARE Centro Ferroviario de Cultura
Horério: Todo o dia

| Promogao:SMC/Estagho da Paz

De 03 a 05 - {(sexta, sdbado e domingo)

1° Meeting Hip Hop (workshop de danga de rua)
Local : Centro Desportivo Municipal
Horério: todo o dia
Promagéa: Cia Street Art /Co-promogdo: SMC/SMEL

06 Segunda feira

Jani Uberti e convidados Show Benefi
pré Creche Nosso Lar e Escola Colibri
Local: Theatro Treze de Maio
Hordrio; 20 h

| Apoio:SMC

YDbs da Cultuss
Agecds 2067

13 - Segunda - feira

Tributo a Prado Veppo(Langamento do CD)

Horério: 17h 30min

Local: Auditorio do CCSH

Promogéo: Conselho Municipal de Cultura e SMC
Estado de Liberdade - Turné Mundial

Héctor Bohamia Horario:20n 30min

Local: Theatro 13 de Maio

Realizagao: Lumina Produgbes

07 - Terga-feira

Literatura em Cena — Dramatizagéio e Analise das
Obras do Vestibular da UFSM
QObras de Guimardes Rosa
Coordenagio e Criagdo: Prof® Leda Kowaslski
Local: BPMHB Horario: 17h 30min
Promogao: SMC - BPMHB - Faton Vestibulares

08 - Quarta-feira Apoio: Cia. do Sono @ SMC
14 - Terga-feira
Hora do Conto Visita do Bat do Livro ao Municiplo de Haara

Local: Escola Municipal Euclides Pinto Ribas

Local: Sala de Leitura Infantil / Biblioteca Puiblica
Hordrio: 14h

Municipal Henrique Bastide Horario: 9h

Promogao: SMC/ BPMHB '0’“0(;50 SME. AABPMHB- EP:::‘BG SME de |
bllhs) Hordrio: 18 hor

Projeto Passagelros da Alegria Local:Centro Desportivo Municipal —Gindsic B
Locais: Escolas Duque de Caxias, Adelmo Simas. Genro, P(rxo::qacan; SMC pe
Emilda Vinadé e Jodo da Maia Braga
Hordrio : 9:00 15 — Quarta-feira
Projeto Passageiros da Alegria
Locais/Escolas :Ed. Viia Jardim,Municipal Martinhc
Lutero,Ergasto Balvan — IMAS, Pérpétuo Socorro,
Luiza Ungaretti, Apoio: LIC/SM Horario : 9h
Hora do Conto
Local: Sala de Leitura Infantil / Biblioleca Publica
Horério: 8h Promogéio: SMC/BPMHB
2* 8 de Capoelra-(capoeira de Angola)
Local:Centro Comunilério Perina Morosini
Hordrio: 19h 0: SMC
Cineclube Lanterninha Aurélio finerante

Apoio: LIC/SM
09 - Quinta-felra

Palestra sobre Apparicio Silva Riilo - Patrono da
Cadeiran® 4 Académica Ruth Farias Larré
Local: ltaimbé Palace Hotel — Sala n° 3
Horario: 20h
Promogdo: Academia Santa-Mariense de Letras

Nos bailes da vida - Profissdo Compositor

Local: Theatro 13 de Maio Local: Escola Padre Caetano Horario: 9k
Hora: 2030 Apoio: LIC-SM A mgqm;ré :as E "_‘ ‘I A;U;M
i Chil I e rig: ocal:
A L k3 Etlia Promogao: Conselho Municipal de Cultura e SMC
12- Domingo . 18- Quinta-feira
- " Inauguragho da Sala da CAPOSM
Lang do CD de Serginho e os G Local: Casa de Cultura, Sala 13 Hordrio: 18h
do Sul Local: Praca Saldanha Marinho 2* Semana de Capoeira- (toques de berimbau
Horario : 16 horas Apoio: SMC  Local: Centro Desportiva Municipal - GinasioB
Horario: 19h  Promogao: Secretaria de Cultura
13a24
17 a 19 (sexta,sdbado e domingo)
Bau do Vestibular 3° Santa Maria Chela de Graga: Salfio de Hun
Local: Escola de Estadual de Ensino Médio Walter tlo Mercosul e 4° Cartucha: Encontro dos Cartu
Jobin Horério: 10h tas Galichos. ocal: Itaimbé Palce Hote

Realizagao: Chill Comunicachio e Cultura

Promog#io. SMC/AABPMHB/ BPMHB Apoio:LIC/SM

Documentos elaborados por el grupo en el marco del proyecto Ginga da Cidadania
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Projeto Ginga da Cidadania
Edicdo Lancamento: Nossa palavra ac vento

Nosso Projeto Cidadao

Criado em Abril de 2006 pela Secrelaria Municipal de
Cullura de Santa Maria, com apoio da Secrelaria Esportes
e Lazer e a Secrelaria de Educagdo, o Projeto Ginga da
Cidadania tem como objelivo tornar a Caposira um
importante instrumento educativo para consciéncia de
nossa cultura e transmissdo de valores e virludes, e ainda
proporcionar a pratica de uma alividade saudavel para
todos os segmenlos sociais. sem dislingdo de género,
etnia. condigao social ou religiosidade.

Convidamos as criangas, jovens, 80s vizinhos e vizinhas da
oidade para parlicipar. Alualmenie o projeto e desenvolvido
nos seguintes locais:

* Escola Municipal Sao Carlos (Vila Urlandia)
* Escola Edy Mala Bertoia (Vila Guarani)

+ Escola Municipal Darcy Vargas .
* Escola Estadual Walter Jobim

Fique Atentol Semana da

Centro Esportivo Municipal

Centro Comunitario Perina Morosini

Centro Comunitério Vila Maringa

Sociedade Espirita (Pér do Sol)

Saléio Parroquial Medianeira (Vila Medianeira)
Gare

Saldo da Ocupagéio da Gare

Escola de Samba Vila Brasi| (Vila Brasil)

Para conhecer-nos e trabalhar juntos na educacao das
criangas e jovens, pedimos as famllias dos menores que
participam aos treinos, assinar a ficha de aulorizagio ¢
COMPromisso Com Nosso espago coletivo.

A participagdo em qualquer local de treinc e livre e
gratuita. S¢ exige curlosidade, vonlade de aprender e
predisposi¢o ao trabalho coletivo.

Capoeirallliliililli

I
|

De 14 até 19 Agosto. Oficinas, palestras, atividades para
loda a comurnidade comingresso livre.
Oficinas de Toques de Berimbau, Maculels,

Do dia 14 de agosto alé o dia 19, em diferentes locais da
cidade, a Semana da Capoeira reune aos diferentes
grupos do municipio e também possibilita o encontro com

Seqliénclas de Bimba, Educagéo Sexual, Acrobscl,

Pela segunda vez a Cidade serd a cena da Capoeira em
movimento e acdo, com todas as possibilidades de
manifestagdo que apresenta, como pratica educativa,
cullural esportiva. Como slividade geradera de vinculos
solidarios e amizade.

capoeiri de oulras cidades que tracem para nos mais
conhecimentos.

A parlicipag@o € livre, para observar, para animar-se a
fazer, jogar. recrear corpo e mente na pratica de uma
expresséo originariamente brasileira. A comunidade toda
esla convidada para participar!

Aprenda Alguns Toques de Berimbau

Batida Presa: TIM
Batida Solta: TOM
Batida Semipresa: TICH

Angola: TICHTICH — TIM - TIM
S3o Bento Pequeno: TICHTICH - TIM - TOM
Séo Bento Grande de Angola: TICHTICH - TIM - TOM - TOM
Sio Bento Grande da Regional: TOMTOM ~ TIM - TICHTOM - TIM
Jogo da Dentro: TICHTICH - TIM ~ TOM - TIM= TOM - TIM
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- Educagdo ao Toque do Berimbau

Contamos Nossa Histéria

Acapoeira nasceu no Brasll no século XVIl, como arma de
libertagéo dos negros escravos canira seus opressores,
os “Capitaes do Malc".

Com o passar do tempo a Capoeira fol criando uma
estrutura mais ampla, ale converter-se em uma
expressdo cullural do Brasil. O berimbau passa a ser
incorporado nos rituais, a Capoeira ganha espago urbano
nas feiras livres, portos, mercados e onde mais 0s negros
eslivessem realizando os trabalhos para “seus senhores”.
Usando a Capoeira como divers8o nas horas de folga ou
como luta em suas disputas, passando também ser uma
importante arma toara maltas (Gangue formado por
Capoeiristas) que se organizavam e aluavam
politicamente.

Os Capoeiristas passam a ser recrutados para revollas e
guerras, como no enfretamento com o pals vizinho de

Paragual, tendo um papel decisivo em varias batalhas e
assim participando de importantes momentos de nossa
histéria. Como a proclamagéo da Replblica, a Capaeira
passa a sofrer perseguigdes, sendo proibida no primeiro
Caodigo Penal do Brasil, por ser considerada um crime
com pena de prisBo para seus praticantes.

Somente na década de 30 volta a ser uma pratica livre,
como a criagao da Capoeira Regional de Mestre Bimba. A
parlir de esse momento a Capoeira divide-se em duas
verientes, uma mais lidica e tradiclonal que passa a ser
chamada “Capoeira Angols”. E uma mais eficiente como
luta e com um método de ensino sistematizado, a
‘Regional de Bimba”.

Na atualidade se fala da existéncia de outra vertente, a
Capoeira de Rua. Mas esse estilo & mais recente, junto a
historia também Ihes contaremas sobre ele, mais adiante.

A Re-significagaé da P@_gg Salgado Marinho

A cidade de Santa Maria lem alguns pontos referenciais
para todos os habitantes. No centro, o calgadéo e a Praga
Salgado Marinho s&o lugares de encontro e de circulagéo
de grande parte da populagio.

Seja por sua localizagdo estratégica, ou por oulros
molivos, os sabados pela manha a Praga se enche de
pessoas que alravessam o espago, o que se deitem nele.
Alguns dos habitantes passam sem olhar, com pressa,
outros mais calmos andam com passc mais lento,
deixando de lado, um pouco, a velocidade alienante da
semana,

Nesle espago plblico o Projeto Ginga da Cidadania nos
traz & memoria 8 importancia de fazer da cidade nosso
lugar, desde nossas proprias praticas.

E assim, que o ritual comega as 11.30 hs, todos os
sabados, na praga Salgado Marinho. Capoeiristas que
treinam em diferentes locais se relnem aos poucos,
formando a reda ao somdo berimbau,

Desta roda participam também antigos alunos e alunas,
pessoas que trabalham na rua e encontram um momento
de recreagdo, os artesdos da praga colaboram com
balidas de palmas. A roda da Praga é uma atividade que

expde os processos e resultados do Projeto Ginga da
Cidadania, e permite que seus protagonistas apresentem
o aprendido. Também é um momento de intercambio, j&
que muitos alunos e alunas do Projefo ndo se conhecem
por viver em regides distantes, é assim que na roda dos
sabados tem a possibilidade de reconhecer-se como
parte de um mesmo grupo, e ligar as interagdes solidérias
entre colegas.

As criangas gostam de deter-se, e se aproximam para
olhar, as vezes também para participar. As pessoas
adultas, mais timidas, observam no principlo de longe, e
os mais corajosos no final da roda se aproximam para
perguntar se eias lambém podem fazer Capoeira. A
resposta sempre e sim.

Aroda é um espago aberto, também de alguma maneira
publico, sendo responséaveis de sua vigéncia os
Capoeiristas de toda cidade que participam em Ginga da
Cidadania. E qualquer pessoa gue sinta curiosidade e
vontade em participar, para aprender sobre os valores
que a Capoeira transmile, e suas riquezas culturais pode
comegar, qualquer sabado, e s6 chegar, bater palmas e
abrir os olhos a um universo de ensino e educagio
corporal, cultural, social, mental e espiritual.

e e N Sl o O e e et L e
: Fique AtentolllllIH !
P |
i Semana da Capoeira. De 14 até 19 Agosto. ;
i Oficinas, palestras, atividades para toda a comunidade com ingresso livre. i
I i
L S e U s L e i F R S P R S i
Para maiores inf goes pode api aos locals de lreino. Para participar e ser parte de Ginga da Cidadania, entrar em contato com a Casa

de Cultura, ao correio elelrdnico militarcapoeira@yahoo.com.br ou sinccba@gmail.com.
Visite nesso biog: hitp:/A gingadacidad blogspot.com.
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9 Glosario

Aunque a lo largo del texto defino muchos de los términos que coloco aqui, este
glosario puede facilitar la lectura. Me guié en la definicién por los usos hechos de estas
palabras en la Asociacion. Por ello muchas de las acepciones pueden ser discutidas

Abada: pantalén utilizado en la capoeira.

Angola: estilo de capoeira, sistematizado por mestre Pastinha.

Angolero/a: del estilo capoeira Angola//quien practica capoeira Angola

Armada: patada del jogo de capoeira. Movimiento giratorio, que se realiza con el tronco
erguido.

Ago-go: instrumento de percusion. Habitualmente metélico, se compone por dos 0 més
campanas unidas por un mango y una baqueta.

Apanha laranja: manifestacion folclérica practicada en algunas rodas de capoeira
consistente en levantar con la boca una naranja u objeto que esté en el piso

Atabaque: tambor cilindrico o ligeramente conico, de cuerpo de madera, y parche de
cuero. En la capoeira suele tocarse con las manos. Es también utilizado en los rituales de
candomblé.

Au: medialuna (acrobacia).

Bateria: conjunto de instrumentos que tocan en la roda de capoeira.

Batizado: Bautismo, evento en el que un capoeirista recibe su primer cordel, signo de
iniciacion en la capoeira Regional. En el grupo se practica.

Berimbau: Instrumento de cuerda, es el principal de la roda de capoeira. Existen tres tipos,
los cuales muchas veces suenan combinados en la roda: viola, medio y gunga, siendo el
primero el més agudo y el ultimo el mas grave. El berimbau se toca sosteniendo con una
mano el instrumento y una piedra para tensar la cuerda, y con otra el palillo para tocarlo.
Asi, segun el grado de tension de la piedra sobre la cuerda, existen diferentes notas: las
“batidas presas” (con la piedra tensando la cuerda), soltas (con la piedra separada de la
cuerda), y semipresas (con la piedra apenas apoyada sobre la cuerda). La Asociacién
elabord un material didactico de difusion en el que explican la ejecucion de cada uno de los
ritmos, graficando las batidas presas con “TIM”, las soltas con “TOM” y las semipresas
con “TICH”. Asi, un toque Angola serfa: TICHTICH-TIM.TIM, y un Sdo Bento Grande
da Regional: “TOMTOM-TIM-TICHTOM-TIM”.

Cantigas: canciones que se entonan en una roda de capoeira

Caxixi: instrumento de percusion, generalmente de mimbre, que complementa al berimbau
en los toque de capoeira.

Chamada: llamada para introducir alguna variacién en el jogo, como por ejemplo un
descanso.

Compra-compra: jogo rapido que suele efectuarse al final de la roda. Refiere a “comprar”
el jogo de alguien.

Contramestre: Jerarquia un grado inferior a la del mestre.

Cordel: Cuerda que se lleva en la cintura del abada. Representa la graduacién del
capoeirista.

Ginga: Balanceo, movimiento base de la capoeira.

Graduado: aquel que obtuvo algin cordel de graduacion.

Jogo: interaccion, juego, didlogo entre dos capoeiristas. Suele realizarse dentro de la roda.
El verbo que le corresponde es jogar, que literalmente significa jugar.

Jogo de dentro: Jogo en el que se habilita el golpe. La roda suele ser mas cerrada.

Ladainha: cancién entonada en la roda, tradicional del estilo Angola. Debe ser cantada por
el mestre o el mas experto de la roda, o con autorizacién de este. Las letras suelen contar
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una historia y suelen tener una moral. Mientras se canta toda la roda est4 en silencio, y no
se joga.

Maculelé: danza-lucha con palos. Se realiza en las rodas.

Malandragem: malicia, manejo de artimafias. Expresion estereotipica de Brasil.

Meia lua de frente : patada de capoeira. Consiste en trazar un medio circulo con la pierna
que golpea, desde afuera del propio cuerpo hacia adentro.

Meia lua de fora: patada que traza una curva hacia fuera.

Mestre: maestro de capoeira. La mas alta jerarquia en un grupo de capoeiristas.

Pandeiro: instrumento musical de percusion.

P¢ do berimbau: el lugar debajo del berimbau principal de la roda, desde donde los
capoeiristas que van a jogar salen al iniciar el juego.

Queixada: patada frontal del jogo de capoeira. Utilizada sobre todo en el estilo Regional.
Rabo de arraia: patada baja de la capoeira que se realiza con las manos apoyadas en el
suelo. Se usa en los dos estilos.

Reco Reco: instrumento musical (giiiro).

Regional: estilo de capoeira, creado por mestre Bimba.

Roda: circulo, ronda donde se practica capoeira.

Samba de roda: danza de samba al interior de una ronda, en la que se ejecutan a la vez
instrumentos.

Toque: cada tipo de ritmo y melodia que se ejecuta en la roda.

Treino: entrenamiento.
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