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Olha, eu jogo capoeira, dia e noite, noite e dia. Capoeira é coisa de se 
aprender de cada vez um pouco, até os fins dos dias, é arte de bicho, 
de planta, de pedra, sim. Mas não aprendi nada disso com luneta, 
régua, mapa, não. Foi tudo no respeito, na reverência, na cadência, 
com tento  apenas no  que  fosse  pé pisando  nos errantes do mundo. 
Capoeira  é  a  vadiação,  a  roda.  É  ser  o  bicho,  um  besouro,  um 
camaleão que mamou na mula e tem pé pesado, ginga mole, dolência, 
e a preguiça a que qualquer um tem direito. Ora se. (CARVALHO, 
2002, p.52). 
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RESUMO 
 
MELICIO, Thiago  Benedito  Livramento.  Mundos  que  a Boca  Come: representações e 
produção  de modos de ser  na alteridade do  capoeira. Rio de  Janeiro, 2009. Dissertação 
(Mestrado em Psicologia) - Instituto de Psicologia, Universidade Federal do Rio de Janeiro, 
Rio de Janeiro, 2009. 
 
Propomos, neste trabalho, descrever e  analisar  algumas das representações sociais sobre o 
capoeira, bem como a experiência da capoeiragem com o objetivo de discutir e redimensionar 
aspectos da produção de alteridade desse agente social. Enquanto negociação da diferença 
entre o „eu‟ e o „outro‟  no jogo simbólico e prático, a  alteridade constitui-se como suporte 
para o entendimento que a sociedade/grupo/sujeito tem de si e do „outro‟, acarretando tratos 
sociais específicos. Nesse sentido, buscamos apreender tanto as representações hegemônicas e 
consensuais sobre os capoeiras, como as rugosidades e nuances das mesmas, assim como a 
possibilidade de reinvenção de si e do mundo pelo contato com a capoeiragem. Para tanto, 
realizamos o trabalho em dois percursos: no primeiro, com a teoria das representações sociais 
de  Moscovici  como  ferramenta  teórica,  o  propósito  é  o  de  elucidar  as  representações 
hegemônicas sobre os capoeiras e as condições contextuais que favoreceram sua emergência, 
a partir da revisão de estudos e trabalhos sobre o tema, o que inclui literatura, ofícios policiais 
e  artigos  científicos;  no  segundo,  por  meio  de  interfaces  teórico-metodológicas  das 
representações sociais, cartografia - conforme pensada por Deleuze e Guattari e desenvolvida 
por Rolnik e Kastrup - e as autoridades etnográficas, visamos lançar luz à intimidade dos 
capoeiras por meio da observação participante em um dos grupos de capoeira Angola do Rio 
de Janeiro, entrevistas com os mestres e contra-mestres, bem como pelo acesso a registros 
realizados  em  outros  trabalhos  sobre o  tema.  Ao  refletirmos sobre  a construção  histórica, 
observamos que, por muitas vezes, as representações sociais do capoeira foram pautadas em 
sistemas  discriminatórios  e  assépticos,  que  desvalorizam  a  qualidade  da  diferença, 
legitimando práticas severas de repressão. Desse modo, no intento de valorização da diferença 
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apresentada pela  alteridade  e de reflexão  que levem a  aberturas e  a  novas margens de  se 
representar e criar realidade sobre e com  o capoeira, procuramos defender uma postura 
pautada na ética, que evidencie a base construtivista do conhecimento e considere o capoeira 
dentro de sua diversidade e vivacidade. 
PALAVRAS-CHAVE:  CAPOEIRA;  ALTERIDADE;  REPRESENTAÇÕES  SOCIAIS; 
CARTOGRAFIA. 
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ABSTRACT 
 
MELICIO, Thiago  Benedito  Livramento.  Mundos  que  a Boca Come:  representações e 
produção  de modos de ser  na alteridade do  capoeira. Rio de  Janeiro, 2009. Dissertação 
(Mestrado em Psicologia) - Instituto de Psicologia, Universidade Federal do Rio de Janeiro, 
Rio de Janeiro, 2009. 
 
We propose in this paper to describe and analyze some of the social representations about the 
capoeira as well as the experience of capoeiragem, aiming to resize and discuss aspects about 
the  production  of  capoeira’s  alterity.  The  otherness,  viewed  as  the  negotiation  of  the 
differences between the self 'I' and the 'other' in the symbolic and practical field, is the support 
for the understanding that society/ group/ individual has of itself and of the 'other', resulting in 
specific social treatment. In this sense, we aimed to capture the hegemonic and consensual 
representations about the capoeira and their roughness and nuances, as well as the possibility 
of reinvention of self and the world by capoeiragem contact. To achieve this goal, we 
developed  our work  using two  routes: the  first, using  Moscovici‟s social  representations 
theory, the  purpose is  to  elucidate the  hegemonic representations  of  the  capoeira  and  the 
contextual conditions that have favored its emergence, by reviewing studies and papers about 
this subject, including literature, police documents and scientific articles; the second route 
chosen is  the  use of  theoretical  and methodological  interfaces of  social representations, 
cartographic method - as conceived by Deleuze and Guattari and developed by Rolnik and 
Kastrup - and ethnographic authorities, aiming to shed light on the intimacy of the capoeira 
through participant observation in a group of capoeira Angola in Rio de Janeiro, interviewing 
masters  (mestres)  and  contra-mestres,  and  accessing  records  held in  others  papers  on  the 
subject. As we base our analysis on the historic building, we observe that, several times, the 
social  representations of  the capoeira were based  on discriminatory  and aseptic systems, 
which devalue the quality of difference, legitimizing practices of severe repression. Finally, in 
the attempt to value the difference presented by the otherness and to rethink the new openings 
and edges to produce reality about and with the capoeira, we defended a position based on 
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ethics that evidences the constructivist basis of knowledge and considers the capoeira in its 
diversity and liveliness. 
KEY-WORDS: CAPOEIRA;ALTERITY;SOCIAL REPRESENTATION;CARTOGRAPHY. 
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1  Introdução 
Saímos  do  lugar  comum  de  nossas  idéias  e  nos  deparamos  com  uma  praça.  Num 
mundo  onde  o  homem  e  a  mulher  transitam  entre  variadas  possibilidades  de  posturas, 
entendimentos e ações, vemos um conjunto de pessoas movimentando seus corpos. Um alto 
som é pronunciado: iê!!! Uns com instrumentos nas mãos e outros sentados em volta, tocam, 
cantam e respondem em coro. No interior do círculo formado por essas pessoas, dois homens 
agachados iniciam sua movimentação. Um apóia as duas mãos próximas a uma de suas pernas 
flexionada, servindo de sustentação à outra que, esticada, se põe em direção ao homem em 
sua frente. Este prontamente se agacha e deita seu corpo para o lado, negando o movimento 
que vem em sua direção. Logo se ouve de um entusiasmado: esse é o jogo de capoeira. 
No  Brasil  dos  dias  de hoje  pode-se  esperar  da maioria  das  pessoas  lembranças e 
comentários quando vêem ou ouvem falar de uma roda de capoeira. Na diversidade de 
experiências  que  cada  um  teve  com  essa  manifestação  da  cultura  popular,  podemos 
vislumbrar  maneiras  diversificadas  de  objetivá-la.  Num  emaranhado  heterogêneo  de 
representações construídas, redes de conhecimento são convocadas para tornar inteligíveis e 
comunicáveis  os  conjuntos  de  atividades,  gestos  e  códigos  emergentes  no  território  da 
capoeiragem. 
 Grande é  a gama de motivos e interesses  que fizeram essa manifestação  ocupar 
espaço no debate social, criando um vasto repertório, por vezes ambíguo e contraditório em 
sua relação. O capoeira, sob a mesma insígnia da manifestação que representa, se desloca 
entre as  posições de  vadio,  malandro,  bandido,  ralé,  escória,  capadócio,  mestre  e  herói 
nacional.  Junto  a  sua  posição  representativa,  varia  o  trato  a  ele  designado:  duzentas 
chibatadas,  trabalho  forçado  em  obras  públicas,  prisão,  apresentação  em eventos  solenes, 
menção honrosa pelo presidente. 
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Mas  afinal,  quais  elementos  configuram  o  capoeira?  Quais  as  condições  sócio-
históricas  que  favorecem  e  valorizam  determinadas  representações  sociais  em  torno  do 
capoeira? Como não recair sobre lugares comuns no contato e descrição desse sujeito e sua 
prática?  No  bojo  dessa  discussão  encontra-se  o  esforço  deste  trabalho.  Procuramos 
problematizar os múltiplos processos que constituem a alteridade do capoeira.  
A diferença aparece como o contorno mais saliente e intrigante da alteridade. 
Sinuoso, ele tanto pode afastar como aproximar. O desenho do outro, mais 
do que um retrato, talvez seja um holograma: uma projeção em movimento, 
e como tal, também um pedaço de mim, prestes a esvaecer. A representação 
aplaca instantaneamente o conteúdo perturbador do outro, retrabalhando-o. 
Torna-se  assim  a  diferença  incorporada,  dando  forma  ao  holograma 
(ARRUDA, 2002, p.17). 
 
Negociação das diferenças entre „eu‟ e o „outro‟, a alteridade é constituída a partir do 
jogo  entre  o  simbólico e  o  fazer,  sendo  condição  indispensável  para  o sujeito,  grupo  ou 
sociedade se pensar e agir. Nunca desprovida de conseqüências éticas e práticas, almejamos 
comunicá-la  numa perspectiva  construtivista, que a  trabalhe dentro  da idéia  dinâmica  de 
holograma - capaz de operar, descrever e valorizar as diferenças que a compõem. Visamos 
inicialmente  refletir  sobre  as  construções  do  capoeira  operadas  ao  longo  de  mais  de  dois 
séculos de registro histórico de sua prática e, posteriormente, nos debruçar e descrever fios 
soltos  dessas  representações,  bem como  identificar  possibilidades  de  novas produções  de 
realidade e modos de ser por meio do contato com suas diferenças. 
O  trabalho  se  desenvolve  num  contínuo  vaivém  entre  o  pensamento  teórico-
metodológico e a relação com a capoeiragem. Experimentações de formatação textual, como 
o uso da primeira pessoa no singular e plural, assim como a inserção de entrevistas e notas de 
campo nos parágrafos, comungam na exploração de ferramentas para a escrita do „outro‟ em 
sua diversidade. Não há, portanto, uma ordem demonstrativa de uma sequência cronológica, 
iniciada na teoria, com reflexo na prática e desfecho analítico. A organização em capítulos 
tem objetivo sistemático e o desenrolar de  seu  percurso deve ser entendido como inscrito 
numa via de mão-dupla, na qual a experiência e a instrumentalização teórica se contaminam. 
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Nesse  contexto,  o  primeiro  capítulo  da  pesquisa  preocupa-se  com  a  disposição  da 
ferramenta  teórica.  Lançando  luz  ao  contato  com  a  capoeiragem  procuramos  pensar  a 
realidade  e  seus  modos  de  construção.  Como  apreender  esse  „outro‟  tão  múltiplo,  que  se 
apresenta por  fluxos  diversos,  muitas  vezes  inapreensíveis  segundo  uma  lógica  científico-
positivista constitui  a linha de discussão, que  possui  a teoria das representações sociais 
pensada por Serge Moscovici como suporte. 
A retórica da verdade cede espaço para a reflexão sobre o que os homens e grupos 
pensam e como eles mobilizam esse conhecimento em sua prática. Entendendo a realidade 
como  socialmente  construída,  buscamos  figurar  a  alteridade  no  jogo  de  forças  de  sua 
constituição, como algo que não é dado e sim construído, evidenciado segundo contextos e 
condições sócio-históricas específicas. 
Visamos, com a teoria de Moscovici, compreender a capoeiragem como um ambiente 
pensante, um domínio social  específico com um conjunto  representacional relativamente 
coeso que confere sentido à realidade. Com suas fronteiras fluidas e permeadas pela contínua 
tensão entre os  componentes instituídos  e  instituintes, o  ambiente  da capoeira  propicia ao 
mesmo tempo nova heterogeneidade aos campos das representações, como  também  novos 
canais  para  a  expressão  afetiva,  seja  na  mobilização  das  informações  em  um  campo 
representacional, seja na capacidade do sujeito reinventar-se por meio desse ambiente. 
No segundo capítulo, trazemos para a discussão a eleição dos pontos de partida do 
trabalho,  os  pontos  iniciais  de  apreensão  da  alteridade  junto  às  articulações  teórico-
metodológicas. O capítulo se destina a pensar os percursos da pesquisa. Contudo, diferente de 
uma  definição  de  roteiro  e  planos  de  ações,  este  momento  se  constitui  como  uma 
problematização do encontro e da experiência com o capoeira e capoeiragem. 
Nesse momento  tentamos  germinar  um  diálogo  entre a  teoria das  representações 
sociais de Moscovici, a cartografia, conforme pensada por Deleuze e Guattari e desenvolvida 
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por Rolnik e Kastrup, e a discussão sobre as autoridades etnográficas, estabelecendo pontos 
de  interface.  A  perspectiva  construtivista  é  evidenciada,  bem  como  as  posições  que  o 
pesquisador  e  o  capoeira  irão  assumir  ao  longo  da  produção  de  conhecimento.  Essa 
articulação visa prover o pesquisador de recursos atuantes em dois percursos: um referente 
aos processos de objetivação e ancoragem das representações sociais de variados estratos da 
sociedade sobre o capoeira e outro referente às interfaces entre a cartografia do território da 
capoeiragem, a reinvenção de si e do mundo pelas diferenças que o capoeira apresenta e à 
pressão do cotidiano sobre as representações consensuais, exigindo renovações e produzindo 
pontos de ruptura. 
O  terceiro  capítulo  diz  respeito  ao  primeiro  percurso  apresentado.  Procura-se 
apreender  os  processos  constituintes  da  alteridade  do  capoeira  revisando  os  estudos  e 
trabalhos sobre o tema, o que inclui literatura, ofícios policiais e artigos científicos. Aqui, o 
propósito é de elucidar as representações sociais sobre os capoeiras e as condições contextuais 
que favoreceram sua emergência. Busca-se trazer os campos em que as representações foram 
ancoradas e algumas das conseqüências de suas objetivações no trato ao capoeira. 
Interessados nas representações hegemônicas em  torno do  capoeira, nesse  percurso 
entramos em  contato com a  dinâmica das representações sociais numa  linha mais  estável, 
referente ao plano consensual, possuindo a sua movimentação mais próxima ao deslocamento 
de grandes camadas, de grandes redes de conhecimento. Com assento nas conversações 
características de uma época e em contextos mais gerais, o objetivo é o de entender porque 
certos arranjos simbólico-práticos se tornam mais convincentes em determinados momentos, 
que outros. 
No quarto capítulo,  referente ao segundo percurso apresentado, o  intento é o de 
redimensionar o  processo  de alteridade. Numa  perspectiva  mais próxima da  experiência 
cotidiana, este percurso procura lançar luz à intimidade dos capoeiras por meio da observação 
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participante em um dos grupos de capoeira Angola do Rio de Janeiro, entrevistas com os 
mestres e contra-mestres, bem como pelo acesso a registros realizados em outros trabalhos 
sobre o tema. 
Neste  capítulo  serão  realizadas  cartografias  da  capoeiragem.  A  experiência,  que 
convoca os sistemas representacionais ao mesmo tempo que os pressiona para compreender a 
sempre renovada  configuração social,  passa  a ser destacada  como plano  privilegiado para 
descrever o capoeira dentro da sua vivência e diversidade. No intuito de propor uma análise 
que englobe as nuances e as rugosidades das representações - um dos pontos de interface entre 
representações sociais e cartografia -, inexoráveis às composições que adquirem nas situações 
do dia-a-dia, visamos enfatizar a  fronteira entre  a estabilidade e o inusitado que  constitui, 
dessa forma, o campo no qual as representações irão se combinar e se transformar, ou se 
repelir e dissolver. 
Nesse  jogo,  o  conhecimento  será  utilizado  para  instrumentalizar  e  possibilitar 
momentos de compreensão ao mesmo tempo que de incompreensão, no intuito de favorecer a 
abertura para fluxos afetivos e renovadas combinações representacionais. Segundo ponto de 
interface teórico-metodológico, este percurso põe em evidência a capacidade de afetar e de ser 
afetado pelo ambiente e experiência da capoeiragem, na instrumentalização da diferença do 
„outro‟ como possibilidade de reinvenção de si e do mundo. 
Sistemas amplos e complexos, a articulação entre a teoria das representações sociais e 
a  cartografia  se  apresenta  como  um  dos  grandes  desafios  da  pesquisa.  Ao  mesmo  tempo 
complexo  e  estimulante  esse  diálogo  se  realiza  como  uma  primeira  tentativa  que  visa  ter 
continuidade  no  âmbito  do  doutorado.  Como  o  arriscar-se  numa  roda  de  bambas,  essa 
interface  apresenta  perigos  e  desdobramentos  que  procuramos  enfrentar  com  cuidado  e 
modéstia  de  quem  possui  apenas  dois  anos  para  o  seu  aprofundamento.  Nesse  sentido, 
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buscamos nas autoridades etnográficas alguns dos subsídios para sua materialização, no que 
tange a não supressão e sim a valorização da diferença do „outro‟.  
O  interesse  em  desenvolver  o  trabalho  tendo  a  alteridade  do  capoeira,  mais 
especificamente  do  praticante  da  capoeira  Angola,  como  tema  principal  decorre  da 
experiência  pessoal deste que  escreve. No ano  de 2002, durante a minha  graduação em 
psicologia,  tive  a  oportunidade  de  conhecer,  freqüentar  e  participar  do  grupo  de  capoeira 
Angola Malta Nagoa, de Uberlândia, MG. O corpo solto, o gingado malemolente e o sorriso 
no rosto demonstrado e ensinado na prática angoleira por Guimes, Alegria, Foguinho, Nego e 
Marco provocaram intensas mudanças no meu modo de ser. 
Ao  longo do  meu  aprendizado  da  capoeira  -  que  dura  até  os  dias  de  hoje,  com  a 
companhia e ensinamentos  da FICA_RJ  - as  músicas,  os  cantos, os  gestos, os  jeitos e  os 
olhares  com que  tive contato  nesse ambiente integraram  cada  vez  mais  meu  cotidiano  e 
assumiram papéis importantes em outras esferas sociais de que participava. Uma espécie de 
campo afetivo-simbólico que mobiliza e gera canais de entendimento para o que me cerca. 
Os elementos circulantes na capoeira não apenas passaram a compor a realidade 
construída  no  ambiente  da  capoeiragem,  como  também  nos  outros  círculos  de  amizade  e 
trabalho. Relação esta que gerou o anseio em expor como são os capoeiras e os modos de vida 
que  exercem  para  as  pessoas  não  participantes  desse  contexto.  Contudo,  como  poderia 
expressar numa linguagem simples uma construção desse que é tão sapiente e tão diverso, tão 
vivo e pulsante em suas relações sociais? 
A  construção  do  capoeira,  portanto,  na  vivência  pessoal  e  no  desenvolvimento  da 
pesquisa  perpassa  a  retirada  da  sua  negociação  simbólica  do  campo  do  absoluto  e  do 
homogêneo.  No  desenrolar  dos  estudos  e  encontros  notamos  que,  por  muitas  vezes,  as 
representações  históricas  do  capoeira  foram  pautadas  em  sistemas  discriminatórios  e 
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assépticos, que desvalorizam a qualidade da diferença e do contato em sua hierarquização de 
sentidos, legitimando práticas severas de repressão. 
Em defesa de uma postura pautada na ética e no construtivismo, observamos que na 
experiência compromissada  pela  abertura  à  diferença,  o  capoeira  apresenta  não  só  uma 
imensurável diversidade em relação a sua apreensão, como também em relação às realidades 
que constrói. O capoeira e a capoeira, tal aluno e aquele mestre, o João, a Maria, Idalina, 
Guaiamum, Corina, Besouro e outros tantos que comungam em alguns fundamentos e variam 
e divergem em outros, que no encontro apresentam uma outra realidade, sempre renovada e 
inexoravelmente carregada de sentidos, combinados de tantas e tantas maneiras diferentes. 
Como nos alerta mestre Pastinha em seus manuscritos, Capoeira é tudo o que a boca 
come, portanto, procuramos defender uma postura em que alteridade do capoeira seja operada 
pela degustação de mundos vividos por esse „outro‟, pela degustação de sentidos que só nos 
tornam possíveis pelo contato e experiência da capoeiragem. 
  Iê, chegou a hora! 
     Iê, chegou a hora camará! 
 
    Iê, vamos se embora! 
  Iê, vamos se embora, camará! 
 
    Iê, com a capoeira! 
      Iê, com a capoeira, camará! 
 
     Iê, pela a barra a fora!  
      Iê, pela a barra a fora camará! 
 
  Iê, na volta que o mundo deu! 
Iê, na volta que o mundo deu, camará! 
  
 Iê, na volta que o mundo dá! 
Iê, na volta que o mundo dá, camará! 
   
 
 Jogo de dentro, jogo de fora 
olha valha-me Deus, minha Nossa Senhora. 
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2 FERRAMENTA TEÓRICA: PENSANDO A CONSTRUÇÃO DA REALIDADE 
 
2.1 Dispondo as bagagens 
Nos percursos das próximas páginas a disposição será a de transitar por trilhas que 
abrem caminho para as práticas e saberes manifestados pela capoeiragem.  Um jogo de forças 
entre o conhecimento previamente construído e as novas situações, que irão se permutar para 
constituírem configurações de cores, formas e entendimentos. Aproximações sucessivas que 
ora irão prosseguir e seguir por desvios e acessos variados e que ora irão se interromper, 
impulsionando um recuo e volta a caminhos já visitados. O roteiro não terá um planejamento 
prévio  fechado,  sendo  operacionalizado  a  cada  instante  em  que  um  conjunto  de  forças 
emergentes promover viço na relação de apreensão do capoeira
1
. 
A proposta deste trabalho é a de realizar registros e capturas alcançados no campo de 
atuação  da capoeiragem  - ruas,  praças, barracões,  salões, academias,  trabalho, quitandas, 
marcenarias, obras e outros - bem como na literatura sobre o tema, com o objetivo de refletir 
sobre os processos de alteridade do capoeira.  Procura-se, primeiramente, a emergência das 
representações  sociais  de  variados estratos  da  sociedade em  relação ao  capoeira e  suas 
práticas, assim como algumas das condições que possibilitaram sua elaboração e validação, 
no período que vai do início do século XIX aos dias atuais. Posteriormente, como forma de 
trazer à  discussão os  sistemas representacionais  acionados pelos  que foram  representados, 
bem como contribuir para o rompimento da  hierarquização do conhecimento científico ao 
conhecimento  popular, procura-se  a  iluminação  da  intimidade  dos  capoeiras  por  meio  da 
observação participante - em um grupo de capoeira angola da cidade do Rio de Janeiro, assim 
como em rodas e eventos relacionados à mesma e entrevistas com mestres e contra-mestres de 
capoeira angola da capital fluminense - para que a negociação da diferença se processe no 
 
1
 O  termo  “capoeira” pode ser tanto utilizado para designar o sujeito, o capoeira, assim como sua prática, a 
capoeira, manifestação também nomeada como capoeiragem. 
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sentido  de  afetar  e  ser  afetado  por  esse  „outro‟,  abrindo margens para novas produções de 
realidade. 
A alteridade pode ser entendida nesta pesquisa segundo um processo psicossocial que 
envolve a negociação da diferença entre o „eu‟ e o „outro‟ (ARRUDA, 2002), uma negociação 
que remete a uma relação de poder. Ao designar o caráter do que é outro, do que o „outro‟ 
apresenta como diferença em relação ao „eu‟, a alteridade é sempre colocada em contraponto: 
„não  eu‟ de  um „eu‟,  „outro‟ de  um „mesmo‟ (JODELET,  2002). Constitui-se num  jogo 
dinâmico que sofre pressão das contingências do meio em que se insere e dos atores e dos 
tipos de interação entre estes. A alteridade ganha forma tanto na situação cotidiana como na 
produção intelectual e recebe bases de sustentação nas conversações e discursos circulantes, 
seja na mídia, na academia ou em outros meios sociais. 
Serge Moscovici (2002b) fala da dificuldade no que concerne a percepção do „outro‟ 
na  atividade  social.  Segundo  o  autor,  nós  percebemos  o  „outro‟  imediatamente  assim  que 
iniciamos contato, experimentando sentimentos evidentes, como amor e rivalidade a seu 
respeito.  Todavia,  se  a  partir  dessa  experiência  inicial  tomamos  nossas  percepções  e 
interpretações  em  termos  de  verdades  ou  mentiras,  estaremos  realizando  “tentativas  de 
mascaramento”. Desse modo, condicionar-se-ia a expectativa frente ao mundo, pressupondo 
idéias, noções e significações escondidas em nossas percepções ou sentimentos. Ao voltarmos 
para a compreensão construtivista, detectaremos que as construções de alteridade são sempre 
representações engendradas conjuntamente com nossa vivência sócio-histórica. 
O autor procura colocar que na percepção do „outro‟ é o „eu‟ que se projeta e ocupa o 
espaço  vazio daquele e  o faz de  acordo com uma  norma que  admite e  considera lícita. 
Todavia, essa norma não tem relação com uma verdade inabalável e sim com um conjunto 
representacional compartilhado socialmente que ancora o „outro‟ num quadro referencial 
familiar, construído historicamente. 
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Nesse sentido,  notamos  que a  questão  da  alteridade  se  coloca  em  amplo  plano  de 
discussão nas disciplinas das ciências humanas, em razão das atuais transformações dos seus 
campos de estudo, da diversificação de seus objetos teóricos e das mudanças de perspectivas 
suscitadas pela reflexão epistemológica. Assim, visamos articular neste e no próximo capítulo 
conhecimentos provenientes da psicologia social, da antropologia e da cartografia
2
, para 
trazermos ao trabalho os questionamentos sobre a inclusão e exclusão da especificidade do 
capoeira tanto nas representações circulantes sobre os mesmos na sociedade e literatura, como 
nas produções  de  realidade possíveis a  partir  desse  encontro.  A alteridade do  capoeira, 
entendida como processo psicossocial, varia de acordo com as posições sociais engendradas 
de quem representa e é representado e de suas inter-relações. 
No  presente  trabalho  torna-se  importante  levar  na  bagagem  instrumentos  que 
possibilitem  o  manuseio,  a  degustação  e  a  atividade  nos  territórios  da  capoeiragem. 
Ferramentas que favoreçam uma argumentação ad hoc, uma postura que se desenvolve passo 
a passo pela capacidade de reflexão sobre determinadas situações. Uma bagagem com “caixa 
de  ferramentas”, como  sugerida por  Michel Foucault (2008),  em  que a  teoria  não é  um 
sistema  fechado,  mas  sim  um  instrumento,  uma lógica de  especificidades  das  relações de 
poder e das lutas em torno dela, uma teoria que “não expressará, não traduzirá, não aplicará 
uma prática; ela é uma prática. Mas local e regional: não totalizadora” (FOUCAULT, 2008, 
p.71). 
A bagagem passa a ser constituída por ferramentas-teorias que dão impulso à operação 
dos saberes e das práticas relacionados ao capoeira, bem como das relações de poder e luta em 
torno  destes.  Instrumentos que  articulam  e  põem  em  movimento  representações,  jogos  de 
interesses e negociações do viver social, delineando trilhas e paisagens no percurso que se 
segue. 
 
2
 Metodologia pensada por Deleuze e Guattari (1995) e desenvolvida por Rolnik (1989) e Kastrup (2007, 2008) 
sobre a qual iremos comentar e articular com o referencial teórico no próximo capítulo. 
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As ferramentas teóricas serão utilizadas  em dois  âmbitos articulados  no  intento de 
mobilizar  e  ampliar  maneiras  de  compreensão  sobre  essa  manifestação  e  seus  agentes.  A 
reflexão  sobre  a  literatura  e  produção  científica  sobre  o  tema  fornecerá  ao  trabalho 
possibilidades de articulação – linhas de construção de sentido que irão atar e desatar nós 
sócio-históricos, mais ou menos estáveis, de relações e representações entre o capoeira e a 
sociedade, ao passo que a descrição de sentidos aflorados no cotidiano de homens e mulheres 
de alguma forma  atravessados  pela capoeiragem,  buscarão  promover  modos renovados  de 
relações e representações, trazendo os capoeiras em suas diversidades e transversalidades. 
Diferentemente das abordagens teórico- experimentais edificadas sobre as condições 
de laboratório, o  instrumental teórico buscará dar conta do jogo entre o rotineiro, o senso 
comum e as imprevisibilidades do dia-a-dia do campo social. Thomas e Znaniecki (2005) nos 
alertam que o conhecimento do indivíduo sobre seu ambiente somente pode ser considerado 
nas matérias particulares  que exerce no  dia-a-dia. Assim,  a teoria  do e  no cotidiano  deve 
operar tão cheia de deslocamentos e desvios como os que acontecem com os sujeitos que de 
modo  „imperfeito‟-  ausente  de  regras  e  condições  de  controle  -  atuam  na  composição  da 
realidade social. 
Ao  procurarem  as  condições  adequadas  para  a  corroboração  de  suas  teorias,  os 
métodos  naturais  caminham  em  sentido  oposto aos  que  conferem ao  social  características 
fluídas, mais ou menos estáveis, atravessadas por diferentes combinações de forças ao longo 
do tempo, nos quais “o conhecimento das relações sociais que nós adquirimos são na prática 
sempre mais ou mais menos subjetivos, limitado no número e na generalização” (THOMAS 
& ZNANIECKI, 2005, p.5). 
Segundo Pedro Abib (2004), as categorias de análise provenientes da racionalidade 
científico-ocidental predominante na modernidade desde o pensamento cartesiano, inserem o 
enquadramento  da  realidade  nas  relações  de  causa-efeito,  na  temporalidade  linear  e  na 
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verificação  analítica,  delegando  ao  que  resiste  a  esta  categorização,  ao  que  se  torna 
inapreensível para ela, a condição de não-existente. 
Desse modo, a utilização da teoria como instrumentos e não como um sistema fechado 
comunga com a orientação de não restringir a diversidade dos saberes a serem contemplados 
na atividade social. No exercício de compreensão e ação nas situações do dia-a-dia, no caso 
relacionados à capoeiragem, muitas vezes há a utilização de códigos e linguagens históricos 
que não se enquadram na lógica direta de causa-efeito ou que não adquirem sentido inteligível 
em outros sistemas de conhecimento, como o científico positivista, dificultando sua apreensão 
e registro. 
A presente pesquisa  busca  trazer  aos  seus  percursos construções teóricas  que  se 
debrucem  sobre  o  conhecimento  no  cotidiano  e  promovam  a  consideração  tantos  dos 
elementos  estáveis  e  reguladores  da  vida  social  como  dos  elementos  que  escapam  da 
observação direta, mas que exercem papel de organização das atividades sociais. Como nos 
ensina mestre Jurandir em entrevista cedida: 
Tem muita gente que quer segurar a capoeira como fosse um bastão, como 
se fosse uma coisa que você consegue segurar. Aí está o problema, porque a 
capoeira você não consegue segurar. A capoeira você não segura, capoeira 
você sente. Não é uma coisa sólida que você segura como essa caneta e esse 
papel. Não é nada disso. Capoeira você sente!
 3
 
 
Portanto, percorrer o universo da capoeira exige cautela e respeito aos conhecimentos 
que nele são circulantes. Entender a sua manifestação como algo estático e delimitado, uma 
matéria concreta e restrita ao observável pelo olho científico da causalidade, não só limita sua 
diversidade, como não dá vazão a muitos dos saberes preservados e transmitidos pelos antigos 
mestres  e  jogadores  que  a  fizeram  e  fazem  pulsar  no  viver  social.  Dispor  as  ferramentas 
teóricas para o seu percurso se faz em conjunto com a disposição para uma sensibilização, 
para  a  abertura  capaz  de  se  afetar  e  produzir  pela  instrumentalização  de  sistemas  de 
conhecimentos específicos e variados que alimentam a prática da capoeiragem. 
 
3
 Ver ao final desta pesquisa a relação de entrevistas realizadas. 
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2.2   Compondo a  ferramenta:  Teoria  das Representações Sociais  e a  construção  de 
sentidos 
Moscovici, a partir de seu trabalho pioneiro La psychanalyse, son image, son public, 
de 1961, renova o emprego do conceito durkheimiano de representação coletiva e passa a 
desenvolver a teoria das representações sociais, que irá se constituir numa nova unidade de 
abordagem para a psicologia social. A teoria das representações sociais focaliza sua atenção 
em maneiras  de pensar  e  descrever a  realidade cotidiana,  posicionando o  conhecimento 
prático do senso comum como o eixo de uma psicossociologia do conhecimento. Segundo 
Jodelet  (2003),  esta  teoria,  em  sua  gênese,  estrutura  e  transformação,  se  realiza  na 
compreensão da inscrição dos sujeitos em uma ordem social e em uma historicidade, e na 
busca da construção, necessariamente social por seus pertencimentos e suas comunicações, 
das interpretações que eles produzem no quadro da cultura. 
O conceito de representação social nasce na sociologia e na antropologia com as 
obras de Durkheim e Lévi-Bruhl, sendo decisivo para a elaboração de uma teoria da religião, 
da magia e do pensamento mítico. Durkheim, ao elaborar o conceito de representação coletiva 
rompe  com  a  oposição  entre  a  suposta  irracionalidade  das  culturas  e  a  racionalidade  dos 
indivíduos, ao demonstrar como uma cultura, por meio de suas crenças e de seus ritos, tem 
uma função de representação social (JODELET, 2003). Por outro lado, Lévi-Bruhl, em suas 
obras, “se recusava a avaliar as sociedades em função de sua distância ou de sua similitude 
com  as  sociedades  ocidentais”  (op.cit.,  p.6).  Desse  modo,  Moscovici  confere  uma 
aproximação antropológica e sociológica à sua teoria, propondo-se a compreender como e em 
que pensam grupos e sujeitos sociais circunscritos em diferentes áreas culturais, que por sua 
vez orientam de diferentes formas a sua vida afetiva, mental e ativa. 
A noção de representação social e sua constituição estão ligadas à necessidade que o 
sujeito tem de entender o mundo que está a sua volta, de dominá-lo física e intelectualmente, 
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de identificar e resolver os  problemas que  se apresentam. “Frente  a um  mundo de objetos, 
pessoas, acontecimentos ou idéias, não somos (apenas) automatismos, nem estados isolados 
num vazio social: partilhamos esse mundo com os outros, que nos servem de apoio, às vezes 
de forma convergente, outras pelo conflito, para compreendê-lo, administrá-lo ou enfrentá-lo” 
(JODELET, 2001, p.17). 
O estudo das representações sociais nos chama a atenção para compreendermos os 
sujeitos como históricos e sociais. Em um mundo no qual os homens vivem em sociedade e se 
utilizam  de  códigos  historicamente  produzidos  e  reelaborados,  estamos  cercados,  tanto 
individualmente, como coletivamente, por palavras, idéias  e imagens que penetram nossos 
olhos, nossos ouvidos e nossa mente, quer queiramos, quer não (MOSCOVICI, 2003). Ao 
passar do tempo, nós  interagimos com  uma série de  grupos sociais  e nos  apropriamos  de 
categorias e interpretações que circulam nesses grupos, que podem ser desde o núcleo familiar 
à sociedade como um todo, para tornar inteligível o mundo que nos cerca e assumirmos uma 
postura diante de determinada situação, pessoa ou objeto. 
Nesse  sentido,  os  fenômenos  sociais  que  nos  permitem  identificar  de  maneira 
concreta as  representações  e  de trabalhar sobre  elas  são  as  conversações, as  ações  que 
promovem  a  socialização,  a  circulação  das  representações,  dentro  das quais  se  elabora a 
construção da realidade. Forjadas na interação social e em contato com as noções e idéias 
circulantes  no  espaço  público,  as  representações  estão  inscritas  no  processo  social  que 
envolve  comunicação  e discurso,  no  qual  significados  e  objetos  sociais são  elaborados  e 
construídos, exprimindo a relação que os sujeitos e os grupos estabelecem com o mundo e 
com os outros. 
Enquanto  modalidades  de  pensamento  prático,  as  representações  remetem  à 
capacidade e necessidade humana de elaborar entendimentos por mais ou menos sofisticados 
que  estes  possam  ser.  A  noção  de  representação  social  confere  às  diferentes  redes  de 
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conhecimento o  status de “sistema  coerente de signos” (MOSCOVICI, 2002a) que por sua 
vez se constitui nos recursos disponíveis aos sujeitos sociais de construírem e intervirem na 
realidade. 
Nesse ponto, inserindo-se entre as correntes de estudo do senso comum, a teoria de 
Moscovici realiza, como aponta Spink (2002, p.118), “uma ruptura com as vertentes clássicas 
das teorias do conhecimento, anunciando importantes mudanças no posicionamento quanto ao 
estatuto da objetividade e da busca da verdade”. A autora, citando Ibañez, comenta que tais 
mudanças  colocam os  estudos da  teoria das  representações sociais  “entre os  esforços de 
desconstrução da  retórica da  verdade, componente  intrínseco da  Revolução Científica  que 
inaugura  a  modernidade  nas  sociedades  ocidentais”  (op.cit.,  p.119).  A  autora  destaca  que 
Moscovici  inscreve  sua  abordagem  entre  as  perspectivas  construtivistas,  apontando  a 
simultaneidade, ou até mesmo a anterioridade de sua obra a de Berger & Luckmann (1966), 
que cunhou a perspectiva denominada Construção Social da Realidade. 
Desse modo, a teoria das representações sociais possibilita o estudo da capoeiragem a 
partir  dos  códigos  e  valores  utilizados  pelos  capoeiras  para  se  organizar  afetiva  e 
intelectualmente perante a situação que os cerca. Isenta da preocupação em qualificar a 
validade dos  conhecimentos em função das suas relações de causa e efeito observáveis, a 
teoria se interessa em apreender quais são as representações circulantes nos grupos dos 
capoeiras, e como elas se combinam e se transformam no viver cotidiano. Conforme Spink 
(1993) o que está em pauta com a instrumentalização da teoria é o contato com a teia de 
significados que sustentam o cotidiano, sem a qual nenhuma sociedade pode existir. Portanto, 
trata-se de situar os elementos dessa manifestação popular enquanto uma rede de significados 
capaz de criar efetivamente a realidade social. 
Pensar a capoeiragem pelo manuseio de ferramentas teóricas que abrem margem para 
se afetar e manusear seus sentidos diz respeito à produção de modos de ser por meio desse 
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universo. Todavia, a teoria das representações sociais aponta a especificidade das construções 
do real relacionando-as com o comportamento humano criador. Preocupado em entender a 
dinâmica e a transformação das representações sociais, Moscovici (1961/1978) enfatiza tanto 
a necessidade de apreensão dos conhecimentos que são histórica e socialmente partilhados 
como a  maneira  com  que  esses  conhecimentos são  re-elaborados  e  re-atualizados  pelos 
sujeitos. 
É importante assinalar que as representações sociais não devem ser encaradas de 
maneira passiva, ou seja, como um reflexo na consciência individual ou coletiva de um objeto 
que lhes é exterior. Moscovici (1961/1978, p. 26) nos direciona a apreender as representações 
de  forma  ativa,  pois “o  dado externo  jamais  é algo  acabado  e unívoco;  ele deixa  muita 
liberdade de  jogo  à  atividade  mental que se  empenha em  empreendê-lo”.  A  linguagem 
aproveita-se disso  para  circunscrevê-lo,  para arrastá-lo  no  fluxo  de  suas associações, para 
impregná-los  de  suas  metáforas  e  projetá-lo  em seu  verdadeiro espaço,  que é  simbólico. 
Assim,  as  representações,  partilhadas pelos  sujeitos  sociais  e  que  penetram  e  orientam  as 
ações  dos  sujeitos,  não  são  pensadas  por  estes,  mas  sim  (re)pensadas,  (re)citadas  e 
(re)apresentadas (MOSCOVICI, 2003). 
Como  podemos  ver  na  obra  seminal  da  teoria  (1961/1978),  a  representação  social 
alternativamente é o sinal e a reprodução de um objeto socialmente valorizado  – “uma 
representação é sempre uma representação de alguém, tanto quanto de alguma coisa” (p.27). 
Do mesmo modo, as funções dos  grupos sociais  na formação da representação encontram 
ressonância a  esse respeito. Ao  abordar  a reelaboração e  a reapropriação  dos termos da 
psicanálise,  objeto  de  sua  obra  seminal,  por  parte  dos  católicos  e comunistas,  Moscovici 
observou que estes o fazem de acordo com sua visão de Deus e História, bem como com suas 
atitudes políticas  do momento. Nesse sentido,  podemos instrumentalizar  a apreensão das 
representações  dos  capoeiras,  procurando  pistas  e  articulações  entre,  de  uma  lado,  suas 
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práticas e comunicações e, de outro, os conjuntos representacionais comuns que acionam para 
tornar possíveis as primeiras. 
Na teoria das representações sociais representar não consiste somente em selecionar, 
completar um ser objetivamente determinado. Conforme Moscovici (1961/1978), esta ação 
vai  mais  além,  pois visa  agenciar e  organizar um  conjunto de  saberes  e  práticas que  se 
relaciona com a construção da realidade, ao mesmo tempo que torna possível uma apreensão 
mais ou menos produtiva da mesma. Na medida em que nos aproximamos de um conjunto 
representacional de um mestre de capoeira estaremos entrando em contato com um tecido de 
saberes, gestos e posturas que irá se candidatar ao ingresso nas vidas, nos pensamentos, nos 
costumes, nas condutas e nas conversações de seus alunos. Estes, ao se depararem com as 
situações do cotidiano, poderão se apoiar na reapropriação desse conjunto para compreender e 
agir sobre a realidade. 
Neste contexto, procurando entender como o social transforma um conhecimento em 
representação e a forma pela qual essa representação transforma o social, Moscovici põe em 
evidência  balizamentos teóricos que  se referem à  composição da  representação e a seus 
processos formadores. O autor aponta que a representação social é composta por informação, 
campo  de  representação  e  atitude.  Todavia,  conforme  Sá  (1993),  mais  importante  do  que 
considerar cada uma  dessas dimensões  em separado, é  realizar um  estudo em que  as três 
sejam consistentemente articuladas. Desse modo, comenta: 
A rigor, os grupos ou segmentos socioculturais podem variar bastante quanto 
ao grau de consistência da informação que tenham sobre um dado assunto, 
quanto  à  estruturação  visualizável,  unidade  e  hierarquização  desse 
conhecimento  em  um  campo  de  representação,  quanto  à  atitude  ou 
orientação  global  –  favorável/desfavorável, por  exemplo  –  em relação  ao 
objeto de representação (SÁ, 1993, p.27). 
 
Arruda,  em  conferência  da  V  Jornada  Internacional  de  Representações  Sociais 
realizada  em  2007,  aponta  que  para  melhor  compreendermos  a  composição  das 
representações sociais,  faz-se  necessário  a reflexão e  inserção do  componente afetivo,  em 
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detrimento da estreita noção de atitude. Segundo a autora, que visa dar os primeiros passos 
para uma construção conceitual, a função da representação social não se restringe apenas à 
familiarização do objeto, cumprindo também relação à familiaridade com o grupo. Na base 
deste trânsito, apoiada na memória, na experiência e nas contingências da situação, estaria a 
dimensão  afetiva das  representações  sociais. “O  fato de  que  conhecer passa  não  só pelo 
contato com o objeto, mas com os outros, com os grupos – o próprio e os outros, é uma pista 
para alcançar o lugar dos afetos e a sua dimensão social” (ARRUDA, 2007, p.14). 
Outro  esclarecimento  conceitual  está  relacionado  aos  processos  de  formação  das 
representações  sociais,  a  saber:  ancoragem  e  objetivação.  No  processo  de  elaboração  da 
representação,  a ancoragem  refere-se ao  processo que  transforma algo estranho,  que nos 
perturba e intriga, em nosso sistema particular de categorias e o compara com um paradigma 
de uma categoria que nós pensamos ser apropriada (MOSCOVICI, 2003). Esse processo diz 
respeito à ligação da representação de um objeto com a significação e utilidade que lhe são 
conferidas;  remete  ao  entendimento de  que,  quando  nos deparamos  com  algo  estranho  e 
perturbador,  buscamos  compreendê-lo  de  acordo  com  sistemas  representacionais  que  já 
possuímos. Desse modo, a ancoragem alude à integração do objeto representado ao sistema de 
conhecimento preexistente e às transformações daí recorrentes, ou seja, “trata-se da inserção 
orgânica no  pensamento  constituído”  (JODELET,  1984,  p.15).  Retomando  a discussão  de 
Arruda  sobre  o  componente  afetivo  da  representação,  podemos  incluir  também  que  a 
ancoragem não reside apenas na conexão a sistemas de conhecimento, mas também a afetos, 
fantasmas, memórias afetivas, mesmo que inconscientes e pouco elaborados. 
O processo de objetivação, por sua vez, refere-se ao processo que une a idéia de não-
familiaridade com a de realidade, ou seja, refere-se à materialização do pensamento, sendo 
responsável por dar uma textura material às idéias, fazer corresponder coisas às palavras, dar 
corpo a esquemas conceituais. Portanto a objetivação é responsável por tornar intercambiável 
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percepto- realidade. “Objetivar é reabsorver um excesso de significações materializando-as” 
(MOSCOVICI, 1961/1978, p.111). 
Os processos de objetivação e ancoragem ocorrem indissociavelmente na formação da 
representação,  sendo  que  a  objetivação  transfere  o  objeto  para  o  domínio  do  ser  e  a 
ancoragem o delimita ao domínio do fazer. As representações sobre um determinado objeto 
que circulam socialmente serão selecionadas em função de critérios culturais e normativos 
referentes aos grupos, e apropriadas pelo universo próprio do sujeito, que por uma série de 
oposições irá compor uma organização imaginante e estável das representações. 
Como  vimos,  o  suporte  de  representação  social  constitui-se  na  comunicação, 
comportamentos, registros e práticas presentes no fazer social. Entretanto, nem todas as 
representações são representações sociais, nem todos os objetos são construídos segundo seus 
processos.  Para  que  os  processos  formadores  da  representação  social  ocorram  faz-se 
necessário que o objeto possua “relevância cultural” ou “espessura social”. Celso Sá (1993) 
aponta que as condições de emergência ou não de representação social de um objeto são: a 
dispersão da informação, a focalização e a pressão a inferência. 
A forma e a amplitude das condições citadas por Sá podem variar conforme os objetos 
e os grupos, sendo necessária à apreensão a verificação de relação pertinente entre ambos, 
para não haver apenas uma série de opiniões e de imagens relativamente desconexas. O objeto 
emergente na construção da representação social, portanto, deve permear e se manifestar nas 
conversações  dos  sujeitos/grupos  que  constroem  sua  representação,  pressionando,  dessa 
forma, as  pessoas a tomarem uma postura perante o mesmo.  Esse processo, por exemplo, 
ocorre na sociedade carioca que busca compreender quem são e o que fazem os capoeiras, 
quando em meados do século XIX, inúmeras reportagens, crônicas e ofícios policiais passam 
a  retratar  a  prática da  capoeiragem  na então  capital  brasileira. Ao  defrontar-se  com  esses 
novos  fenômenos  manifestados  nas  ruas  da  capital,  denominados  sob  a  alcunha  da 
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capoeiragem, os sujeitos e grupos sociais, no processo de tornar o não-familiar em familiar, 
ancoram as práticas dos capoeiras em sistemas representacionais anteriormente construídos, 
como, por exemplo, os relacionados ao malandro, ao gatuno e à condição escrava como um 
todo. Assim, ocorre uma dispersão de informações sobre os capoeiras em várias esferas da 
sociedade,  impulsionando exercícios de  compreensão  sobre os mesmos  entre os  sujeitos. 
Estes, por sua vez, buscam estreitar seus entendimentos com outros que lhe são próximos, 
munindo-se das conversações e trocas sociais nos grupos de que participam para reabsorver 
um  excesso  de  significações  e  materializá-las num  entendimento sobre  o que  constitui  o 
capoeira. 
 
2.3 Fronteira entre conservação e criação 
[...] a fronteira se torna o lugar a partir do qual algo começa a se fazer 
presente em um  movimento não  dissimilar ao da articulação ambulante, 
ambivalente  do  além  que  venho  traçando:  sempre  e  sempre  de  modo 
diferente,  a ponte acompanha  os caminhos  morosos ou  apressados dos 
homens para lá e cá, de modo que eles possam alcançar outras margens... a 
ponte reúne enquanto passagem que atravessa (BHABHA, 1998, p. 24). 
 
No  percurso  iniciado  acima  nos  aproximamos  de  uma  ferramenta  teórica  apta  a 
instrumentalizar o registro do conhecimento no cotidiano. A teoria das representações sociais 
possibilita um contato com o capoeira no seu lugar de atuação, buscando compreender suas 
ações  por  meio  da  tensão  entre  os  elementos  histórico-sociais  e  a capacidade  criativa  de 
reatualizá-los e manejá-los na atividade social. A fronteira entre a conservação e a criação 
constitui-se,  dessa  forma,  o  território  no  qual  as  representações  irão  se  combinar  e  se 
transformar, ou se repelir e dissolver. 
Ao  observarmos  as  representações  veiculadas  pela  publicidade,  muitas  vezes 
referentes aos sistemas hegemônicos de idéias e valores, podemos inferir variados graus de 
intensidade com os quais esse dispositivo influencia os discursos circulantes na sociedade. 
Contudo, estes  não são os  únicos suportes  das representações.  Conversas com amigos e 
colegas, ou com alguém que se conhece durante uma refeição permeiam os entendimentos 




34 
 
colocados  em prática. Discursos  convergentes  ou  antagônicos  oriundos da  relação  social, 
mensagens e teorias políticas de parlamentares e de cantores de rap são contrapostas num 
viver que acontece pelo contato com outros. 
Na sociedade contemporânea o sujeito encontra em seus caminhos possibilidades de 
diálogo e trocas que transcendem as barreiras lingüísticas e culturais locais. A mobilidade 
social e as evoluções técnicas e científicas emergentes na sociedade moderna promovem um 
grande mercado de ofertas estimulantes do consumo intelectual e afetivo. A pluralidade e a 
pulverização dos meios de comunicação amontoam em muros e panfletos grandes quantidades 
de informação que incitam homens e mulheres a assumirem posturas frente a determinados 
assuntos  e  acontecimentos.  Ao  mesmo  tempo, a  diversidade  de  opções e  o  aumento das 
exigências sociais o solicitam a responder a tais assuntos e acontecimentos em conformidade 
com os saberes partilhados nos grupos de que participa. A tensão entre a conservação e a 
criação  não  se  reduz  apenas  à  experiência  de  cada  uma  destas  esferas,  ambas  participam 
igualmente da construção da realidade que orienta a vida social. A produção de sentidos na 
atividade humana realiza-se, portanto, na margem entre estas esferas, numa fronteira que se 
desestabiliza e se reconstrói permanentemente. 
Roger Chartier (1995, p.4) comenta: “existe um espaço entre a norma e o vivido, entre 
a injunção e a prática, entre o sentido visado e o sentido produzido, um espaço onde podem 
insinuar-se  reformulações  e  deturpações”.  A  descrição  das  normas  e  das  disciplinas  do 
conjunto social não submete totalmente os indivíduos aos seus cânones. Há um espaço no 
qual a apropriação pode desviar e recriar a valoração de seus sentidos. 
A  representação  social  envolve  uma  negociação  (ARRUDA,  1998),  uma  atividade 
entre conhecimentos historicamente constituintes da sociedade e os pensamentos elaborados 
na  imanência  das  condições  cotidianas.  Como  na  idéia  de  fronteira  exposta  acima,  a 
representação social é posta em ação no ponto a partir do qual algo novo começa a se fazer 
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presente, no qual modos de vida e compreensão instituídos articulam-se com os instituintes
4
 
ao mobilizar o pensamento. 
Os grupos sociais como os dos capoeiras e seus mecanismos de regulação e difusão de 
idéias passam a tecer um campo de forças, no qual as representações concorrem para construir 
a realidade a seu modo.  A comunicação, as  conversações e as trocas incessantes  entre  os 
sujeitos fazem retornar à superfície do diálogo verbal e gestual, modalidades de pensamentos 
que tornam reconhecível e inteligível o que está a sua volta. 
Nesse sentido, escolhas de postura impulsionadas por um ou outro discurso, por um ou 
outro sistema representacional não se constituem em tarefa simples. O ato de representar por 
meio de um conjunto de saberes partilhados por grupos específicos envolve uma extrapolação 
da  lógica  racional,  passando  também  pelo  afetivo.  No  campo  de  forças  entre  as 
representações, são operadas transversalidades de diferentes ordens – a escolha, mesmo que 
provisória, de um ou outro conjunto representacional poderá variar pela maneira com que o 
sujeito é afetado pelas pessoas de determinado grupo; pelo vínculo familiar; pela orientação 
religiosa; pela semelhança de  palavras,  gírias  e linguagens  que os discursos de  um  grupo 
específico possui com ele; pela proximidade geográfica; etc. Assim, o triunfo de um conjunto 
de representações sobre o outro e a rede de forças em que os sistemas de significações se 
inscrevem, deve ser considerado junto com seus atravessamentos. 
Moscovici (2003) comenta que as representações sociais fazem com que o pensamento 
se  constitua em  um ambiente onde  se desenvolve a  vida cotidiana. Da  mesma  forma, a 
sociedade constitui-se num sistema de pensamento, numa rede interconectada de ambientes de 
representações  sociais.  Valendo-se  dessa  concepção,  Sá  (1993)  aponta  que  na  perspectiva 
psicossociológica  de  uma  sociedade  pensante,  os indivíduos  não  são  apenas  refletores  de 
 
4
 Insituintes remetem ao processo de criação, fundação e/ou transformação do instituído, ao passo que o último 
refere-se ao  resultado da ação instituinte, com tendência a permanecer estático – instituição que vigora para 
ordenar  as  atividades  sociais  essenciais  para  a  vida  coletiva  (ver  BAREMBLITT,  1996).  “No  transcurso  do 
funcionamento do processo de institucionalização, o instituinte inventa instituídos e logo os metamorfoseia ou 
cancela, de acordo com as exigências do devir social” (op., cit., p.178). 
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ideologias  e  crenças  coletivas  dominantes,  nem  tão  pouco  “caixas  pretas”  que  recebem  e 
processam  informações,  mas  sim  pensadores  ativos  que  (re)constroem  e  comunicam 
representações e soluções específicas para as situações que se colocam na interação cotidiana. 
Entendemos  com  a  teoria  que  a  realidade é  socialmente  construída, ou  seja,  não 
existe uma realidade única para todos e sim realidades construídas por meio de conhecimentos 
partilhados entre sujeitos que pensam em conjunto. O pensamento constitui-se num ambiente 
onde  as  informações,  os  campos  de  representação  e  os  afetos  são  agenciados  segundo 
modalidades recorrentes, ao mesmo tempo dinâmicas, nas conversações desses grupos. Desse 
modo, para apreendermos as realidades construídas no ambiente pensante da capoeira, são 
necessárias sucessivas aproximações com sua vida cotidiana, bem como com seus sistemas de 
valores operantes na realização de seus projetos. 
 
2.4 Capoeira Angola como ambiente pensante  
 
Procuramos  refletir  a  capoeira  como  ambiente  pensante,  na  medida  em  que  se 
compreende o homem como histórico e social - que entende e age nas e por meio das relações 
sociais, as quais são instrumentalizadas por lógicas historicamente construídas que possui nas 
conversações o seu suporte. Dessa forma, ao adentrar o grupo de capoeira o sujeito inicia 
contato  com  um  domínio  simbólico-material  específico,  um  conjunto  representacional 
relativamente coeso que confere sentido segundo modalidades historicamente sistematizadas 
ao longo de suas práticas. 
Entender a capoeira como um ambiente significa pensar que ela se configura por uma 
composição  de  representações,  elementos  que  os  capoeiras  utilizam  para  a  construção  da 
realidade. Conforme vimos na discussão de fronteira, aqui também é a tensão entre o interno e 
o externo, entre o jogo de dentro e o jogo de fora
5
 que se constitui no campo de ação da 
 
5
 Expressões como essas, provenientes de músicas e fala de capoeiristas, registradas pela observação participante 
realizada, serão  inseridas ao longo  do  texto para  aproximar  a escrita  do trabalho  à linguagem  presente na 
capoeiragem. Serão identificadas na pesquisa por estarem em itálico e sem referências marcadas ao lado. 
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capoeiragem. O ambiente não possui uma fronteira cimentada,  mas antes um campo de 
transformação, um plano de imanência entre o instituído e o instituinte. Entrar em contato 
com seu ambiente significa entrar em contato  com um ambiente amplo e complexo. Uma 
visita  que  pode  se  orientar  por  diferentes  critérios,  como  no  caso  de  uma  determinada 
localidade que pode ser apreciada pela sua fauna, flora ou por suas águas correntes em rios, 
não havendo tempo ou forma de considerá-la em sua totalidade, até porque esta, se existir, 
será permanentemente fluida. 
Desse modo, é importante notar que diferentemente de uma soma de representações, 
os sistemas de pensamentos presentes na capoeira remetem a modos de ser, de viver que se 
atualizam sempre que seus quadros referenciais são convocados a operar na realidade. Nesse 
sentido, torna-se tornar útil uma breve exposição sobre a noção de cultura trazida por Alfredo 
Bosi (1992). O autor define cultura como “herança de valores e objetos compartilhados por 
um grupo humano relativamente coeso”, ou como “conjunto de modos de ser, viver, pensar e 
falar de uma dada formação” (1992, p.319),  e que,  portanto, deve ser  considerada  sob seu 
aspecto plural e relativo, constituindo-se de acordo com as crenças e possibilidades materiais 
de cada grupo. 
Bosi destaca que no caso da cultura popular, no qual a capoeira se insere, não há uma 
separação entre uma esfera puramente material da existência e uma esfera espiritual ou 
simbólica, e comenta: “a cultura popular implica modos de viver: o alimento, o vestuário, a 
habitação,  os hábitos  de limpeza,  a relação homem-mulher, as  relações de  parentesco, a 
divisão das tarefas durante a jornada, as práticas de cura, as crenças, os cantos, as danças, os 
jogos, [...]” (1992, p. 324). O autor procura defender a idéia de “indivisibilidade”, tanto do 
cotidiano, do corpo e da alma, como das necessidades orgânicas e necessidades morais. Esta 
indivisibilidade seria difícil de ser apreendida pelo observador letrado que busca recortar a 
experiência popular da capoeira, fazendo dela um elenco de itens separados, dos quais alguns 
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seriam materiais, outros não. Para o mesmo, a vida do corpo, do grupo, o trabalho manual e as 
crenças religiosas se confundem no cotidiano da cultura popular. 
A inferência da capoeira como manifestação da cultura popular vem da necessidade de 
elucidar  seus  mecanismos  de  transmissão  de  saberes  que  possuem  na  oralidade  e 
corporalidade seus principais suportes geradores. Portanto, consideramos importante uma 
rápida incursão sobre os processos envolvidos nestes, para entendermos como determinadas 
representações ganham força e legitimação dentro deste universo. 
Segundo  Goody  e Watt  (1970),  a  oralidade  pode  ser  visualizada  como  uma  longa 
cadeia de  conversações conectadas  entre membros  de  um  grupo.  No  caso  da capoeira,  as 
conversações entre os capoeiras, assim como as músicas deste contexto, constituem-se nas 
formas predominantes de veiculação dos discursos. 
Nesse sentido,  os  mestres exercem  papel central  na preservação  e transmissão dos 
saberes que organizam a vida social de seu grupo, sendo portadores e guardiões da tradição e 
da memória, enquanto patrimônio de saberes e conhecimentos cuidadosamente armazenados e 
organizados  através  de  um  processo  ativo  de  seleção.  Abib  (2004),  ao  retomar  discussão 
promovida por Ecléa Bosi, sugere que no âmbito da cultura popular o ato de relembrar insere-
se  nas  possibilidades  múltiplas  de  elaboração  das  representações  e  de  reafirmação  das 
identidades construídas na dinâmica da história, compreendendo, assim, a função social da 
memória como sendo a de suporte da identidade coletiva. Assim, o mestre torna-se o principal 
centro difusor de discursos e práticas em grupos nos quais as representações são apreendidas 
na vivência e experiência direta com o outro. 
Neste contexto, podemos ressaltar o extenso espaço ocupado pela gestualidade nesta 
manifestação eminentemente corporal. A aprendizagem e a vivência que os capoeiras iniciam 
nos treinos e nas rodas transitam entre o verbal e as modulações corpóreas, sendo necessário 
uma contemplação global dessas situações. Grande parte das formas de conhecimento  é 
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comunicada entre  indivíduos no  contato face-a-face. Essa  natureza,  intrínseca  à  oralidade, 
estabelece  uma  relação  direta  entre  símbolo  e  referente:  “o  sentido  de  cada  palavra  é 
ratificado  em  uma  sucessão  de  situações  concretas,  acompanhadas  por  inflexões  vocais  e 
gestos físicos, os quais se combinam para particularizar sua denotação específica e seus usos 
conotativos aceitos” (GOODY; WATT, 1970, p.15). 
Em semelhante discussão encontra-se o estudo de Marcel Mauss (1974). Partindo da 
evidência de que cada formação social tem hábitos que lhe são próprios, o autor reconheceu, 
entre as sociedades, uma enorme variação de técnicas corporais: “séries de atos montados, e 
montados no indivíduo não simplesmente por ele mesmo, mas por toda a sua educação, por 
toda a sociedade da qual ele faz parte, no lugar que ele nela ocupa” (1974, p. 218). 
Portanto, da mesma forma que as modalidades discursivas emergentes ao longo das 
conversações constituem-se nos  sustentáculos das representações sociais, as modalidades 
gestuais, o corpo  e suas modulações também  o são  nessa prática que  é eminentemente 
corporal. Segundo Júlio Tavares (1997), que traz a idéia do corpo como “arquivo” e “arma”, 
os escravos negros trazidos da África utilizaram principalmente a comunicação não-verbal 
para  construir  estratégias que  transgrediram,  pela via  do  lúdico,  os  rigorosos  grilhões  do 
cotidiano. De ponta a ponta do continente americano, seja pela religiosidade, pela dança, pela 
luta,  “a  população  negra  utilizou-se  do  corpo  como  veículo  de  resistência  sociocultural  e 
como agente emancipador da escravidão, sendo a capoeira, um modelo desse processo” 
(1997, p. 15). 
Segundo o autor, a capoeira foi uma resposta emergencial acionada pelos negros que 
visavam recuperar a cosmovisão que se atualizava nos gestos, realimentando as heranças de 
sociabilidade  interpessoal e  os modelos  de comportamentos adotados  por  intermédio dos 
movimentos corporais cravados nos hábitos cotidianos. “Passa o corpo a falar e salvaguardar 
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a memória do grupo por meio de modulações gestuais referidas às formas de vida no tempo e 
espaço de origem” (1997, p. 15). 
Assim,  esse  primeiro  olhar  diz respeito à  lógica  representacional  construída  pelos 
praticantes da capoeira, fazendo com que a aproximação com o cotidiano desses protagonistas 
seja de fundamental importância para o percurso do trabalho, pois como nos alerta Chartier: 
É  inútil  querer  identificar  a  cultura  popular  a  partir  da  distribuição 
supostamente  específica  de  certos  objetos  ou  modelos  culturais.  O  que 
importa, de fato, tanto quanto sua repartição, sempre mais complexa do que 
parece, é sua apropriação pelos grupos ou indivíduos. [...] O popular não está 
contido em conjuntos de elementos que bastaria repertoriar e descrever. Ele 
qualifica,  antes de mais nada,  um tipo  de relação,  um modo de  utilizar 
objetos  ou  normas  que  circulam  na  sociedade,  mas  que  são  recebidos, 
compreendidos e manipulados de diversas maneiras (CHARTIER, 1995, 
p.6). 
 
O ambiente pensante da capoeira, portanto, refere-se a um domínio simbólico que se 
manifesta na construção da realidade operada na relação, seja com objetos inanimados e/ou 
com  „outros‟.  Assim,  como  no  trânsito  das  discussões  sobre  o  cotidiano  e  o  afeto  nas 
representações sociais  proposto  por  Arruda  (2007),  temos  que  para  além  da  expressão de 
prescrições, juízos e conceitos no discurso do dia-a-dia, nesse ambiente há também o domínio 
relacional – que na capoeiragem passa pela linguagem do corpo. Domínio que retira a ação 
cotidiana de um entendimento isolado e circunscrito e a joga num campo em que se exerce o 
que a autora denomina de efeito-ricochete: “o fato de que este discurso terá um efeito sobre os 
outros, o que por sua vez vai retornar e repercutir sobre nós” (op. cit., p.3). 
Ao  passo  que  o  cotidiano  gera  necessidade  de  ação,  essa  necessidade  gera 
mobilização  afetiva  que  por  sua  vez  busca  organizar  as  informações  historicamente 
(re)construídas num campo representacional que dá inteligibilidade à situação. Nesse sentido, 
as representações circulantes nos grupos são a substância do viver cotidiano, que imprime 
perigo,  incertezas  e  escolhas  ao  mesmo tempo  que se  constitui  como  “promotor de  uma 
constante reinstauração e renovação do conhecimento corrente, como um estimulante cenário 
para o exercício da reinvenção de si e do mundo” (ARRUDA, 2007, p.4). Portanto, a capoeira 
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como ambiente pensante é ambiente de códigos e saberes que alimenta e é alimentado como 
substrato da construção de mundos, que ao mesmo tempo que gera canais de expressão de 
sujeitos e/ou objetos é expressado por eles. 
 
 Quem vem lá, sou eu 
 Quem vem lá, sou eu 
 Berimbau, bateu 
 Angoleiro sou eu 
 Sou eu, sou eu... Quem vem lá 
 Sou eu bevenuto... Quem vem lá 
 Montado a cavalo... Quem vem lá 
 Fumando charuto... Quem vem lá
6
 
 
 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
6
 Música presente nas rodas de capoeira Angola. 
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3 JOGO DE DENTRO, JOGO DE FORA: 
Pensando pontos de partidas para o percurso pela capoeiragem  
 
 
 
 
Iê 
uma vez, perguntaram a seu Pastinha o que era a capoeira 
E ele, mestre velho respeitado, ficou um tempo calado revirando a sua alma 
E, depois, respondeu com calma, em forma de ladainha 
Que a capoeira é um jogo e é um brinquedo 
É se respeitar o medo, é dosar bem a coragem 
É uma luta, é manha de mandingueiro. 
É um vento no veleiro, é um lamento da senzala 
É um corpo arrepiado, um berimbau bem tocado, um sorriso de um menino 
A capoeira é um vôo de um passarinho. É o bote de cobra coral 
É sentir na boca o gosto do perigo 
É sorrir pro inimigo e apertar a sua mão 
A capoeira é um grito de Zumbi ecoando no quilombo 
É se levantar do tombo antes de chegar no chão. 
É ódio e esperança que renasce. Um tapa que explodiu na face e foi ardendo pro coração 
E é, enfim, aceitar o desafio com vontade de lutar. 
É um pequeno barquinho, solto nas ondas do mar. 
Camaradinho
7
 
 
Ao iniciarmos o percurso da pesquisa entraremos em contato com um conjunto de 
elementos  que compõem  o ambiente  da  capoeiragem -  instrumentos, vestimentas,  gestos, 
discursos e pessoas as quais possuem parte da sua vivência relacionada à capoeira. Contato 
que imprime a manha do mandingueiro no jogo ou na brincadeira, que sorri para o inimigo ao 
apertar a sua mão, que experimenta o cair mesmo que não se levante antes do tombo chegar 
ao chão. Contato impulsionado junto aos saberes da capoeiragem como o veleiro que se leva 
pelo vento. 
Nesse  sentido,  buscamos  ao  longo  deste  capítulo  trazer  reflexões  do  campo  da 
antropologia e, posteriormente, da cartografia pensada por Deleuze e Guattari, para junto da 
ferramenta das  representações  sociais  construirmos  os  caminhos  e  as  articulações  teórico-
metodológicas  da  pesquisa.  Procuramos  refletir  sobre  algumas  posturas  possíveis  de  se 
configurarem  ao  longo  dos  percursos,  no  intuito  de  pensar  formas  de  manejo  da 
instrumentalização teórica. Uma reflexão que não visa sistematizar procedimentos ou definir 
 
7
 Ladainha de capoeira. Autoria: mestre Tony Vargas. 
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posturas a serem assumidas, estabelecendo um caminho linear para atingir um fim, mas antes 
pensar pontos de partidas para soltar o pequeno barco nas ondas do mar.  
Num  percurso  que  se  remete  a  pessoas  e  objetos  da  capoeiragem,  torna-se 
eminentemente importante pensarmos o encontro e as discussões que ele envolve. A pesquisa 
em ciências humanas constitui-se  numa  poderosa  ferramenta  para  a  construção  do  „outro‟, 
devendo, portanto, preocupar-se com o papel que o pesquisador assume nessa construção e 
com a reflexão sobre como esse conhecimento é apresentado em sua pesquisa. Cuidado este 
que deve ser tomado em relação a não constituição de uma hierarquia, no que diz respeito ao 
pesquisador ser o intérprete que carrega a legitimidade científica, enquanto o „outro‟ torna-se 
apenas o possuidor de conhecimentos que serão validados somente quando integrados perante 
o saber do pesquisador. 
A  antropologia  e  a  pesquisa  etnográfica,  nas  quais  a  alteridade  possui  papel 
eminentemente central, tornam-se palco privilegiado para a discussão pretendida. Conforme 
pode ser  visto em Goldman  (2006), essa  disciplina por excelência orienta-se a  pensar a 
diferença. O autor aponta que o cerne da questão do antropólogo é a “disposição para viver 
uma experiência pessoal junto a um grupo humano com o fim de transformar essa experiência 
pessoal em tema de pesquisa que assume a forma de um texto etnográfico” (op.cit., p.167).  
Seguindo  o  objetivo  de  apresentar  algumas  pistas  que  auxiliam  a  coletivizar  a 
experiência  do  pesquisador,  procuramos  no  decorrer  das  páginas  seguintes  realizar 
desdobramentos que contribuam para a maior flexibilização na construção do capoeira, ou 
seja, para que a dedicação à diferença, que nunca é desprovida de conseqüência, seja capaz de 
valorizar essa diferença, capaz de como nos diz Goldman (2006, p.163-164) “ao menos tentar 
apreendê-la sem suprimi-la, como ponto de apoio para impulsionar o pensamento, não como 
objeto a ser simplesmente explicado”.  
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3.1 Autoridades etnográficas 
O capoeirista é um curioso, tem mentalidade pra  muita coisa, sabendo 
aproveitar  de  tudo  que  o  ambiente  pode  lhe  proporcionar.  A  capoeira 
Angola só pode ser ensinada sem forçar a natureza da pessoa. O negócio é 
aproveitar os gestos livres de cada um. Ninguém luta do meu jeito, mas no 
deles  há  toda  a  sabedoria  que  aprendi,  cada  um  é  cada  um  (Mestre 
Pastinha, extraído de RUSSO, 2005, p.40-41). 
 
A história da etnografia mostra que o  papel do etnógrafo é  construído  pela via  da 
autoridade  cientificamente  validada.  Segundo  Clifford  (1998)  as  estratégias  de  autoridade 
colocam condicionamentos precisos na formação do texto etnográfico e, portanto, no tipo de 
representação possível de ser feita a partir de experiências de trabalho. A validade científica e 
a correspondente construção de autoridade etnográfica têm como principais desdobramentos 
os  modelos:  experimental,  interpretativo,  dialógico  e  polifônico.  Todavia,  mais  do  que 
discorrer  sobre  cada  um  dos  principais  modelos  da  autoridade  etnográfica,  visamos  a 
emergência das discussões que favorecem a construção do capoeira em sua vivacidade, pois a 
capoeiragem é manifestação da cultura popular que está viva há séculos, e como nos ensinam 
os próprios capoeiras: valha-me Deus, senhor São Bento, buraco velho tem cobra dentro. 
Dessa  forma,  as  principais  críticas  concernentes  às  autoridades  experimental  e 
interpretativa remetem, respectivamente: à ênfase na análise  sincrônica das culturas, que 
intenta  descrever  e,  em  ampla  medida,  interpretar  à  luz  de  teses  funcionalistas  certas 
instituições  sociais,  recortadas  no  reduzido  período  de  presença  do  etnógrafo  no  grupo 
(CAIAFA, 2007); à dissolução das falas dos interlocutores e das diferenças entre estes em um 
ator nativo generalizado, em que os sujeitos do grupo pesquisado não falam e, quando falam, 
apenas o fazem coletivamente (BRANDÃO, 2003). 
Em suma, o que está sendo debatido no bojo dessas discussões é a diversidade do 
„outro‟  que  acaba  sendo  suprimida  ora  por  uma  alteridade funcionalista,  garantida  pela 
capacidade  de  empatia  do  observador  participante,  ora  por  uma  alteridade  totalizante, 
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legitimada por técnicas hermeneuticamente sofisticadas que descolam o „outro‟ das situações 
discursivas típicas do trabalho de campo. 
 Detendo-nos no  campo  da  autoridade interpretativa,  que  possui  Geertz (1978)  e  a 
descrição  densa  como  principal  expoente,  as  críticas  tem  relação  ao  fato  de  as  situações 
comunicativas e os eventos concretos, enfim, as riquezas e as diversidades da experiência do 
trabalho de campo desaparecer sob as hábeis mãos do tradutor, fazendo com que o „outro‟ 
reapareça  descontextualizado  e  num  bloco  homogêneo.  Compromissado  teoricamente,  o 
modelo interpretativo apresenta o conjunto cultural como um todo fechado e circunscrito que 
leva o leitor ao campo do conhecido, do familiar, hipertrofiando, neutralizando ou fazendo 
recuar aspectos criadores da pesquisa, como a experiência com outros no campo (CAIAFA, 
2007). 
Torna-se  necessário  conceber  a  etnografia  não  como  a  experiência 
(autoridade  etnográfica  experimental)  e  a  interpretação  de  uma  “outra” 
realidade  circunscrita,  mas  sim  como  uma  negociação  construtiva 
envolvendo pelo  menos  dois,  e  muitas  vezes  mais,  sujeitos  conscientes e 
politicamente significativos. Paradigmas de experiência e interpretação estão 
dando lugar a paradigmas discursivos de diálogo e polifonia (CLIFFORD, 
1998, p.43). 
 
Assim, o processo da alteridade na etnografia ganha novo revigoramento ao englobar 
não só a construção do „outro‟ pela escrita, como a própria presença do discurso deste na 
mesma.  As  informações  adquiridas  com  os  „informantes‟  se  desloca  para  conversações  e 
diálogos entre os etnógrafos e os „colaboradores‟ da pesquisa, fazendo com que a negociação 
da diferença, operada pelo pesquisador, seja posta de uma forma mais lúcida, no sentido de 
que o leitor obtenha proximidade com o „outro‟ por vias distintas da teorização “sobre seus 
ombros”. 
 Os modelos dialógico e polifônico trazem para a alteridade a inter-subjetividade das 
falas,  juntamente  com  seus  contextos  performativos  imediatos.  Conforme  Brandão  (2003, 
p.6), “esta perspectiva recusa a escrita etnográfica como um monólogo no qual o antropólogo 
fala indefinidamente sobre os „outros‟, sem uma problematização precisa dos momentos 
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contextuais em que foram realizados”. Desse modo, as modalidades discursivas ganham 
evidência e o trabalho de campo passa a ser problematizado pelos eventos de linguagem que o 
compõem, sempre na relação entre o „eu‟ e o „outro‟.  
A  resistência à  totalização  do „outro‟  abre o  campo para a  ênfase da  negociação 
operada entre  quem  está sendo  representado  e quem  está  representando  na  pesquisa,  bem 
como  do  processo  de  construção  realizado  no  “dar-e-receber”  do  campo.  Ela  estaria 
preocupada  em  como  representar  as  presenças  dos  „outros‟  manifestas  no  decorrer  do 
trabalho, procurando dar um lugar visível às interpretações nativas dos costumes. Assim, o 
ponto mais importante na autoridade etnográfica polifônica é “a aceitação disciplinar de seu 
próprio não-controle dos dados obtidos e também da multisubjetividade envolvida no trabalho 
de campo e na construção do texto” (BRANDÃO, 2003, p.7). 
Para ilustrar o exercício desta preocupação, Brandão (2003) comenta a obra Writing 
Women‟s Worlds, escrita em 1993 por Abu-Lughod. Este livro constitui-se no resultado de 
uma pesquisa, na qual a autora empreende uma proposta de dar voz a mulheres de um grupo 
beduíno que habita áreas desérticas do Egito, por meio de histórias contadas por elas. Brandão 
aponta que Lughod transita entre o dialógico e o polifônico, pois se não chega a colocar as 
mulheres-que-contam-estórias  como co-autoras  do livro,  constrói o  texto  com a  presença 
permanente das falas destas. Cada capítulo do livro referido envolve uma mulher ou duas e a 
própria inclusão da autora no  texto fica entre os  extremos  do  total apagamento do  self 
(enquanto etnógrafa) e da imposição de sua presença como uma participante dos diálogos. 
Abu-Lughod estaria apontando o gap entre as monografias antropológicas baseadas 
nas notas de campo e a vida como vivida no campo, ou seja, entre o discurso profissional 
pleno  de  generalizações  e  as  linguagens  da  vida  cotidiana,  sendo  que  a  desconstrução 
conceitual proposta pela autora ocorre por meio da contagem de histórias. Conforme Brandão 
(2003, p.9), Lughod ressalta que  “os eventos cotidianos ocorrem no  tempo e se  tornam 
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pedaços importantes da memória das famílias e dos indivíduos que se envolvem nestes”. Ela 
estaria preocupada não  com as  definições das  instituições,  mas sim  com o  que nelas  está 
contido. 
Uma posição útil para esse impasse da construção de conhecimento da autoridade é 
trazido por Clifford (1998, p.49), ao citar o trabalho de Bakhtin: 
Para Bakhtin, preocupado com a representação de todos não-homogêneos, 
não há nenhum mundo cultural ou linguagem integrados. Todas as tentativas 
de propor tais unidades abstratas são constructos do poder monológico. Uma 
cultura  é  concretamente um  diálogo  aberto,  criativo, de  subculturas,  de 
membros e não-membros, de diversas facções. Uma „língua‟ é a interação e 
a luta de dialetos regionais, jargões profissionais, lugares comuns genéricos, 
a fala de diferentes grupos de idade, indivíduos, etc. 
 
Nesse sentido, entendermos o capoeira por meio de uma cultura integrada e fechada 
jogaria seu fenômeno cultural para um ostracismo conceitual. Seria como isolar as instituições 
sociais regentes na capoeiragem e posteriormente integrá-las no intuito de apreender as suas 
relações  internas.  Assim,  a  alteridade  construída  nesse  processo  levaria  os  sujeitos 
pertencentes a essa manifestação para uma generalização findada num  „outro‟ homogêneo, 
que se relaciona segundo combinações institucionais previamente conhecidas. 
As  reflexões  das  modalidades  discursivas  e  seus  modos  de  presença  no  texto 
etnográfico, bem  como  as  especificidades dos  eventos  presentes na  pesquisa  de  campo, 
convidam  o  pesquisador  a  compreender  o  capoeira  na  sua  vivacidade,  no  interior  dos 
processos  de  trocas  e  atravessamentos  culturais  por  que  está  passando  em  determinado 
momento. Portanto, procuramos no trabalho levar na bagagem apenas o mínimo necessário 
para não nos perdermos num mundo fechado sobre si mesmo; um estranhamento aberto à 
transformação durante a experiência de campo, pois, como nos alertam Deleuze e Guattari, 
“nada muda se nos afastamos levando nossa bíblia” (apud CAIAFA, 2007, p.149).  
Desse  modo,  para  promover  uma  disponibilidade  para  o  singular  e  para  a 
experimentação da escritura emergindo do encontro com o capoeira, torna-se necessário que a 
experiência de campo, num  movimento contrário, inspire e afete a teoria. Como podemos 
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ouvir nas rodas: tira de lá bota cá, Idalina! Tira de cá bota lá, Idalina! Tira daqui bota ali, 
Idalina! Tira dali bota aqui, Idalina!  
 
3.2 Afastamento do pesquisador 
O contato com o capoeira, não só teórico como de campo, traz à pesquisa o embate 
direcionado  ao  afastamento  do  pesquisador  na  produção  científica.  Historicamente  as 
produções das ciências humanas têm tratado do que pode ser chamado de alteridade de fora, 
ou seja, uma alteridade sustentada pelo afastamento cultural e geográfico do pesquisador em 
relação ao grupo que pesquisa. Com o intuito de apresentar uma teorização explicativa dos 
dados que se sobreponham às crenças dos grupos, esse afastamento foi tido como premissa 
para a garantia de que o pesquisador não se torne um nativo. Todavia, essa alteridade teve 
desdobramentos referentes ao longínquo e exótico definido com relação a uma cultura dada, 
seja ela nacional, científica ou grupal. 
Jodelet (2002, p.49), citando uma imagem de Augé, aponta que o objeto de estudo da 
antropologia é baseado na tríplice experiência da alteridade, pluralidade e da identidade. 
Com as mudanças sociais da época moderna e as descobertas do marxismo e 
da  psicanálise  que „subverteram definitivamente o domínio do mesmo e o 
território da identidade‟, o olhar do pesquisador vem bater sobre a alteridade 
de  dentro.  Ela  se  insinua  no próprio  coração  da  identidade  coletiva  pela 
evidência  da  pluralidade  social  e  cultural  das  sociedades  contemporâneas 
(JODELET, 2002, p.49). 
 
A  constatação da pluralidade social, cultural e  até  mesmo individual  e  identitária 
fizeram com que o afastamento desejado para o pesquisador, antes só conseguido em conjunto 
com a distância geográfica, agora pudesse ser operado dentro de uma mesma sociedade. As 
ciências humanas como a sociologia, antropologia e psicologia foram levadas a repensar os 
laços sociais, suas formas e suas rupturas e a alteridade foi gradativamente chegando mais 
perto do grupo  do pesquisador, o que passou a não ser apenas aceitável como também 
desejável, principalmente para os estudos de foco cultural. 
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Outro fator que contribui para a problematização do afastamento e da aproximação 
excessiva do pesquisador refere-se à constatação de que a distância cultural e geográfica do 
antropólogo não  garantia  o  estranhamento deste em  relação  ao  grupo  de estudo,  o  que 
promoveria uma valorização das diferenças  e  da  diversidade  culturais.  “Paradoxalmente,  a 
antropologia  dos  povos  distantes  tem  sido  tradicionalmente  os  melhores  alvos  para  tal 
simplificação e familiarização” (CAIAFA, 2007, p.149). 
Dessa forma, a posição do pesquisador no grupo que pesquisa constitui-se como uma 
qualidade que se dá no campo, durante a pesquisa, não sendo garantida nem pelo afastamento 
geográfico e cultural, nem tampouco pela sua proximidade. 
Distanciar-se com a pretensão de explicar o outro – aqui o outro fragilizado 
como objeto de estudo, por vezes, exotizado, de uma sociedade ou de uma 
classe inferior a do etnógrafo – é uma atitude arrogante que tende apenas a 
consolidar  uma  posição  de  poder.  È  obra  do  paranóico,  como  coloca 
Deleuze. E no caso do recurso a identificação – mais do lado do neurótico -, 
que é o risco que o excesso de proximidade traz, só se aprecia o outro na 
medida em que pode coincidir com o eu (CAIAFA, 2007, p.154). 
 
 A autora traz o exemplo de Joanne Passaro. A propósito da eleição de seu objeto de 
estudo,  esta  contrapõe  a  preocupação  de  seus  colegas  com  o  problema  da  distância  caso 
optasse por estudar lésbicas - sendo ela lésbica - ao argumento de que se sente mais próxima 
dos  sem-teto, seu  atual  grupo  de  estudo,  do  que  das  lésbicas  e  feministas  com  quem fez 
contato em Paris. O caso de Passaro traz a reflexão de que: “sempre nos incluímos de alguma 
forma em nosso trabalho e se surpreende que aqueles que lhe perguntavam se estaria „longe o 
suficiente‟,  nunca  tenham  se  preocupado  se  estaria  „perto  o  suficiente‟”  (CAIAFA,  2007, 
p.154). 
Caiafa defende que o estranhamento promotor da experiência, que se sensibiliza com a 
diferença,  é  uma  atitude  construída  no  campo.  Ele  não  é  dado  e  sim  parte  integrante  do 
processo da pesquisa que busca não apenas refletir as crenças do pesquisador. Nesse sentido, 
a  observação  participante  no  grupo,  rodas  e  eventos  sobre  capoeira  irá  se  desencaixar do 
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padrão de reconhecimento ao partir de uma postura que constrói sentidos ao estranho pela 
experiência. 
Marcio Goldman (2006) revela uma interessante imagem de como o pertencimento 
profissional do acadêmico pode intervir na produção de sua investigação. O autor, após se 
dedicar  extensamente  ao  estudo  da  religião  afro-brasileira,  no  caso  o  Candomblé, 
posteriormente, entre outros, se voltou à antropologia da política. Ele comenta que em 1998, 
ao pesquisar as relações entre o movimento negro local e a vida política na cidade de Ilhéus, 
sul  da  Bahia,  deparou-se  com  o  pedido  de  uma  mãe  de  santo  ligada  ao  grupo  que 
acompanhava, para  que  levasse em seu carro os objetos  rituais  de  uma  filha-de-santo que 
morrera recentemente, assim como os membros do terreiro que realizariam seu “despacho”. 
Tendo aceito e cumprido o pedido, após  parar  o  veículo ao lado de uma ponte,  e  dos 
integrantes do terreiro jogarem os objetos ao rio
8
, Goldman relata que ouviu ao longe o som 
de instrumentos de percussão, o que imaginou serem atabaques, ensaio de algum bloco ou 
coisa parecida. 
O assunto pareceu-lhe encerrado até conversar sobre rituais funerários do candomblé 
com um filho-de-santo, o qual lhe revelou que em ritual semelhante ao ocorrido no mesmo 
lugar, quatro anos antes, também ouviu “os atabaques tocarem”. O homem relatou que não 
havia terreiros ou ensaios por perto e que ao comentar para a mãe de santo e outras pessoas 
mais velhas sobre o ocorrido, estas lhe informaram que isto era bom sinal, pois significava 
que os mortos estão recebendo em paz o espírito ou a oferenda jogada.  
Goldman aponta que após a revelação do filho-de-santo, o fato de ter ouvido tambores 
ganhou forte significação, porém, para conferir um grau de dignidade ao ocorrido, deveria se 
afastar de duas explicações mais fáceis: a explicação mística, que afirmaria que os tambores 
eram mesmo tocados pelos  mortos; e a materialista, que diria  que  se  ouviu  algo, eram 
 
8
Este  ato,  segundo  Goldman,  é  comum  aos  iniciados  no  candomblé,  no  qual  “despacham”  os  objetos  rituais 
acumulados durante a vida de quem faleceu em lugares como o mar, mata ou um rio. Para maiores detalhes sobre 
o evento relatado, ver Goldman, 2006. 
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tambores tocados por vivos. Portanto, o que entra em jogo é a posição que o pesquisador deve 
assumir enquanto comprometido academicamente e profissionalmente, ou seja, se coloca ter 
ouvido os tambores dos mortos ou se apenas ouviu tambores. 
A  situação envolve  o  trânsito  entre o  discurso  de não  ter  ouvido  os  tambores  dos 
mortos, que garante sua  credibilidade profissional e desloca a  estranheza para o  grupo de 
candomblé, atribuindo-lhe características exóticas, e o discurso de ter ouvido os tambores dos 
mortos, que lhe retira a confiança acadêmica e  o  faz  repetir o que dizem  os  membros  do 
candomblé. 
O autor procura compreender a armadilha dessa situação com a imagem de  double 
bind ou duplo vínculo de Bateson. No primeiro discurso apresentado, a construção do „outro‟ 
se posicionaria na noção objetivista de uma realidade última, a qual apenas os pesquisadores 
têm acesso e saber e em relação à qual os outros têm apenas crenças; e no segundo discurso 
estaria próxima da hipótese idealista de que qualquer coisa que digamos não passa de crença. 
Assim, desenvolvendo as idéias de Bateson e de Lienhardt, o autor comenta que a 
forma  para  escapar  do  duplo-vínculo  é  recusar  os  próprios  termos  em  que  as  falsas 
alternativas são colocadas - que o problema se constitui pela noção de crença - e que para 
evitá-la pode-se explorar a idéia de experiência. Esta pode ser de um indivíduo, de um grupo 
ou de  uma  sociedade,  desde que  envolvida com  a capacidade de transformação que  pode 
promover e não vinculada a idéias que sustentam explicações psicológicas ou sociológicas, 
com as quais os cientistas sociais estão habituados. 
Nesse sentido, a proposta deste trabalho se orienta pela exploração da experiência da 
capoeiragem. Experiência que visa  produzir alteridade  sem suprimir as diferenças que  o 
capoeira apresenta em função de sua circunscrição em um sistema de crenças cristalizados e 
totalizantes. Uma viagem que irá se desenvolver em dois percursos que navegam nas teias da 
alteridade de fora - construídas pelos estratos sociais em relação ao capoeira - e da alteridade 
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de  dentro  –  construída  junto  a  experiência  com  os  capoeiras  -,  procurando  construir  e 
descrever  esse  „outro‟  tanto  pelos  discursos  e  práticas  elaborados  na  trajetória  histórica  do 
capoeira pela sociedade, como no convite para vivenciar lugares e situações da capoeiragem 
registradas pela experiência da observação participante. 
 
3.3 Percurso I - A construção da alteridade do capoeira pela revisão bibliográfica 
Iê! Riachão tava cantando, na cidade de Açu, quando apareceu um negro, 
uma espécie de urubu. Tinha camisa de sola, calça de couro cru. Beiços 
grossos e virados, como a sola de um chinelo. Um olho muito encarnado e 
outro  bastante  amarelo.  Ele  chamou  Riachão  para  vir  cantar  martelo. 
Riachão arrespondeu: Eu aqui não to cantando com nego desconhecido. Ele 
pode  ser  cativo  e  andar  aqui  fugido.  Camaradinho  (Ladainha  de  mestre 
Waldemar). 
 
Este  percurso possui  como  ponto  de  partida o  objetivo  de descrever  alguns  dos 
mecanismos utilizados para a construção  da figura do capoeira. Constituído no próximo 
capítulo, procuramos pensar como o termo capoeira, que se relaciona tanto à prática como ao 
praticante, passou a compor representações sociais circulantes na sociedade carioca, desde o 
início do século XIX até os dias hoje. Buscamos compreender e examinar o tratamento social 
realizado na distinção entre o „eu‟ e o „outro‟, no caso entre as variadas esferas sociais e os 
capoeiras, junto  à apreensão  de  quais operações  de classificação  e  ordenação  se  tornaram 
correspondentes a este personagem na vida social. 
A partir de um levantamento prévio podemos destacar que  o capoeira transitou em 
variadas posições sociais, alternando entre malandro, vagabundo, bandido e mestre da cultura 
popular. Os sistemas representacionais relacionados ao negro, pobre e/ou marginal semearam 
em seu solo muitas das representações sociais e, consequentemente, das posturas decantadas 
na alteridade do capoeira, que por sua vez também procurou outros terrenos para germinar, 
como o da formação da identidade nacional promovida pelos intelectuais brasileiros. Assim, 
seguindo os processos formadores da representação social, bem como a proposta genealógica 
de  Foucault (2008;  FAÉ, 2004),  buscamos  a  emergência  dos dispositivos  que  regulam  o 
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acontecimento representacional, no intuito de compreender as  condições  contextuais que 
possibilitam  os  enunciados  sobre  os  capoeiras  serem  valorizados  ou  temporariamente 
descartados. Como nos alerta Rolnik (1989, p.58): 
Não existe sociedade que  não seja feita de investimentos  de produção de 
realidade  nesta  ou  naquela  direção,  com  esta  ou  aquela  estratégia  e, 
reciprocamente,  não  existem  investimentos  de  desejo que  não  sejam  os 
próprios movimentos de atualização de um certo tipo de prática e discurso, 
ou seja, um certo tipo de sociedade. 
 
Portanto, visamos identificar os processos de objetivação e ancoragem, da teoria de 
Moscovici, operadas pela sociedade e seus meios de veiculação, para elucidar algumas das 
formações consensuais de como objetivar o capoeira. Para tanto, buscamos a emergência dos 
campos  representacionais  onde  este  personagem  é  ancorado,  bem  como  das  formas  de 
negociação operadas  nesse  jogo  de  forças  e  interesses  que  culminaram  em  diferenciações 
marcantes no trato social entre capoeira e sociedade - como sua criminalização e posterior 
valorização de sua prática dentro do  projeto  nacionalista - e entre os  próprios capoeiras  - 
como a divisão em capoeira Angola e capoeira Regional. 
É importante ressaltar que num recorte temporal circunscrito em torno de dois séculos, 
a intenção não será a de descrever minuciosamente cada um dos contextos observados. Antes 
de ser um trabalho próximo ao de um joalheiro, com a atenção eminentemente focal, micro e 
rica em detalhes (KASTRUP, 2007), a pesquisa procura uma entrada com distribuições da 
atenção  numa  perspectiva  panorâmica  que  detecte  elementos  próximos  e  distantes  das 
produções e condições de produção de alteridade. 
Assim,  instrumentalizamos a  teoria  de  Moscovici  em  coincidência  com  a  proposta 
foucaultiana (2008),  na qual a alteridade não aparece como um atributo que pertenceria à 
essência do objeto visado, mas sim como uma qualificação que lhe é atribuída do exterior. Ela 
se  elabora  no  seio  de uma  relação social  e  em  torno  de uma  diferença  que envolve  uma 
disputa de representações, que ganharão evidência de acordo com o jogo de interesses e os 
dispositivos sociais que  os regulam. Desse  modo, procuramos realizar um  percurso pela 
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alteridade trazendo  à  reflexão  a perspectiva  construtivista  de  que  não  existe  uma  verdade 
sobre o „capoeira‟, mas sim construções mobilizadas em torno de conjuntos sócio-históricos 
específicos,  construções  que  podem  ser  desconstruídas,  que  podem  sofrer  um  abalo,  uma 
ruptura ao materializar o capoeira em sua diversidade e vivacidade, o que nos abre o caminho 
para o próximo percurso. 
 
3.4 Percurso II – A construção da alteridade do capoeira pelo cotidiano 
Eu pisei na folha seca, eu vim fazer chuê, chuá. 
Chuê, chuê, chuê, chuá. 
Eu vim fazer chuê, chuá!
9
 
 
No bojo das reflexões acerca da alteridade do capoeira situa-se o outro percurso dessa 
viagem, que se refere ao contato direto do pesquisador com o campo no qual a capoeiragem se 
manifesta. Conforme Caiafa (2007), para contra-atuar os efeitos totalizantes e o malgrado das 
imposições teóricas que domesticam a riqueza da experiência, é necessário que os imperativos 
da interpretação não obstem a alteridade e que a novidade dos eventos do campo possam se 
agenciar às  aspirações teóricas. A  proposta  é  que se afaste do distanciamento do cientista 
asséptico chegando ao que a autora, usando uma imagem de Sennet, denomina de “beira de si 
mesmo”, para  que  a  diferença  cultural  e  as  diversidades  de  soluções  encontradas  pelos 
capoeiras sejam apreendidas e descritas pelo pesquisador. 
É assim que se produz estranhamento, diferença, que se realiza a viagem que 
não é só do etnógrafo, embora ele a tenha iniciado, mas também de todos 
que participam dos agenciamentos, inclusive o leitor. É assim que entendo 
que a alteridade resiste. A pesquisa pode então trazer algo novo, elucidar em 
algum grau as questões que recortou, produzir pensamento e fazer o leitor 
pensar (CAIAFA, 2007, p.170). 
 
Para contrapor os processos que hierarquizam e inferiorizam a construção do capoeira 
em uma alteridade homogeneizadora, Caiafa propõe que a pesquisa se realize no sentido de 
suavizar as fronteiras entre o discurso do acadêmico e do „outro‟. Sua proposta, tangenciando 
a de Lughod, seria a de subverter a construção da alteridade, o que se obteria aproximando a 
 
9
 Corrido de capoeira. 
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linguagem do texto e as linguagens cotidianas. Assim, o contato com o capoeira transpor-se-ia 
no texto da pesquisa por meio de uma construção de enunciação coletiva, fazendo com que a 
alteridade  não se  apresentasse para  ser consumida na  forma do  exótico, mas sim, numa 
diversidade efetiva de presenças no campo e na escritura. 
Para tanto,  no  período  de  dois  anos  foram  produzidos  diários  de  campo  das  aulas 
realizadas diariamente num dos grupos de capoeira Angola do Rio de Janeiro e em varias 
rodas,  efetuadas  em  diferentes  pontos  da  cidade.  Além  desses,  também  compuseram  o 
ambiente de produção textual três eventos de capoeira ocorridos em: julho de 2007, Barra do 
Piraí, RJ  -  13°  Conferência Internacional  de  Capoeira  Angola: Homenagem  aos cultos 
Africanos, FICA_RJ; outubro de 2007, Rio de Janeiro - Capoeira Angola e a Espiritualidade, 
Grupo Aluandê;  dezembro  de 2008,  Rio  de  Janeiro  -  Aos  mestres,  FICA_RJ.  Além da 
observação participante também  foram realizadas oito entrevistas com mestres e  contra-
mestres de capoeira angola do Rio de Janeiro
10
. 
Assim, no intuito de evitar trabalhar sobre um discurso social flutuante, sem assento 
nem referência sobre  a  prática  (JODELET, 2005),  concomitantemente  com  representações 
provenientes de  fontes  indiretas, como  de outros  autores  que  escreveram  sobre  o tema, 
procuramos  promover  situações  nas  quais  exista  uma  proximidade  com  os  capoeiras, 
experiências nas quais podem ser engendrados e relacionados discursos e ações práticas
11
. 
 “Outrem me mostra outros mundos, possíveis e não-realizados, e que me escapariam 
se não fosse a sua presença” (DELEUZE, 2007, p.315). O intuito desse percurso, portanto, se 
refere a uma sensibilização de quem representa e elabora alteridade promovida pelo contato e 
experiência  da  capoeiragem.  Sensibilização  que  mobiliza  novas  produções  de  realidade, 
 
10
 A relação das  entrevistas  realizadas,  com data, local  e  grupo do  entrevistado  encontra-se em  Anexo.  Ver 
Relação das entrevistas.  
11
  O  plano  de  entrevistas  e  observação-participante  foi  aprovado  pelo  Comitê  de  Ética  em  Pesquisa 
EEAN/HESFA – UFRJ. 
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criações de mundo que não possuem uma configuração prévia, mas uma composição que se 
realiza pela combinação de elementos que circulam pelo ambiente pensante da capoeira. 
Nesse sentido, este percurso procura se valer da cartografia, conforme proposta por 
Deleuze e Guattari (1995) e desenvolvida por Rolnik. Cartografar, conforme nos diz Rolnik 
(1989): é dar língua aos afetos que pedem passagem. A cartografia constitui-se numa captura 
e num registro que acompanha e se faz ao mesmo tempo em que os movimentos transformam 
a paisagem, ao mesmo tempo em que certos mundos são desmanchados, perdem seu sentido e 
há a formação de outros - “mundos que se criam para expressar afetos contemporâneos, em 
relação aos quais os universos vigentes tornaram-se obsoletos” (op.cit., p. 15). 
Cartografar implica movimento, mapeamento de configurações provisórias que não se 
estabilizam, mas transitam em uma diversidade de espaços- tempo. A atitude do cartógrafo 
não se orienta no sentido de descobrir o que é um objeto e assim representá-lo, mas sim no 
sentido  de  descrever  processos  que  estão  em  andamento.  Desse  modo,  a  pesquisa  se 
desenvolve no intuito de compor um corpo, um território da capoeira que ganhe sentido e 
valor a partir de relações de forças inéditas. 
Nessa  abordagem,  a construção do  conhecimento se  distingue de  um domínio do 
campo de observação  e de seus materiais circulantes que aumentam progressivamente.  Se 
fosse concebido dessa maneira, iríamos supor um universo da capoeira já existente, do qual, 
ao  desenvolver  a  pesquisa,  ampliaríamos  a  capacidade  de  interpretação.  O  exercício 
cartográfico faz do conhecimento um trabalho de invenção. Kastrup (2007, p.15) nos alerta 
que “numa perspectiva construtivista, não há coleta de dados, mas desde o início, uma 
produção dos dados de pesquisa”.  
Assim,  se  no  outro  percurso  procuramos  apreender  as  produções  de  realidade 
relacionadas aos capoeiras em que a sociedade tem historicamente investido, nesse percurso 
procuramos  os  fios  soltos  dessas  produções,  linhas  de  sentido  que  se  desviam  das 




[image: alt]57 
 
representações cristalizadas e que são provenientes da experiência da própria capoeiragem. 
Nesse  percurso,  a  capoeira  irá  transitar  num  emaranhado  de  fluxos  que  expandem  a 
compreensão de uma instância individuada e homogênea da mesma para o entendimento da 
sua emergência nos agenciamentos coletivos, pontuados por Deleuze e Guattari (1995). Estes 
constituem  multiplicidades  que  operam  por  movimentos  de  territorialização- 
desterritorialização- reterritorialização
12
, numa ação constante de dilatação de contornos, de 
dominâncias, de significações. Instâncias entre o coletivo e o indivíduo, o sujeito e o objeto, o 
eu e o outro, o dentro e o fora, o real e o fictício, que não se estratificam nem num nem 
noutro, mas expandem-se, agenciam-se, contaminam-se mutuamente. 
Ao invés de sujeito, de sujeito [individual ou social] de enunciação ou das 
instâncias psíquicas de  Freud, prefiro falar em  agenciamento coletivo de 
enunciação  [...]  A  subjetividade  é  produzida  por  agenciamentos  de 
enunciação. Os processos de subjetivação, de semiotização – ou seja, toda 
produção de sentido, de eficiência semiótica – não são centrados em agentes 
individuais,  nem  em  agentes  grupais.  Esses  processos  são  duplamente 
descentrados [...] (GUATTARI; ROLNIK,1993, p.30-31). 
 
Operar  uma  cartografia  desta  multiplicidade  de  territórios  existenciais  figura  um 
exercício  de  captura  de  fluxos  que  ora  se  manifestam  por  determinadas  emergências,  ora 
escoam por outros canais de intensidade e passam a contaminar processos de singularização. 
Uma  produção  de  conhecimento  que  possui  múltiplas entradas  e não  segue  um caminho 
unidirecional. Conforme expõe Kastrup (2007, p.18): “em realidade, entra-se em campo sem 
conhecer o alvo a ser perseguido, ele surgirá de modo mais ou menos imprevisível, sem que 
saibamos bem de onde. Para o cartógrafo o importante é a localização de pistas, de signos de 
processualidade”. 
 
12
  Territórios  na  concepção  de  Deleuze  e  Guattari  utilizada  por  Rolnik (1989)  remete  à  parte  visível,  à 
materialização resultante dos movimentos dos afetos que agenciam heterogêneos e criam a realidade, ao passo 
que desterritorialização é o movimento de perda de sentido de certas matérias, é a própria linha de fuga, o fluxo 
que  desmancha  seu  desenho.  Nas  palavras  de  Guattari  e Rolnik  (1993,  p.323)  “O  território  é  sinônimo  de 
apropriação, de subjetivação fechada sobre si mesma. Ele é o conjunto de projetos e representações nos quais vai 
desembocar, pragmaticamente, toda uma série de comportamentos, de investimentos, nos tempos e nos espaços 
sociais, culturais, estéticos, cognitivos”. 
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Dessa forma, a postura cartográfica envolverá uma habilidade para lidar com metas em 
variação contínua, estando sempre aberta ao encontro, a novas composições do entendimento 
da capoeira.  Contudo,  diferentemente  dos  métodos científicos  tradicionais,  o  método  da 
cartografia não possui um sistema de procedimentos formalizados. O que define o perfil do 
cartógrafo é exclusivamente um tipo de sensibilidade que lhe permita descobrir quais matérias 
de expressão ganham corpo na sua experiência, ao mesmo tempo em que inventa pontes de 
linguagem  que  descrevam  a  paisagem  psicossocial  configurada  nesse  processo  (ROLNIK, 
1989). 
Goldman  (2006,  p.167),  em  postura  próxima  da  apresentada,  aponta  a  tarefa do 
pesquisador como a de, por um lado, “descobrir por que aquilo que as pessoas que estudamos 
fazem e dizem parece-lhes coerente, conveniente, razoável” e por outro, “em estar sempre se 
interrogando sobre até onde somos capazes de seguir o que elas dizem e fazem, até onde 
somos capazes de suportar a palavra nativa, as práticas e os saberes daqueles que escolhemos 
viver por um tempo”. O autor refere-se à capacidade de transformação do pesquisador a partir 
das experiências que ele vive em campo. 
Desse modo,  procuramos nesse percurso  a produção da alteridade que valorize  a 
diferença apresentada pelo capoeira como possibilidade de criação de novos mundos, novos 
modos de ser. Numa experiência e aliança que põe em exercício a “contaminação positiva e 
criativa que toda linguagem sofre quando busca traduzir, ou se aliar a outras linguagens – e 
que o escritor  brasileiro  João  Guimarães Rosa  chama de „fecundante corrupção das nossas 
formas idiomáticas de escrever‟” (GOLDMAN, 2006, p.169). Uma experiência na qual o bote 
da cobra coral cantada pelos capoeiras nos mordam e nos injetem na circulação um mundo 
que  se  olha  de  ponta-cabeça  e  que  faz  da  cabeça  algo  além  de  um  porta-chapéu:  olha  a 
cabeçada! 
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3.5 Articulando as ferramentas 
Os  pontos  de  partida  apresentados  remetem  a  reflexões  e  articulações  teórico-
metodológicas  que serão desenvolvidas em dois percursos transversos pela alteridade do 
capoeira:  a  discussão  da  alteridade  de  fora,  partindo  da  revisão  bibliográfica  sobre  a 
capoeiragem - incluindo livros, revistas, literaturas, artigos científicos e ofícios policiais - para 
se apreender as representações hegemônicas (Moscovici, 1988) e as representações sociais de 
diferentes estratos sociais em torno do capoeira no período que vai do início do século XIX 
aos  dias  atuais;  a  reflexão  sobre  a  alteridade  de  dentro,  cartografando  paisagens  da 
capoeiragem a partir da observação participante - em um grupo de capoeira angola da cidade 
do Rio de Janeiro, assim como em rodas e eventos relacionados à mesma e entrevistas com 
mestres e contra-mestres de capoeira angola da capital fluminense - no intuito de valorização 
e  contaminação  pela  diferença,  impressa  pelo  capoeira,  como  possibilidade  de  criação  de 
novos mundos. Contudo, cabe fazer uma breve discussão sobre a articulação das ferramentas 
teóricas e metodológicas, discorrendo sobre proximidades e distanciamentos que a teoria das 
representações  sociais  possui  com  as  autoridades  etnográficas  e,  principalmente,  com  o 
método cartográfico. 
A discussão  sobre a  alteridade realizada ao  longo deste  capítulo enfatiza  o âmbito 
construtivista  da  elaboração  do  conhecimento  social.  Ambos  os  percursos  que  se 
materializarão nos próximos capítulos visam colocar a negociação da diferença dentro de um 
jogo de forças em que o contexto e as condições simbólicas e materiais se combinam para 
colorir a objetivação  do capoeira. Trazendo a  contenda das autoridades  etnográficas nos 
compromissamos em entender os capoeiras dentro de redes representacionais mais ou menos 
estáveis, sempre em movimento; alteridades dinâmicas e conflituosas  entre si, seja  pelo 
campo  simbólico  em  que  está  ancorada,  seja  pela  provisoriedade  de  sua  produção  no 
cotidiano. 
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Assim, uma  das principais  confluências entre  as  ferramentas  teórico-metodológicas 
refere-se à base epistemológica do construtivismo. A não totalização e homogeneização do 
capoeira  em um  „outro‟ cristalizado  - principal  contribuição  das autoridades  etnográficas 
dialógicas e polifônicas - se coloca como a base da instrumentalização das representações 
sociais e da cartografia no que se remete a “um construtivismo que leva a sério os limites do 
saber e os constrangimentos da matéria” (LATOUR, apud KASTRUP, 2007, p.21). 
Todavia, cada percurso favorece uma maneira de instrumentalização das ferramentas. 
No  primeiro  percurso  as  linhas  de  representações  sociais  apreendidas  serão  aquelas 
relacionadas às modalidades de pensamento hegemônicas e consensuais, mais estáveis e com 
deslocamento mais próximo ao das grandes camadas, das grandes redes de conhecimento. A 
alteridade  será  circunscrita  no  plano  contextual  mais  geral  e  seu  suporte  irá  remeter  a 
circulação mais ampla de informações. 
As  representações  sociais  têm  a  função  de  organização  afetiva  e  intelectual  dos 
sujeitos frente às  situações com que  se vêem  confrontados.  Os  códigos de  conhecimentos 
presentes nas  suas  conversações compõem  o  substrato  com o  qual  constroem a  realidade. 
Intrínseco a essa organização, estão a tomadas de posturas, a atuação prática. Desse modo, 
procuramos lançar luz aos processos de objetivação e ancoragem realizados historicamente no 
intento  de  saber  quais  representações  construídas  sobre  o  capoeira  foram  amplamente 
difundidas e compartilhadas, que  geraram, por sua vez, posturas  e medidas práticas em 
relação aos mesmos. 
Nesse momento, a apreensão da alteridade terá assento na literatura, registros policiais 
e  produção  científica  sobre  o  tema,  sendo  sua  dinâmica  e  mobilidade  relacionada  à  lenta 
movimentação dos sistemas de conhecimento partilhados pelos grupos; sistemas de produção 
da  realidade  em  que  a  sociedade  historicamente  investe  e  que  levam  certos  arranjos  a  se 
tornarem mais convincentes que outros em determinados momentos. 
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Torna-se vital para a presente discussão o entendimento que na passagem da diferença 
à  alteridade  está  implicado  o  social.  Este,  imerso  num  jogo  de  forças,  irá  processar  essa 
passagem de acordo com as representações que entrarem no jogo simbólico entre o „eu‟ e o 
„outro‟.  Conforme  alerta  Arruda  (2002)  é  fundamental  não  perder  de  vista  que  uma 
representação pode encobrir outra, que cada representação constitui uma vitória  sobre  a 
ambigüidade dos estímulos e dos sujeitos, mas que toda vitória é provisória. Ela é apenas um 
recorte da figura sobre o fundo, que pode se inverter no momento seguinte. 
O percurso estará  sempre produzindo  representações que  estarão disputando  com 
outras representações. Não se quer com isso levar o leitor a um senso determinado e fechado, 
pois estará sempre representando um processo, uma construção. A preocupação centra-se na 
exposição  de  que  os  arranjos  não  constituem  uma  verdade,  mas  sim  uma  construção 
compartilhada que pode ao longo das relações sociais sofrer um abalo e ruptura que podem 
levar a outro arranjo.  
Nesse sentido pensamos o segundo percurso, no qual procuramos a disposição para o 
novo;  numa  produção  materializada  junto  aos  elementos  que  compõem  a  capoeira, 
cartografando territórios explorados pela abertura à produção de novos modos de ser por meio 
do mundo que o grupo em questão apresenta. Mais do que pensar as representações sociais 
sobre os  capoeiras, esse percurso  será o  momento  em  que  visamos  representar  com os 
capoeiras. 
Assim,  cabe  ressaltar  que  uma  mudança quanto  à  articulação  das  representações 
sociais  se  faz  substancial.  Na  perspectiva  das  três  ferramentas  -  representações  sociais, 
autoridades  etnográficas  e  cartografia  -  representar  significa  construir  realidade,  gerar 
entendimentos e configurações sobre o mundo, organizações que nos permitem entender ao 
mesmo tempo que agir no social. Contudo, do mesmo modo que galinha preta não é urubu, 
nem toda  produção de  representação é  produção  de  representação social.  Como  vimos  na 
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retomada  teórica  de  Sá  (1993)  para  uma  representação  ser  uma  representação  social  é 
necessário  que  ela  adquira  densidade,  propagação  e  difusão.  Para  não  cairmos  numa 
armadilha conceitual, como a coruja que de tanto andar com morcego acaba comendo de 
cabeça para baixo, destacamos que os processos de produção da representação social estão 
indissociavelmente  ligados  a  conservação,  mesmo  que  dinâmica,  de  modalidades  de 
pensamento  que  circulam  entre  grupos.  Portanto,  temos  primeiramente  nesse  segundo 
percurso  que  as  representações  sociais  terão  sua  processualidade  enfatizada  pela 
imprevisibilidade  das  situações  do  cotidiano,  na  medida  em  que  esses  conhecimentos 
partilhados histórica e socialmente são convocados para tornar inteligível o que nos cerca, ao 
mesmo tempo que pressionados a dar conta das sempre renovadas configurações sociais. O 
que estará em jogo, portanto, serão os pontos de instabilidade das representações sociais em 
torno do capoeira, os fios soltos que provocam micro-desmanchamentos das representações 
nas tensões do dia-a-dia. 
O segundo ponto referente à instrumentalização das representações sociais concerne 
ao fato de que toda representação social é representação de alguém/grupo sobre alguma coisa 
(MOSCOVICI, 1978). Se no primeiro percurso apreendemos as representações de diferentes 
estratos  da  sociedade  sobre  o  capoeira,  nesse  segundo  percurso  apreendemos  as 
representações compartilhadas pelos próprios capoeiras e seus grupos em relação ao que está 
a sua volta. É nessa perspectiva que na primeira mirada teórica visualizamos a capoeira como 
ambiente pensante. 
Vimos com a teoria das representações sociais que a capoeira pode ser entendida como 
um sistema de valores e códigos que são atualizados pelos seus agentes sociais no cotidiano. 
Por sua vez, esse sistema possui sua constituição na margem entre o que é interno e externo 
ao seu domínio. A fronteira torna-se seu campo de imanência e seu agenciamento no campo 
da  prática  ocorre  no  jogo  de  forças  entre  os  elementos  instituídos,  vitalizados  pelas 
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experiências  anteriores,  e  os  instituintes,  resultantes  da  pressão  e  da  contingência  das 
situações atuais. 
Com o advento da contemporaneidade, acentuaram-se ainda mais as trocas de valores, 
imagens e opiniões entre grupos distintos. Portanto, não devemos entender a capoeira como 
uma  organização  estática,  mas  sim  como  uma  cultura  popular  em  permanente  troca  e 
permutação  com  outros  grupos  culturais.  Capoeira  é  um  ambiente  pensante  amplo  e 
complexo, que não pode ser apreendido em sua totalidade, o que faz com que os sistemas 
representacionais não se constituam em sistemas  isolados. Ao mesmo tempo em que as 
conversações e outras trocas sociais produzem modalidades de pensamentos sobre objetos e 
acontecimentos, essas modalidades, ao serem (re)elaboradas e (re)apropriadas pelos sujeitos, 
acabam por assumir diferentes formas em função das exigências renovadas de cada contexto.  
No  intuito  de  nos  aproximarmos  dessas  nuances  operadas  na  dinâmica  das 
representações sociais é que buscamos auxílio na cartografia e no conceito de agenciamento – 
composições provisórias de enunciação  coletiva. O  intento é o de  nos aproximarmos da 
mobilização  das representações  sociais  atuantes  no  campo  da  capoeira  cartografando-a  no 
âmbito da experiência. Caiafa (2007) coloca que a alteridade ganha força ao passo que: “aqui 
não é questão de distanciar-se para compreender o outro, nem tampouco de tomar-se por esse 
outro, mas de ter algo a ver com ele, „alguma coisa a agenciar com ele‟” (CAIAFA, 2007, 
p.153). 
Desse  modo,  buscamos  na  cartografia  a  possibilidade  de  nos  aproximarmos  dos 
processos de transformação e rupturas das representações sociais operadas no cotidiano. No 
tocante ao capoeira e sua prática, o intuito é o de descrever suas manifestações dentro da 
vivência  de  suas  diversidades.  Por  meio  da  experiência,  que  é  campo  mobilizador  das 
representações, procuramos a alteridade em curso, numa composição provisória que não 
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eternize o entendimento do capoeira. Não interessa julgar ou interpretar o capoeira, mas sim 
compartilhar e experimentar algo com ele. 
Assim preparamos os instrumentos. Começa o berimbau gunga no toque de Angola 
regendo  a  marcação  invertida  do  berimbau  médio  e  as  variações  do  viola.  Entram  os 
pandeiros, o agogô, reco-reco e atabaque configurando a cadência da roda. O berimbau já tá 
chamando... vamo com a capoeira, pela barra afora! 
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4  CONSTRUINDO O ‘OUTRO’: A ALTERIDADE DO CAPOEIRA PELOS REGISTROS HISTÓRICOS 
E LITERÁRIOS 
 
4.1 Localizando histórias 
Não é  o passado que gera o  presente, e  sim o  presente que explora que 
aproveita ou atualiza as potencialidades do passado para construir um 
porvir. 
    Baremblitt, 1996, p. 43 
 
O percurso pela capoeiragem não possui um começo ou final definido. A tarefa de 
construção histórica dessa manifestação, assim como de qualquer outro conjunto, pode partir 
de múltiplos pontos e interesses. No caso da capoeira, essa variedade é constatada de forma 
bem  acentuada.  Os  próprios  recursos  empregados  nessa  demanda  são  extraídos  de  fontes 
muitas vezes opostas entre si. A tradição oral, as histórias contadas por mestres e outros que 
dedicaram grande parte de sua vida à capoeira, transmitida ao longo de gerações, disputam 
terreno com historiografias de pesquisadores acadêmicos. Da mesma forma, a direção e as 
eleições de acontecimentos que o olhar histórico realiza seguem caminhos distintos mesmo 
entre aqueles que se valem do mesmo tipo de saber, seja ele oral ou escrito. 
O  debate  sobre  a  capoeira  tem  se  desenvolvido  em  torno  de  conjuntos 
representacionais ambíguos e contraditórios, marcantes no trato ao capoeira. Tão constantes 
como  as  produções  vinculadas  ao  projeto  de  identidade  nacional,  ao  lugar  comum  de 
harmonia das raças, são as que apontam para suas raízes africanas ou as que relacionam, sem 
preocupação de averiguação, os capoeiras aos vadios e gatunos. 
A história aqui, portanto, não deve ser entendida como uma reconstrução de algo que 
já aconteceu, que está morto, obsoleto e definido. Seguindo a proposta de Baremblitt (1996), a 
tarefa histórica é a das localizações, encontros com aquilo que de alguma forma já teve início 
em um passado. Assim, não há uma história, algo que seja uma verdade inquestionável e que 
totalize  todo  o  devir  da  vida  social  em  um  único  espaço  e  tempo.  Há,  sim,  histórias 
econômicas, culturais, ideológicas, do desejo, do afeto  - sendo que cada uma delas ocorre 




66 
 
num tempo próprio que não se pode uniformizar. Trata-se de tentativas de experimentação 
dos diferentes tempos e processos históricos. 
Portanto,  neste  capítulo  buscamos  descrever  processos  envolvidos  na  construção 
social deste „outro‟, sujeito de cabeçadas, pernadas e ataques fulminantes que aos poucos foi 
sendo  situado  e  nomeado  como  “capoeira”.  Partindo  dos  conceitos  de  ancoragem  e 
objetivação das representações sociais e das condições de sua produção (JODELET, 1984), 
procuramos elucidar algumas das negociações simbólicas e representacionais operadas entre 
diferentes estratos da  sociedade e os capoeiras,  desde o  momento  em  que o fenômeno da 
capoeiragem passou a chamar a atenção da sociedade carioca e a ocasionar uma necessidade 
de elaboração a seu respeito. 
Não temos o objetivo de discorrer a respeito da origem da capoeiragem. Muitas são as 
controvérsias e os estudos que se dedicaram a esse tema (CAPOEIRA, 2000; PEÇANHA, 
MATHIAS, 2008; REGO, 1968; SOARES, 1994, 2001; entre outros). Apenas nos valemos da 
sua íntima relação com a experiência e vida da escravidão em áreas urbanas, principalmente 
as de regiões portuárias. Vários núcleos urbano-portuários com reconhecida importância para 
o universo da capoeiragem poderiam ser citados, como Recife e Pará, contudo será na cidade 
do  Rio  de  Janeiro,  com  eventuais  e  necessários  deslocamentos  para  Salvador,  que 
direcionaremos nossos olhares. 
Num  amplo  panorama  que  percorre  mais  de  dois  séculos,  buscamos  descrever 
primeiramente o processo embrionário da alteridade e das representações sociais do capoeira 
carregado  pelas  tintas  dos  documentos  policiais.  Observamos  sucessivas  cadeias  de 
acontecimentos sublinhadas pela posição policial de manutenção da ordem e zelo dos bons 
costumes, que progressivamente dão um contorno criminogênico bem definido ao nosso 
personagem.  Posteriormente  vemos  como  essa  alteridade  e  representação,  mesmo  que 
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produzidas  numa  complexa  relação  de  trocas  ambivalentes,  se  processa  de  forma  radical, 
situando o capoeira como bode expiatório para as mazelas da então capital brasileira. 
Símbolo notório do mal a ser extirpado, a prática do capoeira intensamente perseguida 
pelo império, recebe violenta repressão republicana em terras cariocas. É neste momento que 
novos ares são ventilados à manifestação da capoeiragem, num sopro dos modernistas que nos 
levam a antiga capital situada na Bahia, palco das „tradições brasileiras‟ no qual, por vários 
motivos,  emergem os  novos sistemas  e  centros difusores de  representação  e  alteridade do 
capoeira, respectivamente:  o  legítimo  esporte brasileiro  e  o símbolo  da  harmonia  entre as 
raças; mestre Bimba e sua capoeira Regional e mestre Pastinha e a capoeira Angola. 
Nas malhas dos processos de alteridade estaremos localizando não uma história linear 
do capoeira, mas algumas histórias em que os lugares, os acontecimentos e as relações sociais 
engendradas  possuem  organização  e  funcionamento  sócio-históricos  específicos. 
Permanências e transformações do „outro‟ que  não são  apenas  passado, senão substrato do 
presente que permite pensar o futuro. 
O  entendimento da  história enquanto  um processo cognoscitivo  que reconstrói  os 
acontecimentos no tempo sob uma perspectiva que inclui os desejos,  os interesses e as 
tendências de quem historia é de suma importância para este trabalho. Esta reflexão envolve 
tanto a escolha e disposição dos conteúdos nas próximas linhas, como também a maneira com 
que concebemos a trajetória histórica do capoeira. 
 
4.2 O capoeira no Rio de Janeiro do século XIX: construindo um novo personagem 
 
Todos  os  anos  eles  fazem  um  certo  número de  vítimas.  Seria  possível 
acreditar que só golpeiam seus inimigos ou aqueles que lhes dirigem certas 
vinganças; efetivamente, é o que acontece na maioria das vezes, mas não 
raro, para mostrar habilidade, atacam transeuntes inofensivos que não estão 
sendo perseguidos  por nenhuma inimizade [...]  Os ferimentos provocados 
pelos capoeiras são quase sempre mortais; eles geralmente agem no meio das 
multidões;  escondem  a  navalha  entre  os dedos:  quando  a  vítima  percebe 
estar ferida, o assassino já vai longe [...] Não se conhece sua origem, nem a 
data em que apareceram; o certo é que já existiam em 1812, como o prova 
uma ordenação do rei D. João VI. A fraqueza do governo brasileiro diante 
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dessa horda de bandidos é objeto constante de espanto. Essa fraqueza não 
tem desculpa (Relato do  representante da República Francesa,  em 1887  - 
extraído de ENDERS, 2002, p.204). 
 
Diferentemente de uma arte marcial pacífica ou de um esporte como comumente é 
associada  nos  dias  de  hoje,  a  capoeira  entrou  no  debate  social  como  um  dos  flagelos 
brasileiros do século XIX, sendo vinculada principalmente a ataques mortais e a desordens em 
geral. Contudo, quais os motivos que a fizeram inspirar tanto terror? Por que é vista como 
uma violência de crueldade gratuita? O que levou o rei D. João VI a realizar uma ordenação 
contra ela  poucos  anos  após  sua  chegada  ao  Brasil?  Entramos,  assim,  na  discussão  da 
alteridade do capoeira a partir do contexto de crescimento urbano e transformação do Rio de 
Janeiro  em  capital  nacional  durante  o  século  XIX,  período  em  que  houve  a  primeira 
acentuação de registros e discussão sobre o capoeira. 
O mais antigo registro já encontrado sobre a prática está situado na cidade carioca com 
o ano de 1789. Trata-se de um documento de libertação do escravo de nome Adão, detido por 
praticar “capoeiragem” (ALDÉ, 2008). Na data de 10 de setembro de 1810 também ocorre a 
prisão do  escravo  africano Felipe, nação  Angola, de  propriedade  de Francisco  José Alves 
(SOARES, 2001). As prisões de Adão e Felipe foram duas das primeiras de uma longa legião 
de escravos que seriam presos por “capoeira” no Rio do século XIX.  
Carlos  Eugênio  Líbano  Soares  (1994  e  2001)  que  realizou  extenso  estudo  sobre  a 
capoeira  carioca  do  século  XIX,  comenta  que,  eminentemente  escrava  durante  a  primeira 
metade dos Oitocentos, a capoeira era geralmente identificada por cativos portadores de facas, 
estoques  ou  qualquer  instrumento  perfurante,  ou  formando  “maltas”,  grupos  armados  que 
percorriam as ruas da  cidade. Segundo o  autor, a nova configuração da escravidão,  agora 
permeada pelas incipientes relações urbanas, deu maior mobilidade aos cativos, fazendo com 
que as prisões ocorridas revelassem um vasto panorama dos subterrâneos desta cidade, nos 
quais os escravos eram os principais agentes das desordens. 
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Nesse sentido, os primeiros registros oficiais da ação dos capoeiras dizem respeito a 
ocorrências policiais envolvendo brigas e arruaças pela cidade do Rio de Janeiro. Desde 1821, 
devido à grande quantidade de ocorrências, decretos oficiais de punição foram emitidos com 
alusões  explícitas  aos  capoeiras,  como:  “negros  chamados  capoeiras”  (1821);  “escravos 
capoeiras”  (1822);  “capoeiras  e  malfeitores”  (1831)  -  no  qual  há  uma  nota  explicativa 
esclarecendo que  “capoeiras” era a designação dada aos  negros  que “viviam no  mato e 
assaltavam passageiros”; capoeiras “suspeitos de andar armados” (1834) 
13
. 
É interessante notar que no início da década de 1810 também era comum o escrivão 
relatar que o indivíduo estava „jogando‟ capoeira, aproximando-a da âncora lúdica. Segundo 
Soares, este detalhe passa a ser omitido no decorrer dos anos, conformando o termo capoeira 
para designar o indivíduo, o tipo social e não, como antes, a prática, o jogo. “Acreditamos que 
isso esteja ligado a usos e costumes do aparato policial, que abandona certos detalhes em 
função de rotina e hábitos já arraigados” (SOARES, 2001, p.76). 
No advento da capoeiragem na paisagem social, a preocupação com o detalhamento de 
sua manifestação decorre da dificuldade de teorização a seu respeito. A designação “capoeira” 
enquanto uma representação de um sujeito social, referente a uma manifestação ao mesmo 
tempo inteligível e reconhecível, encontra-se em processo germinativo no início do século, 
sem a constituição de uma significação consensual. 
 
A urbanização e escravidão no Rio de janeiro do século XIX 
 
No século XIX, o Rio desenvolve uma anatomia social que combina fortes traços da 
sociedade colonial e as inovações da urbanização. Sua ordem transitória contempla ao mesmo 
tempo a existência das sociedades hierárquicas tradicionais, pensadas por Freyre (1978) por 
meio da relação casa grande e senzala, e um número crescente de redes de trocas laborais 
caracteristicamente urbanas. 
 
13
 Dados sobre decretos oficiais emitidos no século XIX, encontrados nas obras de Soares (1994) e Reis (2000), 
os quais se utilizam de levantamentos realizados por Thomas Holloway (1989a e1989b). 
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Carlos  Lessa  (2000)  nos  informa  que  o  típico  escravo  urbano  era  o  doméstico  do 
homem  rico  ou  de  mediana  posse,  ou  o  transportador  de  cargas  para  o  comércio. 
Movimentado pelo trabalho negro, destaca-se no cenário cosmopolita a figura do escravo de 
ganho - atuante na venda de serviços e produtos, dos quais tem que dar parte ao senhor. 
O peso da população escrava e a presença de um contingente urbanizado pobre e livre 
que  subsiste  sem  formas  assalariadas  são  marcas  dessa  época.  As  atividades  urbanas  e  o 
grande  maciço  negro  acarretam  a  crescente  tomada  das  ruas  pelos  africanos  e  seus 
descendentes. Circulação também alargada pelos migrantes negros, cativos e forros - em larga 
escala vinda da Bahia - que se fixavam principalmente nas proximidades do Porto, onde o 
trabalho na estiva era o mais procurado (MOURA, 1995). 
O  aumento  da  circulação  dos  escravos  é  consequentemente  acompanhado  pelos 
conhecimentos em relação aos espaços da cidade, fazendo com que as trocas e relações entre 
negros de diferentes origens ocorressem com maior freqüência, ao mesmo tempo em que o 
trabalho na estiva permitisse trocas entre diferentes regiões portuárias. 
Neste contexto de  intensa  atividade portuária e  trocas urbanas,  o cesto  de  nome 
“capoeira”  se  torna  um  utensílio  comum  entre  os  negros.  “O  cesto  capoeira  era  presença 
ordinária na faina da escravaria urbana, mas era usado principalmente para carregar galinhas e 
aves,  como  retratado por  diversos  viajantes”  (SOARES,  2001,  p.52).  Segundo  Soares,  este 
cesto teve forte influência para a designação da capoeiragem. Os escravos que o utilizavam e 
o  transportavam também  eram  conhecidos  como “os  capoeiras”.  O autor comenta  que o 
trabalho nas ruas e praias  ensinava os cativos, portadores de tais  cestas, a proteger sua 
mercadoria e a si mesmos, o que acabou por estilizá-los em uma forma de dança com esse 
nome
14
.  
 
14
 O origem etimológica do termo “capoeira”, que veio a designar à prática da capoeiragem e concomitantemente 
o sujeito que a pratica, não é unânime entre os pesquisadores. Outras versões são defendidas, como a referente à 
vegetação rasteira. Sobre o tema ver Soares (1994, 2001) e Rego (1968). 
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Todavia, mais importante do que decifrar um  conjunto de pistas que levem  a uma 
origem circunscrita do  termo capoeira, Soares  se dedica a  apresentar a capoeiragem no 
interstício entre a nova vivência da escravidão na região urbana e a  contínua expansão da 
comunidade  negra-escrava com suas  possibilidades de  vida lúdica  e cultural  nas ruas  da 
capital. Destacando a atuação principalmente de jovens negros, o autor relata que no período 
pré  1850,  “a  capoeira  é  primordialmente  uma  arte  negra,  e  principalmente  escrava” 
(SOARES, 2001, p.57), com a forte presença de elementos culturais africanos, principalmente 
da África Centro-ocidental, isto é, Angola, Congo e Cabinda. 
Contudo,  se  pela  necessidade  da  nova  configuração  social  e  pelo  aumento  do 
conhecimento das áreas urbanas o senhor não conseguia mais exercer um controle rigoroso 
sobre a movimentação dos escravos, uma nova instituição social iria se esforçar para restringir 
a “liberdade” dos negros: a polícia. 
Em 1808, o desembarque do príncipe regente D. João VI na cidade do Rio de Janeiro, 
após a invasão de Portugal por Napoleão, trazendo consigo 2.500 pessoas de sua corte, causa 
forte impacto na organização social da cidade. A presença da família interfere na criação e 
regulação das instituições e grupos atuantes na capital. As atividades de controle e vigilância, 
antes exercidas pelo capitão-do-mato, guardas, capangas e pelas antigas milícias do período 
colonial são substituídas por uma instituição mais profissional. Junto à corte chega ao Rio a 
Intendência Geral de Polícia de Lisboa, que resulta ainda em 1808, na criação da Intendência 
Geral de Polícia da Corte e do Estado. Em 1809 surge o Corpo Militar da Guarda Real de 
Polícia – organizada militarmente, em tempo integral e com ampla autoridade para manter a 
ordem  e  perseguir  criminosos  -  que  posteriormente  receberá  outras  organizações  e 
nomeações, como: Corpo de Guardas Municipais Permanentes em 1831, Corpo de Polícia da 
Corte em 1866 e Polícia Militar em 1920 (BICALHO, 2005). 
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A polícia carioca nasce sob o fluxo de transformações em ação na capital no início dos 
Oitocentos. A sua organização militar, produzida e mantida pela elite, visa o exercício da 
vigilância e coerção sobre os  sujeitos e  grupos  não-elite (BICALHO,  2005).  O  inimigo 
combatido  é  situado  segundo  os  interesses  e  conhecimentos  fomentados  pelo  poder 
hegemônico, sendo a economia  e política  essencialmente escravocrata um  dos principais 
indicadores desse substrato. 
A  atuação  do  aparato  policial  joanino  desenvolve  práticas  repressivas  mais 
sofisticadas, acarretando maior atenção à movimentação de escravos. A busca e a interpelação 
de práticas  “subversivas” aumentam  de intensidade. Qualquer sinal de  desordem na capital 
colonial, que contava com o inusitado contexto de ter a política da metrópole em suas terras, 
era alvo da recém organizada força policial. 
Nestor Capoeira (1992, p.48) relata que em 1821, a comissão militar do Rio de Janeiro 
escreve  ao  ministro  da Guerra  reconhecendo  “a  necessidade  urgente  de  serem  castigados 
pública  e  peremptoriamente  os  negros  capoeiras,  presos  pelas  escolas  militares,  em 
desordens”. A  comissão  militar,  aflita  com  a  reincidência,  ainda  completa  com  uma  rígida 
proposta de solução: “somente o açoite em praça pública os atemoriza e aterra [...] e aparece o 
exemplo público” (loc. cit.). 
Todavia, o critério para a configuração de desordens era demasiado amplo, abarcando 
repressões a práticas que não necessariamente ameaçassem a ordem pública. Os motivos pelos 
quais os escravos eram levados para o Calabouço, espécie de prisão da época, eram os mais 
variados e fúteis, como: “fora de horas”, “suspeito”, “atitude estranha”, etc. (SOARES, 2001). 
A capoeiragem, mesmo sem uma definição precisa, torna-se um dos principais motivos de 
prisão na primeira metade do século XIX. A alteridade do capoeira se processa à medida que 
sua prática ganha o status de obstáculo de peso para ordenação da vida pública. Assim, cabe 
tentar compreender como, a partir de certo momento, as representações em torno do capoeira 
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ganham  um  perfil  problemático  amplamente  difundido,  que  requer  intervenções  sociais 
específicas. 
No intento de seus afazeres e de uma definição de critério para indicar um dos alvos 
de seu “olhar da ordem”, a guarda real inicia o processo de produção e seleção de informações 
a respeito dos capoeiras. Tem-se o interesse de construir uma imagem que agencie de maneira 
visível um contorno desses sujeitos. Para tanto, ancoram a construção da alteridade em uma 
rede de  significações  já  circulantes  entre eles  que  contribuem  para a  hierarquização de 
sentidos, notavelmente as relacionadas ao negro e à escravidão. Executada principalmente por 
um „outro‟ negro, tem o seu entendimento processado por tentativas sucessivas de associações 
à  representação  racial  e  conseqüências  daí  extraídas.  Não  contando  com  uma  clara 
composição de seus elementos constituintes, começa a articular sujeitos, objetos e ações para 
a formação da sua objetivação, como, por exemplo: negros, armas e roubo. 
Isso demonstra que a negociação das diferenças em curso envolve de um lado o negro, 
geralmente escravo, que possui mobilidade e desenvoltura pelas ruas, e de outro o aparato 
policial, recém-criado para manter a ordem na capital e possivelmente o primeiro grupo a se 
preocupar em descrever sistematicamente o capoeira. 
Percebemos  que  a  direção  desta  elaboração,  que  busca  gradativamente 
convencionalizar e prescrever a alteridade desse „outro‟, acontece no sentido de associação do 
capoeira às infrações  e  ao perigo. A própria  suspeita  de  estar armado parece servir como 
critério para a denominação do capoeira. Assim, o abandono de certos detalhes em função de 
rotina  e  hábitos  já arraigados  por  parte  do  aparato  policial  indica  os  jogos  de  poder  nas 
relações sociais  travadas nesse contexto. O enfraquecimento de sentido do termo capoeira 
enquanto  uma  manifestação,  “jogando  capoeira”,  para  a  designação  de  um  tipo  social,  “o 
capoeira”, demonstra que a  preocupação policial  não incide  tanto em tentar compreender a 
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prática da capoeiragem em si, mas sim em saber e identificar quem são os sujeitos que a 
praticam.  
Nesse breve percurso, podemos dar o primeiro  passo na identificação da dimensão 
afetiva em que as representações sociais desse personagem se assentam: o temor ligado ao 
“negro”,  mais  especificamente  ao  “negro  capoeira”.  Para  que  possamos  ir  adiante  às 
(re)construções  da  alteridade,  torna-se  importante  a  reflexão  de  alguns  dos  processos 
históricos localizados nesse contexto. 
Carlos Soares, ao citar o  estudo de Elísio  de Araújo, de  1898, nos fornece uma 
interessante pista ao comentar os atos do então intendente geral João Ignácio da Cunha: 
Também se incumbiu da fiel execução do edital de 26 de novembro de 1821, 
que  consistia  no  fechamento  de  açougues,  tavernas  e  estabelecimentos 
congêneres  às  10  horas  da  noite, sob  pena  de  prisão.  Nenhum benefício, 
porém, trouxe o emprego dessas medidas, porque  meses depois baixava 
Clemente  Ferreira  França  uma  portaria  [de  8/12/1823]  ordenando  ao 
brigadeiro  chefe  do  corpo  de  Polícia  que  fizesse  reforçar  a  patrulha  nos 
largos  e  praças  da  cidade,  de  sorte  a  evitar  o  ajuntamento  de  negros 
capoeiras, acostumados a fazerem desordens, e bem assim que o conselheiro 
intendente-geral  de  polícia  tomasse  por  sua  vez  as  mais  enérgicas 
providências, a fim de serem punidos com o castigo de costume todos os que 
fossem  apanhados  a  perturbar  o  sossego  e  a  tranqüilidade  pública.  O 
rigorismo das penas em nada modificou o modus vivendi dos capoeiras (apud 
SOARES, 2001, p. 39). 
 
Notamos que o novo fenômeno com que a sociedade carioca está preocupada em lidar 
são os agrupamentos de negros nas ruas, resultado principalmente da intensa circulação de 
escravos de  ganho. O  edital de  1821,  claramente tem  o  intuito  de  limitar a  circulação de 
negros  pela  cidade.  Como  não  há  boa  iluminação  na  capital  e  os  negros  adquiriram 
conhecimento e acesso a grande parte das vielas e becos, o período noturno torna-se o 
privilegiado para as diversas manifestações por eles realizadas. 
Nas redes sociais da capital, aos poucos delineadas, observamos uma interpenetração 
espacial e social dos grupos dominados que, segundo Lessa (2000), tem as ruas, os chafarizes, 
os cantos das nações e os cortiços como principais pontos de encontro. Neste contexto, Soares 
(2001) aponta  que os negros capoeiras  possivelmente são figuras de destaque dentro  da 
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comunidade escrava da cidade, tanto pelas qualidades marciais como pelo companheirismo e 
liderança, conseqüência da desenvoltura com que andavam pela cidade. 
A violência envolvendo capoeiras nas ruas da capital também é relatada em grande 
quantidade. Atos  cotidianos, como  buscar água nos chafarizes, não  se constitui em algo 
prosaico e  simples,  sendo  freqüentes os conflitos  à  beira das fontes de água, seja  por  sua 
escassez, seja pelo excesso de usuários (SOARES, 2001). Mesmo na descrição dos viajantes o 
caráter de luta ganhava destaque. Rugendas, nos relatos de sua “viagem pitoresca”, datada de 
1824,  mostra em  sua  pintura  a  presença  do  tambor  e  da  reunião  de  pessoas  no  entorno, 
incluindo  uma  negra  com  uma  cesta  sobre  a  cabeça.  Esses  aspectos,  a  primeira  vista, 
ressaltam o caráter lúdico de folguedo, como a destreza e habilidade corporal, todavia, em sua 
descrição escrita, outras informações são acrescentadas: 
Os negros têm ainda um outro folguedo guerreiro, muito mais violento, a 
capoeira: dois campeões se precipitam um contra o outro, procurando dar 
com a cabeça no peito adversário que desejam derrubar. Evita-se o ataque 
com saltos de lado e paradas igualmente hábeis; mas, lançando-se um contra 
o  outro mais  ou menos  como  bodes, acontece-lhes  chocarem  fortemente 
cabeça contra cabeça, o que faz com que a brincadeira não raro degenere em 
briga e que as facas entrem em jogo, ensangüentando-a” (apud CAPOEIRA, 
1992, p.21). 
 
Por sua vez, a polícia vai se constituindo num grupo armado em permanente guerra 
com os sujeitos e grupos suspeitos que ocupavam os espaços ao seu redor.  “O inimigo  foi 
delineando seu rosto: ora escravos, ora „bandos de capoeiras‟, ora „vagabundos‟, ora aqueles 
que „tinham o atrevimento  de ficar nas  ruas após o  toque de recolher‟”  (BICALHO, 2005, 
p.41). O aparato policial e a forte repressão aparecem como os principais dispositivos criados 
na sociedade carioca, desse período, para solucionar os problemas com os quais ela se vê 
confrontada. A questão nesse processo  é entender como  se articula a representação  que o 
aparato policial tem de si, de sua atuação e função dentro da sociedade - produzida na relação 
com  a  classe  dominante  -  com  a  representação  que  faz  desse  „outro‟,  praticante  da 
capoeiragem. 
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Negros capoeiras e polícia: negociando a diferença 
 
Os percursos da alteridade nos auxiliam a pensar em como as representações sociais se 
movimentam e se recompõem. A história do „outro‟ e do „eu‟ se constituem numa construção 
recíproca que se desvela ao longo de situações históricas (ARRUDA, 2002). Lançar luz à 
alteridade  do  capoeira  significa  construir  localizações  históricas  que  permitem  articular 
posicionamentos  e  relações  sociais  sob  as  quais  específicas representações  puderam  ser 
produzidas. 
Os processos do pensamento social, segundo a teoria de Moscovici, nascem na esfera 
pública por  um  esforço coletivo. Na entrada do capoeira na  comunicação do dia-a-dia ele 
passa a ser representado, inicialmente pela polícia, até corresponder a um ou mais conjuntos 
de  idéias  comuns.  Todavia,  para  que  esses  conjuntos  se  organizem  em  composições 
específicas, torna-se necessário acionar sistemas de saberes e ideologias já circulantes sobre o 
negro. A alteridade em questão processa contornos intrinsecamente relacionados às posições 
assumidas pelos africanos e seus descendentes na sociedade brasileira. 
Em entrevista cedida a Nestor Capoeira (1992), Muniz Sodré comenta que no início do 
século XIX há o declínio das confrarias religiosas e os cultos negros passam a ser praticados 
abertamente e em seu próprio espaço - terreiros -, fazendo com que a comunidade branca e o 
Estado passassem de uma posição de consentimento para a de repressão dessas manifestações. 
Sodré também destaca o „pacto social‟ precedente à independência em 1822, no qual ocorre 
“a junção dos portugueses que resolvem ficar aqui com os donos da terra -, onde foi incluído, 
embora de forma simbólica, o índio”; completando posteriormente: “o negro, que tinha sido - 
e ainda era - escravo, ficou de fora” (op. cit., p.29). 
As manifestações expressas pelos cativos e forros possuem forte comunicação entre si. 
É possível inferir que os negros capoeiras, muitas vezes eram os mesmos negros do batuque e 
do candomblé. Mesmo se não o fossem, o diálogo e a troca de informações e favores deviam 
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ser constantes entre esses grupos. “A feitiçaria, como recurso para lidar com o sobrenatural e 
os  azares  da  escravidão,  crescia  furtivamente,  para  receio  das  autoridades  policiais  e 
eclesiásticas que lutavam para eliminar estas heresias” (SOARES, 2001, p.78). 
Outro fator destacado pelos estudiosos (ENDERS, 2002; MOURA, 1995; SOARES, 
2001), diz respeito ao “medo branco da revolta negra”. Durante a primeira metade do século 
XIX, principalmente em torno do período de abdicação de D. Pedro I, 1831, e o golpe da 
maioridade de D.  Pedro II,  1840, ocorrem no Brasil uma  série de  revoltas camponesas, 
mobilizadas principalmente pela extensa população negra, maioria em terras nacionais.  
Nesse  período  de  império  sem  imperador,  governado  por  civis  na  maioria 
latifundiários, podemos destacar as  revoltas da Balaiada, Sabinada,  Farroupilha  e Praieira. 
Contudo,  a  de maior respaldo  sem dúvida  foi  a  dos  Malês, em  1835, quando um  levante 
organizado por negros islâmicos, que na língua ioruba são denominados imale, abala a cidade 
de Salvador. Assim, Moura (1995, p.31), relata: “a Assembléia Provincial do Rio de Janeiro 
chega a pedir em 1835 que se impeça o desembarque de escravos da Bahia e principalmente 
de libertos de qualquer estado na capital, já que esses foram considerados fomentadores de 
revoltas”. 
Nesse contexto, as representações sociais sobre o negro, referentes às heresias e ao 
fomento de uma eminente revolta se configuraram como suporte para a construção do nosso 
personagem. Os capoeiras, pelo destaque atingido na comunidade escrava do início do século, 
passam a chamar atenção das autoridades públicas, que perante o desconcerto e incômodo 
frente a esse fenômeno iniciam um processo de elaboração, difusão de representação e tomada 
de postura sobre eles. 
O contato entre a parcela abastada da sociedade e o capoeira é também o contato entre 
diferentes modos de ser e de pensar. Por um lado há um modo de vida predominantemente 
branco, em fase de transição, mesmo que lenta, de uma sociedade tradicional e colonial para 
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uma sociedade urbana, independente e consumidora de novos valores europeus. De outro há 
uma experiência de vida predominantemente negra, regulada por uma condição escrava, ora 
de conflito, ora de apoio inter-étnico, que procura nos novos espaços urbanos aumentar as 
vias de sociabilidade e experimentação da cultura e ritos africanos. 
Como  o  primeiro  grupo  conseguiria  entender  esse  “outro”,  ao  mesmo  tempo  peça 
chave para a economia, mas também possuidor de modos e saberes tão estranhos? 
A negociação da diferença é um lugar experimental, de difícil construção, na qual se 
inicia  um  laborioso  processo  de  elaboração  (ARRUDA,  2002).  O  que  os  capoeiras 
construíram como prática, para eles regida e pautada por necessidades e valores inexoráveis 
às suas condições de vida, para o restante da sociedade, por meio principalmente dos valores e 
tintas dos decretos policiais, foi compreendida como um exemplo prototípico das desordens e 
barbáries que o negro pode causar nos espaços públicos, o que deveria ser peremptoriamente 
combatido. 
Como vimos, a polícia foi criada no bojo da transformação urbana do Rio de Janeiro, 
que passa a ser capital do Império e o laboratório político e cultural do país. O Brasil deixa de 
ser exclusivamente o quintal da metrópole e passa a se constituir como a casa do Império. No 
desenrolar  dos  acontecimentos históricos,  o  Rio  assume  a  posição  de  capital  de  um  país 
independente, no  qual  a  falta de planejamento político  e econômico não pode deixar suas 
marcas de formas tão aparente. Incumbida do seu papel eminentemente coercitivo, a polícia, 
junto à sociedade e sistemas representacionais circulantes sobre o negro, constrói e ratifica, ao 
longo de uma cadeia de acontecimentos - como o aumento da população escrava, o domínio 
das ruas pelos negros e suas culturas “hereges”, a eminente possibilidade de revolta negra e os 
incidentes  com  capoeiras  finalizados  em  desordens  e/ou  morte  –  a  compreensão  sobre  os 
capoeiras como desordeiros e criminosos.  
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A  capoeiragem,  bem como  as danças  e os  rituais escravos,  passa a  representar a 
conseqüência do  maciço  tráfico  de africanos em  direção  ao  Rio,  o  que torna  a população 
negra  em  uma  massa  onipresente.  Numa  cidade  que  deveria  ser  dominada  pelos  seus 
senhores, tida como vitrine do Brasil, a cultura negra começa a dar sinais de constituir um 
universo  simbólico  comum  e  inquietante,  manifestado  em  todos  os  pontos  da  capital, 
agravando o desconforto das autoridades (SOARES, 1994). 
Esse  cenário  faz  com  que  o  complexo  fenômeno  da  capoeiragem  carioca  seja 
compreendida por um recorte em que são evidenciados os aspectos violentos e de desordens e 
encobertos suas funções de sociabilidade e organização da vida social dos menos favorecidos.  
Nesse sentido, “o capoeira” na capital brasileira do século XIX é uma representação 
que  seleciona  características evidenciadas  segundo  as  relações  travadas  no  âmbito  social. 
Como o holograma proposto por Arruda (2002, p.40), a alteridade desse personagem “projeta 
uma imagem que se move por um momento, e provém tanto de quem a projeta quanto de 
quem a vê”. Se a posição policial dá cores fortes ao tumulto e violência dos capoeiras, outros 
olhares  sublinham  os  aspectos  de  agregação  e  solidariedade  entre  os  negros  e  outros 
marginalizados - mestiços e até mesmo europeus. 
 
A diversidade e ambivalência na representação do capoeira 
 
Na  primeira  metade  dos  Oitocentos  a  capoeiragem  já  se  destaca  como  uma  das 
principais atividades dos jovens escravos africanos, que a tinham tanto como luta marcial, 
quanto  como  folguedo,  exercício  e  relaxamento  do  posto  de  ganho.  A  época  de  maior 
atividade dos capoeiras eram os dias festivos, dos quais  se ressalta o entrudo, espécie de 
antecessor do carnaval contemporâneo. Soares (2001), destaca que além do caráter violento 
de disputa e acerto de desavenças com os grupos rivais e a polícia, a capoeira possuía como 
característica o apoio mútuo, tal como as confrarias de negros. Sua manifestação estaria ligada 
às opções de divertimento e solidariedade cravadas nas redes subterrâneas da cidade. 
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Frente à sociedade repressora, que tinha a atuação policial como principal veículo para 
a “resolução dos males infringidos à burguesada” (REIS, 2000) a capoeira possuía o valor da 
troca e do companheirismo entre os  marginalizados. É nesse sentido  que se encontra a 
progressiva participação de libertos, mestiços e brancos na capoeiragem. 
No século  XIX, Roberto  Moura (1995) aponta  que  com  a  manutenção  do  fluxo 
escravagista para o Rio de Janeiro, antigos segmentos populares da sociedade vindos ainda da 
colônia e migrantes recém-chegados são confrontados com a implantação de um processo de 
proletarização  nas  cidades  que  só  absorve  alguns,  enquanto  muitos  são  condenados  à 
marginalidade.  Negros  alforriados  e  mestiços  pobres  compartilharam  com  brancos  não 
proprietários o mesmo destino de vassalagem junto à grande propriedade, não raro exercendo 
os mesmos lugares sociais dentro do universo da miserabilidade. 
Os  capoeiras  inseriam-se  no  universo  profissional  da  capital  com  padrões 
ocupacionais,  que  segundo Soares  (2001)  desvelam  a  diversidade  das ocupações  urbanas 
relacionadas ao setor de prestação de serviços. Portanto, não é de se estranhar que a presença 
da capoeira chamasse a atenção também dos mestiços e brancos. Na disputa por brechas de 
trabalho,  a  filiação  aos  grupos  de  capoeira  podia  ser de  grande  valia  para  conseguir  seu 
espaço na inflamada capital urbanizada. 
Além da  disputa  por brechas  de  atividades econômicas, a  gradativa  presença de 
imigrantes acarreta na  assimilação de  novos  elementos  à  prática da  capoeiragem.  Em  seu 
primeiro trabalho sobre o tema, Soares (1994) dá grande destaque as trocas operadas entre 
capoeiras  e  fadistas  na  segunda  metade  do  século.  É  nesse  contexto  que  os  capoeiras 
aprendem o uso da navalha, arma que se tornará símbolo do capoeira carioca do século XIX. 
Os capoeiras facilitavam as fugas para os quilombos,  localizados na periferia da 
capital. A desenvoltura e domínio dos territórios da cidade fazem com que os capoeiras se 
tornem  peças  chaves  para todo  o  tipo de  mobilização à  margem  da  regulação  estatal. As 
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relações de serviços e produtos  entre quilombo e cidade, logicamente repreendidas pela 
polícia, também tinham na figura do capoeira um vital aliado. 
É  nesse  cenário  que  as maltas  de  capoeira  ganham evidência.  Elas vão  significar 
“ajuntamentos”, grupos organizados que reuniam negros  cativos, libertos e  forros, assim 
como brancos e mestiços com um sistema específico de linguagens e gestos corporais. As 
maltas possuíam cores de roupa, cortes de cabelo, tipos de chapéu e maneira de usá-los que os 
distinguiam entre si (Soares, 1994). Elas se dividiam por freguesia e eram responsáveis tanto 
por  disputas  entre  seus  grupos,  como  por  resistências  às  ações  da  polícia  frente  aos 
ambulantes e às moradias ilegais, havendo capoeiras famosos por defenderem seus cortiços 
(LESSA,  2000).  As  duas  maltas  mais  famosas  do  Rio  de  Janeiro,  as  maltas  Nagoa  e 
Guaiamum,  travavam violentas  disputas pelas  ruas  da  cidade em  defesa dos  interesses e 
espaços, de um lado dos negros e de outro dos brancos e mestiços pobres. 
A condição dos negros nos Oitocentos ocasionou novas possibilidades de convivência 
também com  os  brancos  da  elite, permitindo  certa mestiçagem de  costumes  na capital. O 
sincretismo religioso por parte dos negros e as simpatias por parte dos brancos são exemplos 
desse processo.  As atividades  domésticas criaram uma  espécie de  comunicação religiosa 
inter-racial que no „escondido‟ poderia permitir práticas mágicas para as demandas amorosas, 
de saúde e de dinheiro. Mediadas na intimidade do lar, a condição para a aceitação dessas 
práticas era justamente a  sua  invisibilidade,  a preocupação  em  „camuflar‟  as trocas e fazer 
com que elas não atingissem a esfera pública. “O que não podia acontecer era transformar o 
invisível em visível” (CASTRO, 2005, p.70). 
Nesse sentido, observamos a ambivalência das relações entre parte da sociedade e os 
negros. No silêncio das representações sobre a negritude e suas culturas se encontram laços 
escondidos, inscritos nas entrelinhas da produção de hábitos e costumes nacionais. No campo 
do discurso público torna-se hegemônica a representação de inferioridade e repulsa moral, 




[image: alt]82 
 
mas no  campo dos fazeres, acobertadas, outras representações  e posturas, clandestinas  e 
dissimuladas, são postas em jogo. A prática da capoeiragem é notória nessa relação. 
Os capoeiras de sucesso tendiam a se converter em guarda-costas, braços desarmados 
dos poderosos e em leões-de-chácara de estabelecimentos comerciais. “A despeito da polícia, 
a  população  da  cidade  consultava  as  „religiões  ameaçadoras‟  e  utilizava  o  serviço  dos 
capoeiras” (LESSA, 2000, p.180). Para Lessa, ao perceber inicialmente como ameaçadoras as 
manifestações culturais provenientes do ambiente marginal, a política formal tenta reprimi-
las. Porém a proximidade dos heterogêneos informa os méritos destas manifestações para a 
elite, que começa a desfrutá-las. 
No período antecessor à proclamação da República, a destreza dos capoeiras serviu as 
forças armadas, tendo destaque na guerra do Paraguai. Os integrantes do batalhão dos Zuavos, 
em grande parte capoeiras provenientes do Rio, foram mencionados como heróis nacionais. 
Sob o império, a Guarda Negra, composta principalmente por capoeiras, esteve diretamente 
voltada para o confronto e dispersão de movimentos republicanos - o que acentua o desagrado 
dos  que  iriam  assumir  o  poder.  Melo  (2001)  coloca  que  a  capoeiragem  nos  processos 
eleitorais  da  capital,  vinculada  tanto  aos  monarquistas  como  aos  republicanos,  utilizava 
técnicas como esvaziamento e sumiço das urnas, introdução de urnas já repletas no pleito, 
“ressurreição  de  almas  mortas”
15
:  constituindo  uma  milícia  eleitoreira  que  elegia  os 
representantes do povo na capital. 
Até  a  polícia  usufruiu  das  ações  dos  capoeiras,  ora como  integrantes, ora  como 
aliados,  e  inclusive  como  alcagüetes dos  companheiros.  Assim,  podemos  inferir  que  os 
capoeiras ofereciam seus serviços como oportunidade de ascensão social. Os negros, caboclos 
e brancos pobres eram mantidos fora do mercado de trabalho, alheios às grandes cenas da 
“vida nacional”. Apesar da modernização de aspectos do sistema produtivo, esses homens não 
 
15
 Com o intuito de votar mais de uma vez e aumentar os  números de um candidato, os capoeiras utilizavam de 
nomes de pessoas já falecidas. 
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podiam contar com uma nova posição na sociedade a não ser construída por esforço próprio 
ou de grupos particulares. 
Portanto, a construção de representações hegemônicas constitui-se num jogo de forças 
físicas  e  simbólicas.  O  agenciamento  de  sentimentos  ambíguos,  provocados  pelo  novo  se 
processa com o cancelamento de certas características em favor de outras. “É nesse desenho 
que se estabelece uma nova geografia simbólica e emergem os perfis dos personagens em 
presença” (ARRUDA, 2002, p.25). 
Na complexidade das relações em que se inserem os capoeiras, é a posição e o vínculo 
entre  os  marginalizados  que  dará  a  cor  de  sua  representação  nos  meios  oficiais.  Sua 
articulação com outros grupos perseguidos será o vetor decisivo para a circunscrição da sua 
alteridade  consensual.  Além  das  maltas,  dos  quilombos  e  das  brigas  com  navalha,  os 
capoeiras podiam ser encontrados nos „jogos de casquinha‟ efetuados nas praças e praias, que 
contavam com a  presença de tabuleiro,  copos  e  dados. O  jogo  provavelmente também  se 
constituía em uma das formas de lazer e de resolução de conflitos, sendo alvos da ira dos 
zeladores da ordem. Outro elemento importante diz respeito às „casas de angu‟, ou zungús, 
que  serviam  como  espaço  de  venda  de  produtos  por  parte,  principalmente,  dos  negros,  e 
também como local de abrigo de escravos fugitivos e de reuniões para tratar de assuntos de 
interesse da comunidade negra. 
Pode-se  dizer  que  os  zungús  se  tornaram  referência  obrigatória  da  cidade  escrava 
forjada na experiência urbana (SOARES, 2001). No carregar de tinta dos literatos do século 
XIX, podemos ter idéia de quais eram os campos representacionais em que a imagem dos 
capoeiras era ancorada: 
ZUNGÚ:  Casa  dividida  em  pequenos  compartimentos  que  se  alugam 
mediante paga, não só para a dormida da gente de mais baixa ralé como para 
a  prática  de  imoralidades,  e  serve  de  coito  a  vagabundo,  capoeiras, 
desordeiros e ébrios de ambos os sexos (SOARES, 2001, p.212). 
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Nesse  sentido, observamos  que  a atuação  dos capoeiras,  ancoradas  numa  rede  de 
significações direcionadas a atos de transgressão e perturbação da ordem, começam a assumir 
o papel dos sistemas de conhecimentos consensuais circulantes. No terceiro quarto do século 
XIX a  figura do  capoeira já  possui  o  status de um personagem amplamente comentado e 
discutido nas ruas das capitais e se há o aparecimento de um novo fenômeno que represente 
ameaça à ordem pública, é nas redes de sentidos construídos em torno dos capoeiras que a 
sociedade poderá pautar seu entendimento e postura. 
Reis (2000) afirma que conforme nos aproximamos do final do século XIX, a capoeira 
passa a ser o símbolo do mal a ser extirpado da sociedade brasileira, alimentando sua posição 
de obstáculo ao progresso. Nesse período, vemos a construção de representações sociais em 
que, “para além da simples ameaça física ao cidadão, a capoeira surge como ameaça moral à 
nação  brasileira,  já  que  as  „hordas  selvagens  de  capoeiras‟  fizeram  uma  „mancha  na 
civilização‟” (REIS, 2000, p.56). 
Ao longo do século XIX a representação do capoeira é objeto de triagem por parte da 
sociedade. Sua alteridade se processa em meio a critérios normativos que visam identificar e 
regular a atividade desse personagem. O contraste entre a parcela branca, rica e o negro - que 
assalta  transeuntes,  foge,  pratica  atividades  de  destreza  corporal,  anda  em  grupos,  bate 
tambor, joga casquinha, possui códigos específicos de conduta, vestuário e comunicação - vai 
delineando em contornos tangíveis a imagem do capoeira. 
Ao  agregar boa  parte  da  população pobre,  a  capoeiragem vai  segmentando  ao  seu 
redor os sistemas de representações vinculados à miséria. Em meio à grande complexidade 
das relações desse contexto, o núcleo figurativo do capoeira que atinge maior circulação o 
contorna  como  negro  e/ou  marginalizado,  desocupado,  vadio  e  vagabundo,  que  causa 
desordens e mortes sangrentas nas ruas da capital. 
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Esse núcleo figurativo passa a condensar em torno de si uma série de cadeias sociais 
inter-relacionadas  mobilizadas  pelo  temor  e  repulsa  que  evidenciam  o  capoeira  como  um 
“selvagem”,  uma  “mancha  na  civilização”  a  ser  extirpada.  Portanto,  imerso  nessa 
condensação estão as posturas e práticas criadas pela sociedade para lidar com o processo que 
ela mesmo ajudou a financiar: o grande contingente negro, estendido aos mestiços, brancos 
não-proprietários  e  posteriormente  aos  imigrantes  europeus  não  absorvidos  pelas 
oportunidades  de  trabalho,  que  insistiam  em  deflagrar  no  cotidiano  cosmopolita 
possibilidades de ser e viver distintas daquelas situadas sob o conceito de civilização. 
Ao se debruçar sobre a constituição da alteridade radical, no qual o „outro‟ é expulso 
do espaço intersubjetivo, ou seja, “foge ao campo das formas de sociabilidade”, Jodelet (2002, 
p.58), comenta que esta pode ter duas facetas: uma social, que lembraria a necessidade de 
purificar o corpo social, protegendo-o de toda suposta “promiscuidade”, de toda mestiçagem 
tida  como  risco  de  invasão;  outra  teórica,  representações  e  teorias  racionalizadas  por 
intelectuais, que organizam afetos cuja forma obsessiva e irracional conduz à elaboração de 
estereótipos. Opera-se deste modo um racismo auto-referencial, cujos termos estabelecem a 
superioridade hierárquica do racista, que é frequentemente detentor do poder. Esse processo 
se  organiza  “em  torno  de  uma  irredutibilidade  das  diferenças  culturais;  em  substituição  à 
hereditariedade biológica, a cultura se encontra, assim, naturalizada, na medida em que fecha 
os indivíduos e os grupos numa determinação genealógica” (op.cit., p.59). 
A perspectiva construtivista e das localizações históricas nos permite visualizar as 
produções  da  alteridade, colocando-as  num  campo  de  forças  heterogêneo. Porém,  ao  nos 
valermos das práticas sociais percebemos a força de convenção e naturalização operada pela 
consensualidade.  O  capoeira  pensado  pela  elite  e  pela  coerção  policial  como  vadio, 
vagabundo e criminoso,  numa alteridade radical  que  justifica ações de  repressão, ganha 
terreno  nos  jornais  e  nos  debates  entre  políticos  e  representantes  de  outros  governos  que 
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visitam o Brasil nesse período. A alteridade radical, que rompe qualquer laço de identificação, 
abre uma profunda lacuna entre o „eu‟ que representa - polícia, jornais e grupos dominantes - 
e o „outro‟ que é representado - negros e outros grupos marginalizados. 
Segundo Joffe (2003, p. 317), “quando ocorrem mudanças ameaçadoras no ambiente 
social, as representações da mudança servem para dar às pessoas um sentimento de controle 
da  situação  potencialmente  incontrolável”.  O  capoeira,  na  medida  em  que  foi  sendo 
representado pelos  estratos  cariocas,  tornou-se  um  tipo  social  no  qual  se agregavam as 
características  dignas  de  repúdio.  Diante  da  crescente  desigualdade  encontrada  no  Rio  de 
Janeiro,  em  virtude  da  falta  de  política  para  englobar o  trabalho  dos  ex-escravos e  do 
contingente imigrante, resultado de uma economia aristocrática e latifundiária exportadora, a 
alteridade do capoeira serve de “bode expiatório” para os problemas sociais enfrentados na 
capital brasileira durante o século XIX. Ao projetar a fonte das mazelas e arbitrariedades no 
capoeira  e outros  miseráveis  -  demonizado,  selvagem  e  imoral -  o  restante  da sociedade 
garante o consumo de sua pureza e das boas noites de sonhos. 
4.3  Repressão e teorias evolucionistas na era republicana: naturalizando a alteridade 
radical do capoeira 
Em 13 de maio de 1888 aboliu-se a escravidão no Brasil, em 1889 proclamou-se a 
República e já em 1890 a capoeiragem foi colocada no Código Penal como atividade proibida 
por lei. O artigo n◦ 402 do capítulo XIII – Dos vadios e Capoeiras - implica prisão de dois a 
seis meses daquele que fizer “nas ruas e praças públicas exercícios de agilidade e de destreza 
corporal conhecida pela denominação de capoeiragem” (LOPES, 1999, p.46).  
O contexto político ideológico brasileiro de finais do século XIX e início do 
século XX pode ser resumido como o momento inicial da República na qual 
a elite tentava definir o que eram a nação e a cultura brasileiras. Esse debate 
se dava  em meio  às teorias  e movimentos  racistas  que propunham  uma 
“limpeza social” na sociedade ( SANTOS, 2004, p.54). 
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O  capoeira  representa  a  violência  e  a  vadiagem e  se  torna  o  alvo  privilegiado  da 
polícia. Ao referir-se à relação que as autoridades policiais mantinham com os capoeiras na 
instalação  da  República, Enders  (2002) diz  que a  implicação  dos capoeiras  na  repressão 
política  explica  o  “ódio  inexpiável”  que  as  autoridades  republicanas  lhes  direcionavam em 
suas  demandas.  “Em  1890,  João  Batista  Sampaio  Ferraz,  recebe  do  governo  provisório  a 
missão de acabar com esse perigo. A capoeira e seus bandos são sistematicamente aniquilados 
e  seus  membros  enviados  para  longínquas  colônias  penitenciárias”  (Enders,  2002,  p.205). 
Embora não desapareçam por completo, os capoeiras saem progressivamente de cena nas ruas 
do Rio. 
Corroborando Jodelet  (1998),  Rapport e Overing  (2000)  apontam que  em todos  os 
sistemas nos quais ocorre a alteridade há um jogo interativo entre os princípios de inclusão e 
exclusão. Segundo os autores, a ideologia de  exclusão, que ganha  fôlego na linguagem 
popular  do  evolucionismo,  tem  a  construção  do  „outro‟  vinculada  a  um  projeto  de 
inferiorização, que por sua vez justifica as medidas de repressão. 
O nascimento da República se constitui sob o signo da ordem pública. Sousa Patto 
(1999)  diz  que  herdeiros  de  concepções  político-filosóficas  de  cunho  evolucionista  que 
naturalizavam o social, intelectuais e militares que fundaram a República defendiam a tese do 
progresso  ordeiro.  Todavia,  “a  busca  de  instituições  de  gestão  científica  do  protesto  e  da 
miséria nesse período esbarra de pronto na onipresença da polícia” (PATTO, 1999, p.171). 
Sob a alegação de que estavam em jogo interesses do conjunto da nação, o Estado brasileiro 
primeiro-republicano não  agia com “sutileza” disciplinadora para  garantir a ordem pública. 
Ao contrário, “os donos do poder não hesitaram em valer-se, até a náusea, da violência física 
para imobilizar os indesejáveis”  (loc. cit.). A segurança pública reclamada pelos chefes da 
polícia durante o império é posta em evidência na República Velha. 
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É polícia das primeiras 
É levadinha do diabo 
Deu cabo aos capoeiras 
Vai dos gatunos dar cabo 
Já da navalha afiada 
A ninguém o medo aperta 
Vai poder a burguesada   
Ressonar com a porta aberta
16
 
 
No bojo das discussões higienistas, a alteridade radical dos capoeiras funcionava como 
um  mecanismo  de  proteção.  Criminalizar  o  capoeira  naquele  momento  expressava  uma 
sintonia com representações hegemônicas antigas, construídas desde meados do século XIX, 
sobre  qualquer  figura  suspeita  que  circule  na  cidade,  que  se  tornava  cada  vez  mais 
ameaçadora  à  medida  que as  leis contra  a escravidão  iam  se  multiplicando  e  os  antigos 
escravos ganhavam as ruas (ARRUDA, 2002). 
O desconforto diante da concentração de corpos e atividades suspeitos e degradantes 
foi neutralizado pelas concepções científicas. A figura do negro, do pobre, morador de cortiço 
é construída como a imagem do atraso da sociedade brasileira. Sustentadas pelo determinismo 
biológico e social, as causas históricas são posicionadas á margem do discurso político e todas 
as  relações  de  proximidade  entre  o  „eu‟  e  o  „outro‟  são  eliminadas.  Isentos  de 
responsabilidade, o governo emprega e justifica sua repressão.  
Maria Helena Souza Patto (1995) chama a atenção para os termos usados pelo aparato 
repressivo para classificar pessoas e comportamentos sociais indesejados como fundamental à 
tarefa de desvendar os mecanismos de controle social em ação na sociedade  brasileira.  “A 
estigmatização de  camadas  destituídas  com  o  rótulo  de  vadios  é  um  dado  que  percorre  a 
História  brasileira  desde  o  período  colonial”  (1999,  p.175).  A  autora  comenta  que  a 
preocupação obsessiva de cientistas e autoridades policiais  nos  países  industriais  europeus 
com  a  “vagabundagem”  repetia-se  aqui,  embora  não  pelos  mesmos  motivos.  “Bastava  ser 
 
16
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pobre, não-branco, desempregado ou insubmisso para estar sob suspeita e cair nas malhas da 
polícia” (PATTO, 1999, p.175). 
Na virada para o século XX, num Rio de Janeiro com a população em torno de 522 
mil  habitantes,  os  cortiços  tornam-se  a  residência  padrão  do  homem  livre  e pobre.  Lessa 
(2000) alerta que já em 1869 eles seriam 3% dos prédios da cidade e forneciam abrigo a mais 
de 10% da população. Estadia dos capoeiras, desde o início, os cortiços foram definidos como 
focos de irradiação das epidemias e enfermidades, havendo sucessivas medidas para a sua 
extinção. 
Com as leis de abolição e o conseqüente aumento da repressão, se rompem muitas das 
formas anteriores de convivência entre brancos e negros, e mesmo entre os negros: “... seus 
pontos de encontro nas cidades se dispersam neste momento de transição, vivendo o negro no 
Brasil  novamente a  situação de ruptura  de seu mundo associativo e  simbólico frente às 
estruturas sociais em mutação” (MOURA, 1995, p.17). 
O processo de alteridade radical finda o capoeira carioca num jogo de exclusão global. 
No plano físico, sua moradia é derrubada e seu corpo violentamente reprimido. No plano 
simbólico,  seus  sentidos  emergem  como  uma  doença  moral,  mancha  na  civilização  a  ser 
limpa da sociedade. Se não desaparece por completo, a ação dos capoeiras, tão viva ao longo 
do século XIX, é progressivamente esquecida na cidade do Rio de Janeiro. 
 
4.4 Virada paradigmática: o popular e a formação nacional 
 
Vimos que a virada do século é localizada historicamente pelo vigor do determinismo 
biológico.  Marcante  no  pensamento  moderno,  a  aposta  na  ciência  forma  o  cimento  da 
organização racional  do social. Os corpos  e suas produções haveriam de se  submeter à 
disciplina e à obediência das novas tecnologias e sistemas morais para que se alcançasse o 
almejado progresso civil e moral. 
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Sofrendo  influências  de  estudos  das  manifestações  tradicionais,  principalmente  a 
realizadas por românticos alemães, intelectuais brasileiros iniciam primeiramente uma busca 
“científica” para o  entendimento de como a miscigenação ocorrida no Brasil interferiria na 
sua formação civilizatória. As representações sociais em torno do capoeira, neste momento, 
são produzidas ancoradas no pensamento evolucionista, o qual  informa  grande parte  da 
intelectualidade da época. 
A preocupação central quanto à própria  plausibilidade da nação tem como base as 
teorias  européias  do  evolucionismo  social,  particularmente  aquelas  referentes  ao 
determinismo  racial.  Prevalecia  na  sciencia  brasileira  da  época  uma  visão  pessimista  que 
responsabilizava sobretudo  a  mestiçagem pela  degeneração racial dos  brasileiros (REIS, 
2000).  Tratava-se  de aferir  os limites  que a  raça  negra,  em virtude de  sua inferioridade 
biológica  e  conseqüente  incapacidade  de  adaptação  à  civilização,  impunha  ao 
desenvolvimento  do  país.  O  médico  baiano  Nina  Rodrigues,  principal  expoente  desta 
corrente, chega a advogar sem sucesso a promulgação de códigos penais distintos para negros 
e brancos (CATENACCI, 2001). 
Todavia, é a mestiçagem que se torna tema central da intelectualidade da virada do 
século, caracterizando-se como a resposta para a principal questão da identidade nacional: 
quem somos nós? Silvio Romero, considerado o pai dos folcloristas brasileiros, utiliza-se da 
teoria da seleção natural elaborada por Darwin para afirmar que, pela lei da adaptação, as 
raças tenderiam a modificar-se no mestiço, formando um tipo em que predominaria o branco. 
Catenacci (2001, p.30) comenta que Romero vê no mestiço “se não um agente transformador 
no  presente,  pelo  menos  um  projeto  para  o  futuro”. A  formação  de  uma  civilização  nos 
moldes europeus, modelada pelo  branqueamento futuro vence o  pessimismo  e inscreve as 
transformações nacionais no âmbito do progresso, o que abre outra direção para os interesses 
de estudo dos intelectuais. Por acreditar não apenas nas idéias civilizatórias, mas no processo 
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de  branqueamento  pela  miscigenação, esses  autores  percebem  a  necessidade  urgente  de 
registrar as manifestações populares que, segundo eles, se degradariam e/ou desapareceriam 
com a modernidade. 
Os  estudos  aqui  personificados  sob  a  figura  de  Silvo Romero  procuram  indicar  o 
“corpo das tradições” nacionais. Este conjunto orgânico seria formado pela relação entre as 
três raças: branca, negra e indígena, tendo o mestiço como agente transformador e as três 
raças,  principalmente  a  branca,  como  agente  criador  (CATENACCI,  2001).  O  objetivo é 
identificar  e  registrar  as  manifestações  populares  brasileiras  a  fim  de  ressaltar  as 
“autenticidades” da identidade nacional. 
A necessidade de salvaguardar o que pertencia ao passado e o desejo de esquecê-lo 
devido à  exploração, colonização e  escravidão,  constituiu-se  no inquietante  dilema desses 
pensadores. Assim, a contribuição dos primeiro estudos folclóricos no Brasil foi ter tornado 
visível a questão  do popular. Com  o decorrer do  século XX,  segundo Catenacci,  outras 
tendências repercutiram na ampliação dos estudos folclóricos,  como a transformação do 
folclore em uma disciplina autônoma – com campos e métodos próprios de atuação – e como 
recurso das ciências sociais para entender e explicar a realidade. 
 
Novo olhar no Estado Novo: os capoeiras e os intelectuais 
 
A década de 30 do último século é marcada pelo deslocamento do paradigma da raça 
para o de  cultura. O  estado republicano se consolida  e a  ditadura  inicia  a  propaganda da 
identidade nacional brasileira que se constitui “tranquila, ordeira, sentimental, sensual, alegre 
e esperta” e que “marcha, inexorável, para o desenvolvimento” (MELO, 2001, p.192).  
O  paradigma  culturalista  emergente,  segundo  Vassallo  (2003),  possui  como 
característica a classificação das expressões culturais em termos de pureza e de degradação. A 
“essência” da brasilidade seria expressa pelas manifestações consideradas autênticas, ao passo 
que o sincretismo das outras refletiriam a degradação das culturas populares pelos processos 
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de urbanização e industrialização.  Assim, o folclore  passa a ser considerado  o lugar de 
excelência da cordialidade e o exemplo vivo da “harmonia entre as raças”. 
Nesse contexto,  se inicia um  processo no  qual  as  condições de  visibilidade  dos 
capoeiras e malandros - então associadas à vadiagem, criminalidade, prostituição e outros - 
passam a ser descentradas e a também receber a notabilidade de esperteza e ludicidade do 
povo brasileiro. A mestiçagem se corporifica como especificidade brasileira na arena nacional 
e tem-se o início das gestões de higienização da capoeiragem, isto é, da gymnastica brazileira 
por excelência. 
A alteridade do capoeira ganha novos terrenos simbólicos e físicos e aos poucos as 
fronteiras entre a do criminoso caçado e a do legítimo representante nacional vão se tornando 
mais fluidas. Contudo, vale observar alguns dos vetores atuantes nesse processo. 
A  capoeiragem  basicamente  marcada  pela  presença  de  negros,  mestiços  e  brancos 
pobres, começa a  passar pelo que  Reis (2000) denomina  de embranquecimento social e 
simbólico, valorizando  a expressão de brancos  dentro da  manifestação.  A autora  utiliza o 
conceito  de  invenção  de  tradição  do  historiador  Eric  Hobsbawn  ao  tratar  do  “passado 
glorioso”  dos  brancos  na  capoeira,  construído  pelos  intelectuais  da  época.  Os  mesmos 
pressupostos  teóricos  do  determinismo  racial,  agora  sob  nova  roupagem,  enfatizam  a 
ginástica como fator de regeneração e purificação da raça, fazendo atuar a “limpeza social” 
agora no âmbito da história. Com o deslocamento do paradigma da raça para o de cultura, a 
prática da capoeiragem antes pensada pelas características étnicas e raciais agora é pensada 
enquanto cultura componente da identidade brasileira. 
A mudança dos significados sociais na virada de século pode ser compreendida como 
uma gradativa “civilização” da capoeiragem e do capoeira, isto é, uma sucessiva renúncia às 
suas  origens  étnicas  negras  e  progressiva  transformação  em  uma  prática  mestiça  e  de 
ginástica  nacional. Desse  modo, a  estratégia  de incorporação  do negro  à  sociedade  é de 
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incorporação simbólica e higienizada. Se a alteridade do capoeira ganha outros terrenos, o 
mesmo não acontece com os negros e marginalizados. Ocorre uma mudança de composição: 
o capoeira do esporte nacional que é incorporado pela sociedade é o mestiço e a capoeiragem 
que é símbolo da harmonia entre raças é a manifestação que historicamente teve a presença 
marcantes de brancos. 
Ao levantar reflexões sobre os argumentos empregados sobre a capoeiragem no século 
XX, a autora nos informa o que considera serem os três principais: capoeira como um esporte 
(jogo, ginástica, luta); como herança mestiça; e como manifestação nacional, constituindo-se 
em um dos elementos conformadores da identidade brasileira. 
A  “pureza”  e  a  “harmonia”  dos  elementos  culturais  enquanto  formadores  da 
autenticidade brasileira passa a ser o novo suporte de elaboração das representações sociais 
sobre os  capoeiras.  Após  todo  um  século  de associação  à  prática criminosa,  se inicia um 
laborioso  trabalho  para  a  mudança  de  representação,  agora  positivada,  em  torno  da 
capoeiragem, em função de desígnios políticos do projeto nacional. 
Como  vimos, a  alteridade  implica práticas  de  inclusão  e exclusão.  A passagem  de 
novos vetores pela alteridade do capoeira impacta os indivíduos em um conflito. O capoeira 
predominantemente  negro  reaparece  mestiço  e  higienizado,  descentralizando  sua  forma 
consensual majoritária. Temos então as condições sociais em que é proposto a mudança mais 
marcante no tocante a alteridade do capoeira: a passagem de uma alteridade radical para uma 
flexível, ou seja, de uma alteridade de fora para uma de dentro (Jodelet, 1998). Se durante o 
século XIX houve uma densa clivagem entre o „eu‟ - branco, higienizado e puro - e o „outro‟ -
negro, pobre, imoral e estranho-, agora o „eu‟ e o „outro‟ começam a fazer parte, mesmo que 
somente no âmbito simbólico, do mesmo grupo, o do brasileiro. A primeira alteridade que 
seleciona e figura a relação do „eu‟ e do „outro‟ em um oposição total, agora disputa terreno 
com uma que seleciona e figura a relação em uma integração cultural. 
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Nesse processo, a sociedade é tomada por conflito e confusão e os sujeitos iniciam um 
movimento  de  reconstrução  de  um  pensamento  comum  sobre  as  culturas  manifestadas na 
camada popular para contemplar  as soluções  deflagradas pelo projeto nacional.  Assim,  as 
novas representações sobre o capoeira concorrem para se constituir em um vetor de mudança 
por implicar uma nova prática e um novo entendimento. 
Esse  processo  se  assemelha  ao  que  Moscovici  (2003,  p.312)  denomina  de 
“Kulturkampf”  -  lutas  culturais,  oposição  entre  diferentes  modos  de  pensar  emergentes 
quando uma nova idéia penetra a esfera pública. O autor se refere ao drama implicado no 
processo  de  transformação  do  conhecimento.  Num  primeiro  estágio  temos  que  o 
entendimento sobre a capoeiragem pode ser ancorado em várias esferas de sentido, indo desde 
vadiagem e selvageria à ludicidade, harmonia entre raças e esporte nacional. Selecionando 
estes últimos, o fenômeno passa a ser investido por um novo sentido específico, dando início 
a uma gama de conexões para que este sentido particularizado possa adquirir um significado 
novo e global e, enfim, concorrer para uma nova formação representacional hegemônica. 
  Para empregar o “otimismo” ao projeto nacional tornou-se necessário uma profunda 
ruptura com os antigos campos de sentidos em que as manifestações populares se ancoravam. 
Contudo,  não  basta  apenas  haver  uma  nova  produção  pelos  intelectuais  para  que  uma 
representação ganhe vida na esfera pública, faz-se necessário uma boa ligação com o fluxo de 
sentidos que  estão  circulando  no  meio  social.  É  neste sentido  que Arruda  (2002,  p.39) 
arremata: “não basta traduzir idéias para a realidade que se deseja modificar. É preciso que 
elas  encontrem  um  gancho  no  acervo  emocional  e  cognitivo  existente.  A  instituição 
imaginária da sociedade é tecido que demanda bom tear e finos tecelões”.  
A  base  “científica”  promotora  do  branqueamento  futuro  é  acionada  e  passa  o 
otimismo frente ao eminente progresso da civilização brasileira  a  mobilizar os adeptos da 
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nova ordem. Em meio a inflamados discursos, gritam os mais entusiasmados: o Brasil tem 
jeito!!! 
A velocidade e intensidade com  que  esse novo campo representacional entra nas 
conversações do dia-a-dia possuem como indicadores o processo político e cultural, no qual a 
veiculação dos grupos hegemônicos são as que atravessam com maior intensidade o mundo 
dos meios de comunicação, adquirindo maior alcance de visibilidade e de influência. 
Gina  Philogène  (1999),  que  estudou  os  processos  de  produção  e transformação  da 
representação social do black para o african american nos Estados Unidos,  comenta que um 
processo de inovação só é relevante quando compreendido como um fenômeno social capaz 
de mudar  o  que  as  pessoas  vêem.  Para  que  a  mudança  não  se restrinja  apenas a  uma 
nomenclatura ou descrição discursiva, deve haver uma re-apresentação do fenômeno capaz de 
mobilizar as relações sociais do dia-a-dia. Desse modo, a re-apresentação do fenômeno nasce 
na re-apresentação do popular na sociedade brasileira. O capoeira, antes distante, fechado em 
seu circuito marginalizado,  agora é  trazido nas  mentes e veias  do  brasileiro. O  campo  de 
representação  circunscrito sofre  uma crise  e  o movimento dos  intelectuais para  mudar  a 
maneira como a sociedade vê essa manifestação começa a passar pela tensão entre tradição e 
modernidade. 
 
A autenticidade e outros fatores históricos: o deslocamento para a Bahia 
 
A renovação dos projetos políticos, culturais e sociais desencadeou a procura pelas 
matrizes da  formação da  identidade brasileira  que só seria encontrada  em manifestações 
“autênticas”  e  “tradicionais”.  Estudos  próximos  aos iniciados por Romero de identificação 
dos agentes  criadores de uma  suposta identidade nacional relacionando as três raças foi 
seguida  por  outros  intelectuais  como  Gilberto Freyre  (1933/1978),  no segundo  quarto do 
século  e,  em  tempos  mais  recentes,  Darcy  Ribeiro  (1995).  Os  antropólogos  e  folcloristas 
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passam então a procurar e registrar a manifestações populares antes que elas sofressem o que 
eles entendiam como um processo de degeneração pela modernidade. 
Assim,  uma  visão  dicotômica  entre  tradição  e  modernidade,  faz  com  que  os 
intelectuais  busquem  as  manifestações  mais  autênticas  em  regiões  onde  o  processo  de 
modernização não haveria exercido tanta influência. Vassallo (2003) comenta que o sudeste, 
representado principalmente pelo Rio de Janeiro, então capital nacional, teria sido a região na 
qual os  intelectuais haveriam  conferido maior  grau de  transformação pelos processos da 
modernidade. Visão diferente da que  tinham sobre o  nordeste,  pouco modernizado  e com 
fortes  traços  coloniais  e  rurais.  É  desta  forma que  a  Bahia,  como  grande  pólo  antigo  de 
concentração negra, torna-se o local predileto dos pesquisadores.  A autora defende que essa 
dicotomia tem repercussão direta sobre o estudo da capoeiragem, pois a Bahia se torna o locus 
da capoeira considerada mais pura, enquanto a manifestação encontrada no Rio de Janeiro se 
apaga progressivamente na memória nacional. 
Integrada ao domínio do folclore, a capoeiragem deixa de ser associada a atuações 
criminogênicas e começa a ser descrita como um grande cerimonial, de modo semelhante 
com o acontecido ao candomblé. Nos trabalhos emergentes desse período, a capoeira sofre 
um processo de pacificação, no qual seus aspectos lúdicos são valorizados. 
Vassallo  (2003)  considera  que  o  autor  mais  representativo  dessa  mudança  de 
paradigma analítico figura-se na pessoa de Édson Carneiro. A autora  comenta que este 
intelectual, buscando proteger a capoeira e outras manifestações das culturas populares de sua 
descaracterização, procura manter laços estreitos e personalizados com os representantes das 
tradições populares, perspectiva compartilhada por Jorge Amado. 
O caráter de afirmação pessoal, de arma de sobrevivência, que a capoeira 
assumiu  no  Rio  de  Janeiro,  e  mais  tarde  no  Recife,  não  chegou  a  se 
pronunciar na Bahia. Parece, mesmo, que a forma de capoeira ali existente, 
que  não  passa  de  uma  diversão,  de  uma  competição  amistosa,  está  mais 
próxima de suas origens. A lentidão do ritmo do progresso na província, sem 
grandes  comoções  sociais,  não  modificou  a  situação  relativa  das  classes, 
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nem  deu  nova  fisionomia  à  vida  urbana  (CARNEIRO,  1950  apud 
VASSALLO, 2003, p.5). 
 
A “lentidão do progresso” constituiria, para Carneiro, a condição inexorável da pureza 
da capoeira baiana, fato que não poderia ser observado no Rio de Janeiro, grande palco das 
transformações urbanas do Brasil no século precedente. Vassallo procura enaltecer as relações 
entre os intelectuais e os capoeiras no tocante aos discursos de preservação da ancestralidade, 
lançando luz sobre as intensas relações operadas entre eles. Contudo, pensamos também em 
outros fatores que influenciaram nesse deslocamento. 
O  capoeira  carioca,  componente  das  maltas,  capanga  político,  aliado  de  práticas 
subversivas, de modo de ser e viver intrínseco ao universo marginalizado é tão diferente do 
capoeira baiano? 
Durante  o capítulo  localizamos como  uma alteridade  radical  do capoeira,  pintada 
principalmente pelas mãos  do aparato policial,  assumiu um consenso social que  culminou 
numa  forte  repressão  simbólica  e  moral  do  capoeira.  Para  que  ela  se  processasse  foi 
necessário  a produção  e seleção  daquelas informações  que respaldassem  a  violência e  a 
atitude imoral do capoeira em terras cariocas. Todavia, por mais que Edson Carneiro tenha 
defendido a amistosa e lúdica capoeiragem baiana, há levantamentos historiográficos e relatos 
de mestres que demonstram a truculenta dinâmica da ação dos capoeiras na Boa Terra. 
Dias (2006), afirma que a capoeiragem baiana do início do século XX se encontra 
presente no mundo  da  festa, da brincadeira,  nos intervalos  do  trabalho,  no  universo da 
valentia, nas disputas por mulher, na campanagem, na marujada e até mesmo na polícia. A 
autora ressalva que o fato de possuírem ofício não significava que não eram desordeiros, pois 
como pode ser visto em sua pesquisa, “a maioria deles vivia no mundo das ruas, batia tambor, 
fazia barulho, e algumas vezes até matavam, em síntese, transgredia os padrões e as regras da 
ordem pública” (DIAS, 2006, p.12). 
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Josivaldo Pires de Oliveira (2005), que também estuda a capoeiragem em Salvador no 
período entre 1912 e 1937, apresenta as várias imbricações entre os capoeiras e o universo da 
rua, o que envolve disputas com polícia e domínio de territórios. O autor também nos fornece 
importantes indicações sobre as informações presentes nos manuscritos de Pastinha (1988) e 
Noronha (1993). Os relatos dos mestres revelam a presença de vários capoeiras “valentões” 
responsáveis por “desordens” e “arruaças”. Assim, a representação efetuada pelos intelectuais 
também não escapa dos processos de objetivação e ancoragem, que, nesse caso, selecionam e 
reduzem aspectos do fenômeno em função do que se quer evidenciar. 
Outro fator que se mostrou interessante nos estudos de Dias e Pires foi a dificuldade 
relatada em encontrar documentos com referência explícitas aos capoeiras na Bahia, diferente 
da abundante gama de informações situadas no Rio. Enquanto na capital carioca por meio das 
notícias e documentos policiais sobre os capoeiras tornou-se possível traçar o panorama dos 
subterrâneos marginais da cidade, em Salvador, é por meio do universo marginal que se tenta 
encontrar os capoeiras. 
Há de se destacar, desde início, que não estamos fazendo qualquer inferência sobre a 
quantidade de capoeiras nas cidades, ou de um suposto grau de importância da prática em 
cada capital. O indício que se desvela é que o termo “capoeira” enquanto designação de um 
tipo social foi mais evidente no Rio do que em Salvador. Portanto, pensamos que o fenômeno 
favorecedor da ancoragem lúdica na Bahia se deve ao fato das representações em torno do 
tipo social „capoeira‟, durante o século XIX e início do XX, não ter se difundido tanto nos 
meios  de  comunicação  soteropolitanas  como  nos  cariocas.  Nesta  última,  a  intensidade  da 
circulação possibilitou a construção de uma alteridade radical e a constituição do capoeira 
como bode expiatório para as ações políticas e repressoras, enquanto em Salvador, apesar da 
repressão e confrontos com a polícia, a objetivação do capoeira como transgressor da ordem 
não obteve tamanha propagação. 
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Outro fator que se destaca é a presença da capoeira nos festejos populares, como os 
listados  por  Pires  (2005):  “Cheganças”,  “A  festa  do  Espírito  Santo”,  “A  Romaria  dos 
jangadeiros” e “A lavagem do Bonfim”. Segundo Pedro Abib (2004), as chamadas “festas de 
largos” se constituíam num dos palcos privilegiados em que a capoeira baiana se mostrava e 
se  desenvolvia,  fornecendo  uma  contínua  fresta  para  a  manutenção  da  capoeiragem  no 
contexto repressor. “As festas dos largo foram espaços importantes de desenvolvimento e de 
popularização da capoeira baiana, bem como, de valorização e reconhecimento público de 
grandes nomes da capoeira, que passaram a fazer parte do imaginário popular da cidade de 
Salvador” (ABIB, 2004, p. 146) . 
Tendo visto alguns dos aspectos que consideramos importante para o deslocamento da 
atenção para Salvador, nos esforçamos, neste momento, para fazer uma pequena descrição de 
dois processos que tiveram enorme e decisivo peso para a eleição da memória da capoeiragem 
baiana por parte de intelectuais e capoeiras: a criação da capoeira Regional por mestre Bimba 
e movimento de preservação da capoeira Angola por mestre Pastinha. 
 
4.5 Mestre Bimba e Pastinha: reconstruindo a capoeiragem 
 
No início do século XX ocorrem as primeiras tentativas no Rio de Janeiro de legitimar 
a capoeira como esporte nacional (SOARES, 2001; REIS, 2000). A capoeiragem, ainda como 
crime previsto no código penal, começa a receber investimentos representacionais de letrados 
para que definitivamente saia dos trâmites da criminalidade e assuma a posição de ginástica 
brasileira.  Todavia,  será  por  meio  de  um  negro  baiano,  analfabeto,  que  a  capoeira  irá 
fortalecer sua descriminalização e esportivização. 
No  contexto  político  já  delineado,  as  manifestações  populares  deixam  de  ser 
simbolizadas  pela  posição  transgressora  e  passam  progressivamente  a  se  pacificar  pelo 
investimento ritualístico nas suas práticas. É nesse  ambiente  que  no  ano de 1934, em ato 
presidencial, Getúlio Vargas retira a capoeira e outras manifestações como o candomblé do 
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Código Penal brasileiro. Contudo, este ato mostra-se como um recurso político para aumentar 
o  controle  governamental  sobre  esses  cultos,  na  medida  em  que  determina  que  sejam 
realizados fora da rua, em recinto fechado e somente com alvará de instalação (CAPOEIRA, 
2000). 
Atento às modificações sociais em que o ideal mestiço e a defesa da capoeira como 
“legítimo  esporte  brasileiro”  estão  atuantes,  Manoel  dos  Reis  Machado,  conhecido 
popularmente como mestre Bimba, cria uma nova modalidade de capoeira. Insatisfeito com a 
eficiência  dos  golpes  da  capoeira,  Bimba  desenvolve  uma  sistematização,  que  inclui 
seqüências de  ensino,  sistema  hierárquico,  regulamento  para  competições,  graduação  de 
alunos e a incorporação de elementos de outras modalidades esportivas, no intuito de torná-la, 
em suas palavras, “mais combativa” (REGO, 1968). Mestre Bimba foi o primeiro capoeira a 
conseguir um alvará de licença, em 1937, para sua academia de Luta Regional Baiana, depois 
conhecida como capoeira Regional. 
Entretanto, a  aceitação  dessa nova modalidade  esportiva não foi consenso entre os 
capoeiras.  Neste  sentido,  surge  um  movimento  de  oposição  liderado  por  Vicente  Ferreira 
Pastinha, o mestre Pastinha, defendendo o resgate da ancestralidade africana da capoeira, que, 
por  sua  vez,  recebeu o  nome  de  capoeira  Angola.  Ao  contrário  do  discurso  esportista  de 
mestre Bimba,  Pastinha defende uma filosofia para  a prática da capoeira baseada numa 
estética de jogo mais simbólica e subjetiva, que continha, em suas palavras, “um certo 
misticismo, lealdade com os companheiros de jogo e obediência absoluta  às  regras que o 
presidem”
17
. 
A distinção entre capoeira angola e regional inaugurada no final da década de 1930 
marca uma  profunda  bifurcação do  entendimento  e  da  prática  da  capoeira,  tanto  entre  os 
intelectuais como entre os capoeiristas, que persiste até os dias de hoje. Da mesma maneira, a 
 
17
 Seleção de manuscritos de Mestre Pastinha, Revista Praticando Capoeira Especial  – edição comemorativa: 
Pastinha, uma vida pela capoeira, ano 1, n.2, São Paulo, D+T, 2000.                
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trajetória e os valores difundidos por mestre Bimba e mestre Pastinha passam a constituir as 
principais  fontes  de  entendimento  dessas  modalidades.  Isso  significa  dizer  que  as 
representações acerca do capoeira passam a remeter ao debate sobre Angola e Regional e aos 
fatores daí recorrentes. A sua alteridade, a partir desse momento, ganha cores por meio da 
história de sua origem, da valorização ou não da ancestralidade e da assimilação ou não dos 
ideais esportivos presentes na época referida. 
É importante percebermos as imbricações com os níveis institucionais formais como 
um dos fatores fundamentais para a emergência de Bimba. Por meio de relações com “gente 
de fino trato”, mestre Bimba obteve apoio do Estado, chegando a apresentar-se, juntamente 
com seus alunos, para o então presidente Getúlio Vargas (VIEIRA, 1998). O surgimento da 
capoeira  Regional  foi,  e  ainda  é,  considerado  por  muitos  como  um  processo  de 
descaracterização da autêntica capoeira. Um  exemplo  dessa perspectiva  é o  trabalho de 
Frigerio  (1989).  O  autor  aponta  a  capoeira  Regional como  “menos  tradicional”  e  mais 
“branca”, e assemelha o  sincretismo dessa modalidade com o experimentado  na Umbanda, 
sendo a capoeira Angola próxima do processo do Candomblé, “mais fiel as suas raízes”. 
Outro  exemplo  pode  ser  encontrado  no  interessante  livro  com  nome  O  jogo  da 
Capoeira, de 1951, que consta com ilustrações e texto do artista plástico Carybé. No livro, a 
capoeira aparece como vinda da África, junto aos escravos transportados “no bôjo de pau dos 
veleiros”. Contudo, o que nos chama a atenção é a passagem da oitava página, na qual cita 
nomes de capoeiras baianos: 
Mestres muitos houve e há na Bahia: Pantalona, Zé Doú, Sessenta, Manuel 
Querido  de  Deus, Zé  Quebra  Ferro, Gazolinha,  Bilusca, Chico  Porreta, 
Cazumbá que era açougueiro e só cortava carne de boi de fraque e pistola ao 
cinto [...] e dos atuais Pastinha, Onça Preta, Reginaldo, Valdemar, Juvenal e 
Mestre  Bimba,  que é  tido  como  uma  espécie de Lutero  da  capoeira, 
porque introduziu modificações na tradicional Angola (grifo nosso). 
 
Nos dois trabalhos acima, temos a comparação de Bimba e da capoeira Regional com 
expoentes  conhecidos  pela  re-elaboração  de  manifestações  tradicionais  conseqüentes  da 
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incorporação  de  novos  elementos.  Isso  remonta  ao  contexto  intelectual,  no  qual  as 
manifestações  tinham  seu  valor conferido  pelo grau  de „pureza‟  e  „autenticidade‟.  Nesse 
contexto, o capoeira regional passa a representar, para os intelectuais da época o capoeira 
esportivizado, que prima pela agilidade e eficiência em detrimento da ancestralidade africana; 
símbolo do embranquecimento moral e simbólico da capoeira e das relações de transformação 
da cultura popular frente a nova realidade social. 
Essa leitura pode ser encontrada no discurso de capoeiras até os dias atuais, entretanto, 
se  demonstra  reducionista  e  superficial.  Resgatando  a  obra  de  Frede  Abreu,  Abib  (2004) 
comenta que o registro da academia de Bimba – negro alto, analfabeto, Ogã, criado dentro do 
candomblé - sob o nome de Centro de Cultura Física Regional, diz respeito apenas a uma 
estratégia que visava aproveitar o contexto intelectual para conseguir desenvolver a capoeira 
Regional. Abib  aponta que  mestre  Bimba pode  ser visto  como uma  grande liderança que 
articulou um importante processo de luta pelo reconhecimento e respeito das tradições afro-
brasileiras. 
A própria questão da assimilação, defendidas  por  capoeiras  e  pesquisadores (ver 
REIS, 2000; REGO 1968), de golpes de outras modalidades como o savate, karatê e judô é 
controversa. Alguns dos discípulos diretos de Bimba, como o mestre Itapoã, afirmam que as 
inovações dos  golpes provinham  do Batuque,  manifestação em  que o pai de  Bimba era 
campeão. Em entrevista, Itapoã rebate: “quem ensinou jiu-jítsu e savate ao mestre Bimba para 
que ele pudesse ensiná-lo mais tarde?” (CAPOEIRA, 2000, p.73). 
Em relação a essa  questão, Nestor Capoeira (2000) comenta sobre um suposto  LP 
gravado por mestre Bimba, de nome Curso de Capoeira Regional, o qual contaria com texto 
assinado pelo mestre afirmando que foram introduzidos na Regional golpes de “boxe, judô, 
jiu-jítsu  e  savate”,  porém  o  próprio  autor  encerra  o  comentário  dizendo  se  tratar  de  uma 
“discussão estéril”. 
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De fato, reduzir a profícua atuação de mestre Bimba à assimilação ou não de golpes de 
outras  lutas  pode  ocultar  aspectos  interessantes  de  sua  biografia  enquanto  capoeira.  Vale 
ressaltar a profunda admiração que o mestre desperta entre aqueles que o conheceram, como 
o ex-aluno e hoje conhecido pensador Muniz Sodré, que a ele dedicou um livro: 
O texto que se segue é um perfil do Mestre Bimba, a quem eu pude certa vez 
definir como uma das últimas grandes figuras do que se poderia chamar de 
ciclo heróico dos negros da Bahia [...] Para tanto, vali-me da memória, essa 
mesma  a  que  também  me  referi  como  uma  usina  movida  a  sonhos, 
fantasmas e mitos, acentuando: mythos, segunda metade da linguagem, um 
dos teatros da produção inconsciente social, é a primeira tentação para quem 
recorda Manoel dos Reis Machado, o Mestre Bimba (SODRÉ, 2002, p.11). 
 
Mestre  Pastinha,  por  sua  vez,  negro  franzino,  de  estatura mediana,  filho  de  pai 
espanhol, é tido como representante por excelência da capoeira tradicional. Tendo aprendido 
a capoeira quando garoto com um negro africano de nome Benedito, destaca em sua trajetória 
a  defesa  das  origens  africanas  da  capoeira.  “Mestre  Pastinha  pensava  que  a  ginga que 
aprendera desde criança provinha de uma mistura do Batuque angolano e do Candomblé dos 
jejes com a dança dos caboclos da Bahia” (MANSA; ASSUNÇÃO, 2008, p.16). O capoeira 
angoleiro passa, então, a ser símbolo da capoeiragem tradicional, pautada na preservação da 
ancestralidade africana e nos elementos lúdicos mais próximos aos rituais. 
Porém,  Vassallo  (2003)  relata  que  Pastinha,  conhecido  pela  preservação  dos 
elementos da antiga capoeiragem, também contribuiu para a modernização da manifestação, 
se  apropriando  de  ideais  presentes  nas  discussões  dos  intelectuais.  A  autora  defende,  por 
exemplo, que o destaque do termo „angola‟ - já utilizado por capoeiras antes da divisão em 
Angola e Regional - pode ter sido influenciado pela obra de Édison Carneiro, o qual defendia 
que esta  modalidade representaria a versão mais „pura‟ da  capoeira.  Essa concepção de 
assimilação se refletiria no nome da primeira  academia fundada em 1941 por Pastinha, 
“Centro Esportivo de Capoeira Angola” que evidencia claramente a também apropriação de 
elementos ligados ao esporte. 
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Vassallo traz alguns dados  nos  quais  procura demonstrar uma posição  de Pastinha 
pouco tratada nos estudos sobre capoeira. Ela dá o exemplo de quando o mestre assinala com 
orgulho  a burocratização  e  modernização que  efetuou  em  sua  academia.  Nas  palavras  do 
próprio  mestre  Pastinha:  “Eu  registrei  a  capoeira,  criei  um  estatuto,  batizei,  coloquei  um 
Presidente no  centro, que hoje  é  presidente na  Assembléia, eu organizei  a  capoeira”  (apud 
VASSALLO, 2003, p. 9). Outro exemplo é encontrado nos agradecimentos do livro publicado 
pelo mestre, em 1964, no qual Pastinha “cita o nome de alguns „professores‟ e „doutores‟ que, 
segundo ele, contribuem positivamente para o desenvolvimento da sua escola” (op. cit., p.10). 
A autora comenta as íntimas relações travadas entre Pastinha e o escritor Jorge Amado e o 
artista plástico Carybé, que serviram de intermediação entre o mestre e outras camadas da 
sociedade, fazendo com que ele ficasse conhecido na sociedade mais abrangente. 
Desse modo, diferentemente de alguns discursos essencialistas, podemos notar que a 
capoeira ensinada por Pastinha difere da capoeira que o antecede. A capoeira Angola também 
tem sua manifestação organizada no contexto da primeira metade do século XX. Elementos 
esportivos provenientes do debate intelectual, bem como da própria vivência de Pastinha - 
que serviu a marinha e teve contato com outros esportes, como a esgrima - também foram 
reconstruídos  em  sua  prática.  Diferente  da  violenta  capoeira  carioca  e  até  mesmo  das 
situações que o próprio Pastinha e outros capoeiras baianos relatam dentro da sua vivência, 
como perseguições e conflitos sobre e entre os capoeiras, a capoeira Angola valoriza mais 
intensamente os aspectos lúdicos e de companheirismo da capoeira até então praticada. 
Contudo,  podemos  destacar que  se  eventualmente  Pastinha  utilizou  desse conjunto 
representacional,  o fez em virtude das mudanças  sociais ocorridas em  sua época.  Como 
assinala Abib (2004), Pastinha transitou entre os diversos meios sociais como um caráter de 
aceitação e status  social que não poderia ser ignorado. Na própria  discussão  proposta por 
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Vassallo há o espaço para a dissimulação e ambigüidade das representações elaboradas por 
mestre Pastinha: 
No começo é que foi bom, capoeira era luta mesmo, era briga mortal. Por 
isso é que não pode ser esporte [...] Para o capoeirista brigar, tem que dar 
golpe  com  força  mortal. Por  isso  que  agora  se  faz  o  jogo  de  capoeira à 
distância maior que o normal, mais lenta, para não acertar, para não matar 
ninguém  (Entrevista de mestre  Pastinha ao  Estado  de São Paulo, 16  de 
novembro de 1969, apud VASSALLO, 2003, p.12). 
 
Abib (2004) comenta que as invenções são constantes e fazem parte do dinamismo 
cíclico presente na cultura popular. O autor destaca que “a tradição da capoeira é e sempre foi 
de constante inovação, pois ela sempre soube se adaptar aos diferentes contextos históricos 
nos quais estava inserida” (p.158). Portanto, é certo que os capoeiras assimilam novidades à 
sua  manifestação.  Uma  noção  atualizada  de  cultura  popular  deve  abandonar  uma  visão 
essencialista  que  outrora  a  caracterizava.  Como  vimos  na  discussão  da  capoeira  como 
ambiente  pensante,  a  capoeiragem  possui  suas  ações  materializadas  na  fronteira  de  seu 
domínio com os outros domínios sociais. Toda representação implica uma prática, assim, ao 
remanejar sua representação sobre a capoeiragem em conjunto com o ambiente social do qual 
faz parte, Bimba e Pastinha, entre outros, remanejam também seus modos de praticá-la. 
Outra característica da representação também é trazida em cena: a de carregar consigo 
as tensões da construção da realidade. Nesse jogo concorrem fatores como visibilidade social, 
ascensão profissional, estratégias de preservação e renovação da manifestação, entre outros. 
Portanto,  não podemos  simplesmente  afirmar uma  assimilação  do  debate  intelectual  pelos 
capoeiras, mas sim uma composição de conflito, na qual a permanência e transformações de 
elementos  da  capoeiragem  se  constituem  numa  via  de  mão-dupla  para  a  permanente 
reconstrução dessa tradição. 
Numa  passagem  presente  em  Santos  (1991),  podemos  visualizar  a  diversidade 
assumida pelo capoeira, no depoimento de um dos grande mestres baianos, mestre Cobrinha 
Verde: 
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Eu não posso nunca dizer que tenho a capoeira como esporte. Eu tenho a 
capoeira como luta, defesa pessoal. De muitas coisas eu  me defendi com 
minha luta. Eu  me  defendi  de  faca, me defendi  de  facão,  me defendi  de 
cacete, de foice (apud ABIB, 2004, p. 158). 
 
Noutra passagem, o exemplo provém do depoimento de mestre João Pequeno, um dos 
mais antigos e respeitados mestres em atividade no dias de hoje: 
Não  gosto,  por  exemplo,  daqueles  brigador,  valentão...  que  diz  “a  minha 
academia dá  pancada  e  tudo”  aí  é só  briga, barulho. Se  a capoeira  é  uma 
dança... então você pega a menina pra dançar... vai bater nela? (risos)...assim 
é o companheiro... pega o companheiro pra brincar, pra bater não... (ABIB, 
2004, p.159). 
 
Dessa forma, a capoeira vai assumir o aspecto de esporte, o aspecto de luta, o aspecto 
lúdico, de dança ou brincadeira dependendo de cada situação, de cada experiência. É certo 
que há imbricações entre a manifestação da cultura popular e os que a manifestam com os 
elementos  sócio-históricos  que  os  permeiam.  Não  cabe  nos  empenharmos  aqui  em  entrar 
numa tarefa decifradora para saber se a capoeira Regional assimilou novos conhecimentos e 
se descaracterizou ou se Pastinha preservou na Angola as características da capoeira mais 
„tradicional‟.  “De  fato,  divergência  é  necessária  para  a  existência  continuada  das 
representações sociais na vida social” (PHILOGÈNE, 1999, p.25). De certa forma, a oposição 
entre Regional e Angola alimenta modos específicos de atuação, fornece um canal para o 
afeto constituinte da representação mobilizar o campo representacional atuante. A alteridade 
aqui apreende a diferença do „outro‟ e demarca os limites em que se inscreve. Fazer parte do 
grupo de Angola que se difere do grupo de Regional, abre um caminho reconhecido em que o 
afeto pode se expandir e se materializar, uma negociação psicossocial entre o „não eu‟ de um 
„eu‟ e o „outro‟ de um „mesmo‟(JODELET, 2002). 
Mais do que compreender se houve a apropriação ou não de aspectos intelectuais, é 
interessante perceber como a manifestação se modifica nos contextos em que se insere. Não 
há  dúvida  de  que  a  atuação  de  Bimba  e  Pastinha  interferiram  e  interferem  na  prática  da 
capoeira da  contemporaneidade  e de  que  a  atuação deles  se  organizou  de  acordo  com  as 
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condições do primeiro meado de século XX. No âmbito da capoeira Angola, os ensinamentos 
de mestre Pastinha permanecem vivos na oralidade e sua visão filosófica é transmitida pelos 
mestres  de  tempos  atuais,  dimensionando  a  compreensão  do  e  sobre  o  capoeira 
contemporâneo. 
Em suma, no desenrolar deste percurso iniciado no século XIX, o capoeira transitou 
por  variadas  posições  sociais  e  estabeleceu  ambíguas  e  contraditórias  relações  com  as 
diferentes  camadas  sociais.  Surgiu  como  um  novo  fenômeno  social  que  para  ser 
compreendido  foi  ancorado  em  diversos  campos  representacionais.  Símbolo  do  flagelo 
infligido à sociedade carioca, o capoeira torna-se o bode expiatório das precárias condições de 
vida da então capital brasileira. 
A República é proclamada e a  alteridade radical do capoeira, inicialmente como 
projeção de todos os males presentes na urbanizada Rio de Janeiro, passa agora a servir de 
justificativa  para  desenfreada  repressão  policial.  As  teorias  evolucionistas  e  higienistas 
ganham força ocasionando um capoeira castigado física e simbolicamente. Até que na década 
de 1930  o  capoeira ressurge,  porém modificado, mestiçado e  esportista. Na  procura da 
descriminalização, aparece respaldado ora pela idéia de representante da ginástica nacional, 
ora pela idéia de representante da harmonia entre as raças. 
Nesse  sentido,  entendemos  que  a  alteridade  se  constitui  num  processo  fluido  e 
dinâmico, porém  com  marcas profundas no  que diz  respeito ao trato  social  destinado  aos 
capoeiras.  No  movimento  cada  vez  mais  desenfreado  de  trocas,  de  circulação  de 
representações  sociais  diversas,  a  capoeiragem  sobrevive  pela  manutenção  de  alguns 
elementos base. 
Quais são os elementos que se repetem em sua história, o que afinal a caracteriza? 
Acreditamos  que  a  melhor  possibilidade  de  responder  essa  pergunta  é  nos 
aproximando  de  seu  cotidiano.  É  experimentando  junto  dos  que  a  manifestam  em  sua 




108 
 
diversidade e multiplicidade.  É  pondo  o  corpo do  pesquisador  ao  lado  dos  corpos  que se 
movimentam nas rasteiras, no rabo-de-arraia, na cabeçada,  na bananeira e na imensurável 
quantidade de composições que a territorializam. É essa proposta que buscamos desenvolver 
no  próximo  capítulo.  Deslocamos  para  o  contato  direto  o  que  não  dá  para  se  teorizar 
assepticamente, pois como nos ensina mestre Pastinha: 
 Angola capoeira mãe 
 Seu princípio não tem métodos 
 E seu fim é inconcebível ao mais sábio capoeirista 
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5 CRIANDO MUNDOS NA CAPOEIRAGEM 
 Eh chama eu 
 Chama eu 
 Chama eu pra Angola, chama eu 
 Chama eu 
 Chama eu 
Chama eu pra angola, chama eu
18
 
 
Nesse segundo percurso procuramos discutir os processos da alteridade do capoeira 
em um contato mais próximo de sua experiência cotidiana. Visamos percorrer seus campos de 
atuação no intuito de explicitar realidades produzidas nesse universo, de construir e descrever 
mundos que o capoeira expressa (DELEUZE, 2007). Mundos que nos são possíveis, que nos 
tornam visíveis, por meio da diferença que a alteridade do capoeira pode nos imprimir. 
Mestre  Pastinha  nos  alerta  que  capoeira  é  tudo  o  que  a  boca  come.  Assim,  a 
capoeiragem como experiência é degustação de realidades preparadas com os ingredientes dos 
antigos mestres, com a malícia da ginga, com o bambear dos membros, com o olhar de ponta-
cabeça, com o som do berimbau e a marcação do atabaque, pandeiro, agogô e reco-reco. 
Como na cozinha, a vivência da capoeiragem varia conforme a mão do cozinheiro. 
Reconhece-se o prato, mas o gosto, o sabor é diferente em cada situação, seja pelo tempero, 
seja pela saliva, seja pela região de onde veio o ingrediente. Nem sempre se pode contar com 
todos os componentes, nem sempre se pode contar com a panela de costume. É nesse balanço, 
entre o esperado e o inusitado, que procuramos discorrer sobre a alteridade nesse percurso. 
Uma alteridade que se desvia das elaborações circunscritas e cristalizadas, e que na apreensão 
da  diferença  do  „outro‟  procura  utilizá-la  como  ferramenta  para  a  produção  de  novas 
realidades. 
No capítulo anterior procuramos refletir sobre a alteridade do capoeira a partir das 
produções de realidade em que a sociedade historicamente tem investido, bem como algumas 
 
18
 Música presente nas rodas de capoeira Angola 
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de suas estratégias. Junto à perspectiva psicossociológica da teoria das representações sociais, 
observamos os processos de ancoragem das representações em sistemas de conhecimentos já 
circulantes  e  de  objetivação  do  capoeira  em  núcleos  figurativos  que  passam  a  ser 
compartilhados  e  a  assumir  posição  de  consenso.  Vadios,  malandros,  gatunos,  assassinos, 
mestres e esportistas emergem numa constelação que marca as diferenças do capoeira e o 
coloca em uma alteridade muitas vezes fechada sobre si  mesma, que faz da representação 
construída um objeto naturalizado.  
Todavia, deslocando a produção asséptica e/ou „de fora‟ da alteridade para a produção 
pela experiência junto ao capoeira, no presente capítulo visamos enfatizar a processualidade 
das representações sociais lançando luz aos processos que podem abalar os consensos, que 
podem causar uma ruptura das representações hegemônicas em torno deste agente social no 
presente.  É certo  que  nem  todas as construções  emergentes  nesses processos  se  tornarão 
representações sociais na sua perspectiva conceitual. Na retomada teórica apresentada por Sá 
(1998), vimos que  para assumir essa qualidade  é necessário que  ela adquira densidade, 
difusão e propagação. Contudo, queremos propor uma análise que englobe as nuances dos 
processos de reconstrução e transformação da representação, inexoráveis às composições que 
adquirem nas situações do dia-a-dia. 
Philogène (1999) ressalta que mesmo as representações sociais bem estabelecidas têm 
que ser constantemente renovadas na conversação pública e do dia-a-dia, para garantir a sua 
manutenção ao longo das transformações em curso na vida moderna. Desse modo, propomos 
a atenção às lascas que se sobressaem das representações, aos campos de instabilidade que se 
processam em seu entorno na reelaboração cotidiana. 
A  compreensão da capoeira  como um ambiente  pensante  permite vislumbrar  essa 
manifestação como um conjunto representacional - um sistema articulado de modalidades de 
pensamento prático - que permite aos sujeitos que dele se valem construírem entendimentos e 
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soluções para as situações com que se vêem confrontados. Esses sistemas de conhecimento 
não  possuem  demarcações  intransponíveis,  sendo  sempre  na  margem  entre  o  campo  de 
domínio da capoeira e os outros campos sociais que esta tradição se manifesta. Assim, as 
narrativas e as experiências do dia-a-dia irão se constituir no campo em que as representações 
se (re)atualizam, combinam, transformam, repelem ou dissolvem. 
A  própria  escrita  desse  trabalho  possui  a  preocupação  em  não  cair  nas  malhas  da 
alteridade  cristalizada.  Vimos  com  a  discussão  antropológica  que,  muitas  vezes,  a  escrita 
sobre  o  „outro‟  se  submeteu  ao  malgrado  das  imposições  teóricas  fazendo  com  que  a 
experiência permanecesse sob o jugo da interpretação. As novidades dos eventos de campo 
permaneceram contra-atuadas pelos efeitos totalizantes e o „outro‟ passou a ser compreendido 
como um tipo social homogêneo. 
Cada  representação  social,  como  nos  diz  Moscovici  (2003),  implica  uma  visão  de 
mundo, um entendimento que acarretará uma tomada de posição, seja da pesquisa, seja do 
capoeira. A falta de controle e previsibilidade do cotidiano faz com que estas posturas sejam 
constantemente postas a prova e é nesse momento de tensão que são produzidas novas 
soluções,  elaboradas  novas  realidades,  como  fios  soltos  que  escapam  das  instaurações 
representativas historicamente (re)acionadas.  
Nesse  sentido, a  cartografia,  enquanto  descrições psicossociais  da  paisagem  social 
(ROLNIK,  1989), se apresenta como profícua ferramenta para nos debruçarmos  sobre o 
campo fronteiriço das produções representacionais instituídas e instituintes da capoeiragem. 
Segundo  Rolnik,  o  que  define  o  perfil  do  cartógrafo  é  exclusivamente  um  tipo  de 
sensibilidade, sensibilidade que quer embarcar na constituição de territórios, na constituição 
de realidades. Cartografar o ambiente da capoeira diz respeito a descrever um objeto que não 
é  previamente  delimitado  e  circunscrito,  mas  agenciado  provisoriamente  segundo  uma 
combinação heterogênea específica em um espaço-tempo. 
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Para tanto, mais do que representar o capoeira, buscamos aqui representar com os 
capoeiras. Produzir realidades, criar e descrever paisagens sociais que se delineiam a partir da 
experiência da capoeiragem. 
Vem jogar mais eu 
Vem jogar mais eu, mano meu! 
 
5.1 Entrada no mundo da capoeiragem 
 
No  início  do  encontro  com  o  livro  sobre  mestre  Canjiquinha  notamos  o  aviso: 
“Canjiquinha é do tempo. É do tempo em que capoeira, filosofia e putaria são aprendidas na 
rua. A rua „habitat dos grandes problemas‟, popularmente universalizada como escola em que 
se aprende truques, macetes, artes e artimanhas - ensinamentos espertos” (MOREIRA, 1989, 
p.3). Nos deparamos com as formas de captura dos gestos,  das sonoridades, dos balanços, 
das artes e artimanhas que irão ganhar consistência no plano do aprendizado da capoeira. O 
habitat da rua como estrato imanente. Mestre Canjiquinha é do tempo e do espaço de uma 
capoeira não delimitada por paredes, que não tem horário certo para acontecer. Seu cenário se 
configura no  chão  por  onde  transitam  mercadorias  e  brincadeiras, no  qual  há  a oferta  de 
corpos e a paisagem constitui-se por casas, bares, mercearias e outros estabelecimentos. 
No mergulho em depoimentos relatados pelo mestre emergem os contornos  de um 
homem de camisa azul e branca, cheio de medalhas, bebendo cachaça e treinando em frente 
ao banheiro de uma quitanda numa tarde de domingo. Este: Raimundo Aberrê, conhecido 
mestre de capoeira que veio a ensinar Canjiquinha. Após algumas tardes em que os elementos 
dessa cena se repetiram, mestre Canjiquinha comenta: Então eu ficava só olhando. Aí ele 
disse  assim:  “O  meu  filho,  venha  cá!  Você  quer  aprender?”  Eu  disse:  “eu  quero”.  Ele 
mandou me abaixar. Quando me abaixei, ai eu vi o pé. Aí ele disse: “Ô meu filho, a partir de 
hoje eu vou lhe treinar” (MOREIRA, 1989, p. 10). 
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A experiência inusitada, a ausência de controle e a surpresa. O inicio da aprendizagem 
de Canjiquinha ocorre num ambiente aberto onde ele e outros meninos espreitam os corpos- 
capoeiras. As roupas são do dia-a-dia, de domingo, de missa; roupas de garoto, garotos sem 
camisa, pé no chão. O aquecimento vem do calor da bebida e da vontade de participar de algo 
que inebriava. Os gestos são acionados pela necessidade da situação. A capoeiragem se re-
territorializa por ensinamentos espertos que vibram na intensidade de uma tarde em frente à 
quitanda,  de um  deslocamento disparado  pela curiosidade. O  processo desdobra-se pelas 
situações inerentes aos movimentos, ao jogo, à oitiva aberta às influências e inventividades, 
aos conselhos de outros. 
A entrada ao ambiente da capoeira relatada por mestre Canjiquinha remete ao desejo 
envolvente de vivenciar  o  que o „outro‟, o  capoeira Raimundo  Aberrê, apresenta como 
diferença. O „eu‟ assiste e se interessa pelo mundo deflagrado: o homem com correntes no 
peito que faz piruetas, que faz da perna algo além de um simples instrumento para andar, que 
faz dos braços algo diferente de uma ferramenta para pegar e transportar coisas; o homem que 
vai para o chão e se levanta em seu gingado, que apóia o corpo em suas mãos e joga as pernas 
para o ar, que deixa o rosto vermelho com o sangue que circula. 
Muitas podem ser as sensações materializadas no corpo de Canjiquinha que o levou 
repetidamente à  frente  da quitanda observar a paisagem desenhada pelo  corpo ritmado na 
cadência  da  capoeira.  “Outrem  regula  essas  transmissões,  tornando  possível  minha 
experiência e  ao  mesmo  tempo  me  tirando  de  mim  mesmo”,  nos  diz  Caiafa  (2007,  p.92) 
também inspirada pelas idéias de Deleuze (2007). A visão de Aberrê abre uma margem aos 
modos de viver de Canjiquinha, o que o impulsiona para o jogo. Ao ser questionado sobre a 
possibilidade  de  experimentar o  mundo  da  capoeiragem  a  ele  apresentado,  Canjiquinha 
responde: “quero sim!”. Ai vem a chapa que o surpreende, que desestabiliza o seu mundo ao 
mesmo tempo que seu modo de estar nele. 
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Na  diferença  delineada  pela  alteridade  do  capoeira,  Canjiquinha  se  permite  a 
vibração das  artes  e  artimanhas  do  jogo,  que  impulsiona  oportunidades de  se  reinventar. 
Como agir e lidar com a situação quando se está abaixado e um pé inusitadamente vem em 
sua direção?  Quais  modos de  agir, ser  e  estar  no  mundo,  que  o sujeito  historicamente 
reinstaura, imprimem soluções para o golpe do homem de camisa azul e medalhas em frente 
ao  banheiro  da  quitanda?  Quais  os  conhecimentos  que  permitem  ancorar  esta  presença 
estranha para que se crie um núcleo figurativo no qual o objeto não-familiar se torna familiar 
e passível  de  entendimento e  ação?  A  alteridade  do  capoeira  pressiona para  uma nova 
organização afetiva e intelectual. Deixar o pé encostar, se deitar para o lado de modo que o pé 
passe apenas pelo ar, dar um pulo para trás fugindo de seu alcance – entrar no mundo da 
capoeira abre novas possibilidades de configuração do social. 
A partir do momento que Aberrê propõe lhe treinar, prática que já se iniciou nessa 
relação, Canjiquinha espaça uma nova margem para a expressão de seus afetos, para a 
produção de realidade. Os sistemas de pensamento utilizados por Canjiquinha agora passam a 
atuar também na fronteira com o ambiente pensante da capoeira, que inova a composição 
heterogênea de seus agenciamentos pelo contato com os elementos da capoeiragem. 
Vislumbrar o  universo  da capoeiragem é  iniciar  contato  com  seu  universo  físico  e 
simbólico. Experimentar ficar de ponta-cabeça,  às  vezes  apenas  com  as mãos no chão, às 
vezes com a mão e pés, fazendo do espaço entre os joelhos a  janela do mundo. Deixar o 
ouvido  atento  às  falas  dos  mestres,  observar  a  movimentação  dos  jogadores,  tocar  os 
instrumentos, participar de conversas sobre a capoeiragem e também conversar sobre assuntos 
diversos em companhia dos capoeiras. Criar entendimentos e assumir posturas combinando 
elementos que circulam nesse ambiente pensante. 
“As formas „populares‟  da cultura, desde as práticas do quotidiano até as formas de 
consumo  cultural,  podem  ser  pensadas  como  táticas  produtoras  de  sentido”  (CHARTIER, 
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1995,  p.7).  A  experiência  da  capoeiragem  é  entendida  aqui  como  uma  experiência  de 
reinvenção de si. Vivenciar esse universo significa vivenciar outros modos de ser que, por 
muitas vezes, concorrem com reproduções representacionais duras que só a negaça é capaz de 
saracotear: foi no balanço, foi no remelexo, eu vi o siri derrubar caranguejo. 
Em entrevista cedida por mestre Jurandir, ele comenta: eu gostava dumas peladinhas, 
numa escola que tinha lá perto da minha casa. Aí, depois da pelada, do jogo de futebol, tinha 
um rapaz, chamado Marcelinho, gingando lá com outro rapaz. O outro não sabia. Ele, o 
Marcelinho,  demonstrava...  havia  mais  experiência,  né?  Aí  ele  começou  a  fazer  uns 
movimentos  e eu  fiquei  assistindo.  Depois,  quando terminou, eu  perguntei se  ele  jogava 
capoeira e ele falou: "ah, jogo". E você treina capoeira, perguntei, e ele: "ah, eu treino". Eu 
falei: “pô, legal. Então, eu queria aprender e coisa e tal...” Aí ele falou que ia levar a gente 
pra  conhecer seu  professor.  Ele  marcou um  domingo,  porque  esse  cara  só  estava  aos 
domingos. Lá em Caxias mesmo, num bairro chamado Mangueiras. É num lance dum morro 
que tem lá, no morro do Sapo. Aí levou a gente lá na favela. Chegou lá, ele apresentou para 
um  negão de  dois metros  de altura.  O cabelo  bem natural. E  o cara  gostava muito  de 
capoeira, o apelido dele era Bar. Acho que ele tinha um bar, meia porta, meia janela  na 
favela. Ele mandou a gente entrar... O cara todo gentil. O cara todo educado, muito 
educado. Me lembro dele até hoje. Pô, levou a gente pra dentro e aí mostrou aonde fazia 
aula. Ele fez um cimentado e tinha uma rodazinha assim (fez um sinal de roda com a mão)... 
“Tá aqui a  aula.  Vocês podem, vamos  treinar?”.  Aí  nós  treinamos  com  ele.  Aí  gostamos 
muito  porque  até  aí  a  gente  nunca  teve  aula  com  uma  pessoa  que  tinha  realmente 
envolvimento com capoeira, né? Até aquela época eu não entendia nada. Aí ele falou: "pode 
tá  voltando  aí,  mas  traga  uma  calça  pra  você.  Uma  calça  branca”.  Aí  a  gente  ficou  lá 
procurando. O Marcelinho já tinha feito, né? Já tinha uma certa experiência esse rapaz que 
levou a gente. Aí conseguimos vender umas garrafas e comprar um pano de saco. Saco, sabe 
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de linha, saco de padaria, sabe? Aí ele mostrou como é que cortava... e aí fizemos uma calça 
de capoeira, né? (riso) Fizemos a calça eu e o Cobrinha mesmo. Chegou o Cobrinha, 
costuramos a calça na mão mesmo e depois fizemos mais umas aulas com ele. Aí ficamos 
assim, mais ou menos... quase uns dois meses indo lá
19
. 
Nos dias de hoje, em virtude da sua grande veiculação na mídia e outros canais de 
circulação, muitas podem ser as representações sobre a manifestação da capoeira. É possível 
que a roupa branca, as listras coloridas, o azul e branco, o preto e amarelo ganhem evidência 
na  memória  do  vestuário.  As  academias  com  outdoors  de  homens com  musculatura  bem 
desenvolvida devem compor boa parte da memória em relação aos  grupos de capoeira da 
atualidade. Por meio da observação-participante notamos que também entre os capoeiras, as 
calças  brancas com pequenas  bandeiras do Brasil, bem como  os  treinos de movimentos 
acrobáticos no lado dos praticantes da regional e a roupa próxima do “esporte fino”, assim 
como  os  movimentos  predominantemente no  chão  no  lado  dos  angoleiros
20
,  constituem 
alguns dos indícios de representações em relação aos capoeiras. Entretanto, são as diversas 
possibilidades de configuração dos grupos que nos interessam nesse momento. 
As relações sociais desse universo não possuem lugar certo, se candidatando a mesa 
do  bar, a  cozinha de  amigos,  a tarde  na  praia, a  conversa na  praça e outros.  As trocas 
realizadas por mestre Jurandir caminham desde o jogo de futebol até a costura improvisada de 
sacos para a roupa de capoeira. A conversa com o homem que estava gingando lá com outro 
rapaz desemboca numa roda cimentada nas proximidades de um bar, meia porta, meia janela 
do morro. 
Abreu (2003) comenta que nos bairros populares, a venda, a bodega, os botecos, 
pela rotina das suas funcionalidades, se constituem para a comunidade dos bairros em pontos 
de animação da sociabilidade. O autor aponta que nesses lugares os fregueses se inspiram e se 
 
19
 Trecho  da entrevista de mestre Jurandir,  que como outras  realizadas neste  trabalho, serão inseridas nos 
parágrafos no intuito de compor a escrita do capítulo. 
20
 Expressão que designa os sujeitos praticantes da capoeira Angola. 
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alimentam; se  fala  da  vida  alheia,  se  discute  “a  sério  ou  descaradamente  os  três  assuntos 
indiscutíveis:  gosto,  política  e  religião”  e  que  filosofia  sai  “no  barato”,  muitas  vezes 
esquentada  pelas  “doses  de  espírito  forte  (referência  antiga  para  a  cachaça)”(p.17).  Sobre 
esses espaços o autor coloca: 
Além  de  funcionar  como  „centro  aglutinador  e  difusor  de  informação  entre 
populares‟, se constituíam também num „classificado‟, que localizava para os 
de fora  as moradias  e  as pessoas  do bairro  (“na venda  de  seu  Mário lhe 
informam melhor”), função que os donos exerciam com cuidados para evitar a 
„caguetagem‟ e o „se meter na vida dos outros‟, fatores que podiam influenciar 
na obtenção de maior ou menor lucro, na perda de freguesia (ABREU, 2003, 
p.18). 
 
 Assim, numa liberdade poética, procuramos nos debruçar sobre o relato de mestre 
Jurandir no  tocante a sua  experiência no universo  da  capoeiragem pelo  contato  com Bar. 
Centro aglutinador e difusor de informação, Bar, tanto homem quanto espaço, sujeito como 
objeto, constituiu-se na ponte para o mundo da capoeiragem. Bar, que designava o espaço e 
também o dono do estabelecimento, apresentou à Jurandir e Cobrinha o cimentado em forma 
de roda onde se territorializava o jogo da capoeira.  Mundo de um „não eu‟ que começa a ser 
„eu‟,  por  meio  de  calças  brancas  que  não  se  compram,  mas  que  combinam  garrafa,  feira, 
padaria e uma noção anterior do rapaz que tinha certa experiência.  
Conhecer  Bar  foi  conhecer  uma  meia  porta,  meia  janela  para  um  domínio 
representacional por onde circulam códigos verbais e não-verbais, objetos materiais e não-
materiais circulantes na capoeira. Além de funcionar como centro aglutinador e difusor de 
informação entre os populares, Bar se constituía também como um classificado, uma fonte 
que localizava para os de fora do universo da  capoeira,  as  moradias da capoeiragem em 
gestos, golpes, ritmos e variações de apropriações, bem como as pessoas que compõem esse 
mundo chiado pelo pandeiro e marcado pela vibração da pele do tambor. 
No treino de quase dois meses indo lá, Bar pode ter narrado histórias e feitos de 
capoeiristas,  com  o  cuidado  reservado  ao  mestre  que  “guarda  segredos,  mas  não  nega 
explicação”, como diz Pastinha (apud RUSSO, 2005, p.40), a fim de ao mesmo tempo 
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(re)criar  o  universo  da  capoeiragem  sem  extrapolar  os  conhecimentos  para  quem  está 
iniciando. Na expectativa de fazer da sua venda um bom centro para construção de sentidos, 
Bar se materializa como homem-espaço, no qual Jurandir e os outros se inspiram e se 
alimentam ao mesmo tempo que dão novos veículos para a mobilização dos afetos organizar 
as informações e criar  um campo representacional sobre  gosto, política e religião, enfim, 
sobre as coisas da vida. 
Dessa forma, é na diversidade disparada pelo olhar após a pelada, que se constitui uma 
possibilidade de entrada para o mundo da capoeira. O sentido etnográfico de encontrar as leis 
de um grupo ou encontrar e interpretar formatos específicos de vida social pode, por muitas 
vezes, criar um fechamento  da cultura  do  „outro‟, uma cristalização cultural, que oculta as 
diferenças internas do grupo estudado e omite os processos de transformações em que estão 
passando. 
A  alteridade  do  capoeira  imprime  uma  relação  com  o  mesmo.  Na  perspectiva  que 
defendemos aqui, infere uma  “distração  de  si  mesmo”  (DELEUZE,  2007),  um  permitir-se 
experimentar  a diferença como um  mundo de  potencialidades, possíveis  à medida  que a 
alteridade do „outro‟ se processa. É nesse sentido que mais do que uma definição ou padrão 
sobre a entrada no universo da capoeira, procuramos dar subsídios para o leitor se aproximar 
das especificidades dos eventos do campo, do alter em sua vivacidade. 
 
18/04/08.  Lançamento  de  DVD  e  roda  de  um  grupo  de  capoeira  angola  situado  no  complexo  de 
favelas da Maré, na cidade do Rio de Janeiro. Os assentos são carteiras de sala de aula. As luzes se 
apagam e o DVD é projetado na tela, mostrando depoimentos de mestres e alunos de capoeira, bem 
como  jogos  e  espaços,  no  Brasil  e  na  França,  nos  quais  este  grupo  desenvolve  a  prática  da 
capoeiragem.  Ao  meu  redor,  assistem  brasileiros e  franceses  -  homens  e  mulheres  de  idades 
variadas, desde crianças a senhores com idade mais avançada. Todos, inclusive eu, com uniformes de 
seu  grupo.  Misturam-se  roupas  em  preto-amarelo  e  branco.  Aplausos  ao  fim  do  DVD. 




[image: alt]119 
 
Agradecimentos aos  apoios  financeiros  e  a  todos  presentes,  e  a  finalização  da fala  com o  convite 
para a roda. Todos se direcionam para o andar debaixo. Chegando ao térreo, rapidamente sentamos 
em torno dos instrumentos. O toque do berimbau anuncia o início da roda. No jogo, olhos castanhos 
e azuis se remexendo. Alguns trazem diferenças mais marcantes nos traços, outros menos. Logo se 
ouve:  “tá  na  cara  que  esse  é  francês”.  Os  jogos  vão  ocorrendo  e  não  só  as  diferenças  de  cargas 
genéticas  são  notadas.  Percebe-se  um  outro  modo  de  gingar  o  corpo,  de  balançar  a  cintura.  Em 
alguns essa  distinção é tão profunda que faz com que seus corpos, assim como suas  palavras, 
demonstrem um sotaque. A ginga não é mais uma ginga senão algo como jinja ou guinga. O rabo-de-
arraia se transforma num roubo-de-arraia. Assim, a região fronteiriça da capoeira agencia saberes da 
capoeiragem, bem como saberes de um mover corporal que destoam entre brasileiros e franceses. 
Não  se  tem  uma  soberania ou  uma  qualidade que  define  um  ser  melhor  que  o  outro,  ou  que  os 
brasileiros têm sempre mais molejo que os franceses. Os jogos se sucedem e outro discurso aparece: 
“esse gringo joga bem, heim! A movimentação dele é  bonita”. Numa diversidade acentuada ainda 
mais pelo encontro de  nacionalidades, jogos ganham viço não  tanto pelo  sotaque da língua  como 
pela capacidade de articular as palavras na linguagem da capoeira. 
Fim da roda e início da confraternização. Entre a degustação de salgadinhos, me aproximo de uma 
das pessoas com quem joguei. Pergunto seu nome e ela me responde: “Emile”. Começamos a 
conversar e  logo  surge o pedido  para  que  eu  fale mais  devagar: “eu  ainda estou  aprendendo 
português”. Ela comenta que é a primeira vez que vem ao Brasil e que seu interesse na visita e no 
aprendizado da língua provém exclusivamente do seu contato com a capoeira. Relata que o encontro 
com o mestre acontece algumas vezes  no ano, quando ele se  dirige à  França e  que o responsável 
pelos  treinos  durante o  ano  todo  é  um  treinel
21
  francês.  Diz  que  o  grupo faz  grande  incentivo  ao 
ensino do português e às viagens para o Brasil com o intuito de conhecerem a sede do grupo, situada 
no complexo da Maré. Interrupção no diálogo. Minha carona chama. Despeço-me e sigo pra casa
22
. 
 
21
 Graduação, dentro da hierarquia da capoeira angola, concedida ao aluno que está apto a dar aulas. 
22
 Nota extraída dos diários de campo registrados neste trabalho, os quais serão expostos nesta formatação. 
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A diversidade na forma de aprendizado da capoeira é notável não apenas na mudança 
de espaço, nas condições econômicas, como na rede de interações travadas. No depoimento 
de Emile, observamos que o contato com o mestre acontece em pequenos ciclos temporais. 
Esses  ciclos  intermitentes,  contudo,  tentam  ser  compensados  pelo  aumento  do  número  de 
viagens  realizadas  por  mestre  e  alunos  no  deslocamento  França-Brasil.  Nesse  processo, 
grande quantidade de viagens são efetuadas, nas quais mestres e contra-mestres territorializam 
o processo do ensinar-aprender por meio de workshops e palestras. 
A necessidade de aprender a língua portuguesa e de conhecer o local da sede do grupo, 
no  caso  de  Emile  o  complexo  de  favela  da  Maré, também  se  torna  uma  característica 
importante. Esse é um fator recorrente, principalmente no que tange a prática da capoeira 
Angola com a qual temos maior contato empírico. Nas conferências e encontros de capoeira 
em que foram realizadas observações-participantes, a presença de estrangeiros se equiparava a 
de brasileiros. Diz um alemão:  “Para  aprender a  capoeira  é necessário conhecer o  Brasil  e 
falar o português”. Assim, a diversidade que cada espaço e cada sistema cultural pode conferir 
à composição da capoeira, ganha evidência pelo viés de que são o solo e a língua brasileira 
que favorecem o aprendizado da capoeira. 
Entrar no  universo simbólico e  físico  da capoeira  é também  entrar  em  parte do 
universo brasileiro. O convívio unicamente aflorado em países que não o Brasil parece gerar 
outras qualidades de expressão da capoeiragem. Moscovici (2003, p.33) fala da transformação 
ocorrida entre as representações ao transitarem por diferentes sistemas de conhecimento: “nós 
nunca conseguimos nenhuma informação que não tenha sido distorcida por representações 
„superimpostas‟  aos  objetos  e  às  pessoas  que  lhes  dão  certa  vaguidade  e  as  fazem 
parcialmente  inacessíveis”. A  experiência de comer, dormir,  andar e viver,  mesmo que 
temporariamente,  em  cidades  brasileiras  passam  a  constituir  o  processo  de  entrada  no 
ambiente da capoeiragem. 
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Vimos  a  necessidade  de  ancoragem  do  não-familiar  em  redes  de  conhecimento 
previamente circulantes. Ao se materializar em sistemas de linguagem estrangeiros, a capoeira 
é  reconstruída  por  imagens,  hábitos  e  recordações  preservadas  em  categorias  culturais 
distintas. Suas características e qualidades são desprendidas do „seu lugar habitual‟ e passa a 
dinâmica fronteiriça das representações a  introduzi-las numa nova  cadeia de  percepções, 
noções e opiniões. Nesse ponto surge a diferença, o jogo corporal com outro sotaque, que faz 
brasileiros ficarem inquietos, ora com a cadência corporal baseada em outras fontes culturais, 
ora pela  capacidade  do  estrangeiro,  mesmo  que  combinada  a  elementos  „estranhos‟  como 
cintura mais enrijecida, em se comunicar pela linguagem corporal da capoeiragem. 
Estudos no sentido de investigar a manifestação da capoeira em países estrangeiros 
possuem um campo cada vez maior de amostragem e diversidade. Entretanto, nos deteremos 
em  vislumbrar  algumas  das  criações  que  a  alteridade  do  capoeira  instaura.  Como  um 
estrangeiro que conhece outro país, com outros hábitos e costumes, o reconhecer de si e do 
„outro‟ capoeira transmite uma relação de diferentes funcionamentos afetivos e intelectuais. 
Cartografar também significa devorar estrangeiros, como uma antropofagia que devora 
os sinais do alter e agencia “um relevo formado por vozes reminiscentes das mais variadas 
origens,  sintonias  e  estilos misturando-se  e compondo-se”  (ROLNIK,  1989,  p.16).  Como 
Emile e  outros  estrangeiros  que  procuram  ampliar os  campos de  contato  com  o capoeira, 
procuramos nos alimentar das falas, dos corpos e dos códigos da capoeiragem para produzir 
uma paisagem psicossocial, em  que  as  narrativas dos mestres, contra-mestres, treineis  e 
alunos ora aparecem pelas suas bocas, ora aparecem metabolizadas. 
Alimentação que possui na gestualidade um importante suporte para sua expressão. 
Numa manifestação eminentemente corporal como a capoeira, as modalidades de pensamento 
que permitem a construção da realidade também são produzidas e transmitidas pelos corpos. 
Além do discurso verbal, a conversação de corpos coagula a experiência da aprendizagem. 
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Quem não samba se sacode e a cabra é a mulher do bode, noz diz mestre Curió, um dos mais 
antigos mestres de capoeira angola, em visita a seu espaço no Forte Santo Antonio Além do 
Carmo, Salvador, Bahia. 
A comparação do jogo de capoeira a um diálogo é muito recorrente nos diários de 
campo. Torna-se importante no jogo estabelecer uma boa conversa, onde haja uma boa 
interação entre pergunta e resposta. Como no caso dos corpos com sotaques observados nos 
jogos entre franceses e brasileiros, nos treinos de capoeira é justamente o corpo que se torna o 
alvo das observações. No grupo de capoeira angola do Rio, observamos constantemente as 
falas:  “Solta esse  corpo, vamo  lá!!  Não  quero  essa ginga  de Robocop.É pra  gingar  com 
alegria, com expressão, com sentimento!! Mexe o quadril, solta os ombros, põe um sorriso no 
rosto!!”. 
Em entrevista realizada com mestre Mano, ele comenta que foi a capacidade de 
movimentação  corporal  de mestre  Moraes que  o incitou  à entrada  na capoeira.  Em  suas 
palavras: Eu entrei pra capoeira em 1973. Comecei já na Escola de Capoeira Angola Mestre 
Moraes. Não fiz outra capoeira, só fiz a capoeira Angola. Comecei na Escola de Belas Artes, 
Porto Alegre esquina com a Rio Branco. Na época que eu vi mestre Moraes, eu fazia 
ginástica olímpica no Flamengo. Eu era atleta do Flamengo. Tinha 17 anos. Aí ele chegou lá 
com um outro menino, que fazia ginástica olímpica comigo, que era aluno do mestre Camisa. 
E aí o mestre Moraes deu um relógio (movimento no qual todo o corpo fica paralelo ao chão, 
apoiado com apenas uma mão tocando o solo, fazendo um giro parecido com o ponteiro de 
um relógio). E eu dava mortal pô, aquela movimentação toda de ginástica olímpica... Eu fui 
tentar fazer o relógio e eu não consegui. Achei aquilo interessante. Aí o Maguila, que era 
esse aluno  do mestre Camisa,  falou  assim:  “Pô,  Mano,  esse  é  o  mestre  Moraes.  Veio  da 
Bahia e tá dando aula aqui no Rio. Esse cara é o bicho”. Aí ele me apresentou e então eu 
falei: “Posso ir lá na sua escola”. Aí ele disse: “Pode”. E me deu o endereço. 
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A  entrada  no  mundo  da  capoeiragem  pode  ser entendida  como  uma  variedade  de 
possibilidades com as quais os sujeitos sociais começam a ter contato com os sistemas de 
códigos e valores compartilhados pelos capoeiras. Compreendendo o campo fronteiriço em 
que o ambiente pensante da capoeira se expressa, produzir a alteridade do capoeira é acessar 
uma memória específica, de um grupo específico sem que se desconsidere que o sujeito passe 
por outros e vários processos de identificação, outras memórias e parceiros identitários. Nesse 
sentido, as identificações e o pertencimento a esse universo podem ser “móveis e deslocáveis, 
sem que isso signifique  necessariamente descomprometimento e superficialidade por parte 
dos sujeitos que dela se valem” (ABIB, 2004, p.64).  
O agenciamento das representações presentes no ambiente da capoeira envolve uma 
negociação ativa  entre  os  conhecimentos  historicamente  constituintes  da  sociedade  e  os 
processos singulares elaborados na imanência das condições cotidianas. As relações que irão 
permitir futuramente que o sujeito se reconheça como um capoeira não seguem um caminho 
único. São exemplos disso as transversalidades entre a curiosidade, o dono da quitanda, a 
tarde de  domingo,  o  bar,  o  saco  de  feira,  o  uniforme,  DVD,  coquetéis,  cachaça, destreza 
corporal, moradia de bairro e viagens além-mar. 
 
5.2 Transformando Sentidos 
 
06/12/08. 18:00h. Encontro de capoeira Angola “Aos mestres”, realizado pela FICA-RJ, na cidade do 
Rio de Janeiro. Treino com um treinel que atualmente é responsável por um dos núcleos de capoeira 
Angola nos Estados Unidos. 
O treino  se realiza em uma  sala pequena, com  cerca de  28m². Estamos em  12  pessoas treinando, 
mais o treinel que puxa o treino e a bateria
23
 que era “ao vivo” (também são constantes os treinos 
com aparelho de som e cds de capoeira). 
 
23
 Nome dado ao conjunto dos instrumentos da capoeira. 
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- Ginga! Solta o corpo! Olha a movimentação dos ombros, da cintura. Vamos soltar essa ginga! 
Ao ouvir o treinel quase que instantaneamente direciono minha atenção às partes corporais que ele 
fala.  Primeiro aos  ombros  e  depois  à  cintura.  Esse  falar constante durante  as  aulas  é  uma  prática 
comum nos grupos que conheci. 
Esse já era o quarto treino do dia. O evento possui programação com duas oficinas de capoeira, na 
parte da manhã, tarde e noite. O meu corpo já estava exausto. A cada vez que o treinel gritava ginga, 
é como se  um  novo ânimo  percorresse meu corpo.  Ânimo  este que  durava pouco  e  precisava ser 
renovado com outro ginga, vamo lá!! 
Depois da ginga fizemos bananeira. Era para ficar balançando as pernas no ar. Então ficávamos ou 
em pé, gingando, ou de ponta-cabeça. A impressão é a de que o teto vira chão e o chão vira teto. Os 
olhos acostumados a ficar a distância de um corpo do chão agora também o experimentam próximo 
e em ângulo invertido, já que enquanto os pés tentam alcançar o teto, a cabeça e os braços lutam 
para não ceder o peso ao chão. 
Enquanto  estava  na  bananeira  olhei  para  frente  e  avistei  um  dos  mestres  que  estava  na  bateria. 
Quando o vi ele abriu um grande sorriso e no mesmo instante eu me desequilibrei, andando com as 
mãos enquanto a cintura e pernas tentavam retomar o equilíbrio. Porém, uma nova configuração se 
formou. O mestre olhou fixamente e enrugou a testa, como se estivesse ‘me segurando’ à distância. 
Balancei mas consegui firmar a bananeira. Novo sorriso do mestre e corrido na bateria: nem tudo o 
que reluz é ouro, nem tudo o que balança cai. Cai, cai. Cai, cai. Capoeira balança, mas não cai. 
Voltei  para  a  ginga  e  logo  mudamos  de movimento.  Agora  todos  se  apertavam e  procuravam  um 
espaço para conseguir fazer rabo-de-arraia terminando no lado, ponte e outro rabo-de-arraia com a 
outra perna. Agora o cansaço ficou mais forte. A cada vez que fazia uma ponte pensava que se fosse 
um  carro,  não  passaria  nesta  não  - os  ombros  estavam  doendo  e  os  braços  não  conseguiam  se 
tensionar como deveria. Contudo segui fazendo o exercício  até  que falassem pra todos sentarmos 
em volta da bateria. Cada um iria fazer um jogo. 
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Pra minha felicidade ou infelicidade fui o primeiro a jogar, junto com uma companheira. Agachamos 
ao pé do  berimbau, nos cumprimentamos e logo começamos o jogo. A bateria não parou em 
nenhum momento do treino. Comecei a jogar e logo fui tomado pelo cansaço. Estava com poucas 
forças e não conseguia montar uma sequência de golpes. Conforme passava o tempo, mais o jogo 
era guiado pela companheira com quem jogava. Consegui apenas responder aos seus movimentos. 
Se aparecia um rabo-de-arraia, ia pra negativa. Se emendava uma chapa, ia pro rolê pra trás. Quando 
aparecia uma meia-lua, eu ia pro pulo de deslocamento... Fui realizando apenas movimentos básicos. 
Ainda tentei buscar uma cabeçada, uma bananeira, mas os movimentos acabavam sendo executados 
sem a força necessária. Então percebi que a minha companheira também estava exausta. Cantaram 
na bateria: hoje teve muito treino, Paraná, quase todos tão cansados, Paraná! O jogo não conseguiu 
viço. Foi quando ouvimos o berimbau gunga chamando. Acabou o jogo. 
Tudo que consegui fazer foi sair entre as pessoas sentadas e a bateria e me sentar na roda. Ainda 
aconteceram mais cinco jogos, também de curta duração. Tentei buscar a concentração na música, 
observar a movimentação dos jogos. Porém, o que fiz foi retomar a respiração, responder o coro e 
sentir o calor do corpo. 
Ao  término  do  treino, o  treinel disse  que  compreendia que  as  pessoas estavam  cansadas. Porém, 
comentou que  ficou extremamente animado durante o treino e  os  jogos, pois pôde contar  com  a 
presença de capoeiristas na bateria com longa história na capoeiragem. Durante o treino e os jogos 
eles fizeram improvisos dentro dos corridos. Ora falando das cidades (pois tinha gente de toda parte 
do Brasil), ora falando das mulheres, do jogo, dos movimentos que estávamos fazendo. 
O treinel disse que isso era uma satisfação para ele, pois desde que ele foi morar nos Estados Unidos, 
ele raramente pôde presenciar uma situação dessas. Algumas vezes até aparecia algum brasileiro, ou 
alguém com o domínio do português que fazia improvisos no  corrido, entretanto, isso dificilmente 
interferia  diretamente  na  roda  e/ou  no  jogo,  pois  poucos  entendiam  o  que  estava  sendo 
pronunciado. Então,  ele arrematou  que estava muito  contente  com  essa  oportunidade de  ouvir o 
pessoal improvisando na bateria e isso interferir na dinâmica do treino. 
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Enquanto escutei a fala do treinel, toda  a  minha compreensão do treino  mudou  de 
dimensão. A memória que era do cansaço, da respiração pesada, agora era das trocas entre os 
capoeiras, tanto entre os que estavam na bateria, os que estavam treinando e jogando, como 
entre  ambos.  Uma  nova  coloração  contornou  a  experiência.  Não  era  mais  o  cansaço 
alimentado por momentos de fôlego, ou uma visão de ponta-cabeça do mestre que me fez 
balançar e também firmar em um movimento de equilíbrio. Era uma combinação entre as 
falas que eram cantadas e os gestos dos capoeiras. A fala do treinel transformou a vivência 
experimentada, gerou uma bifurcação, materializando-a por outra linha de sentido. 
As conexões emergentes no plano da capoeira nem sempre são mensuráveis segundo 
padrões diretamente observáveis. Em um plano invisível, um novo jogo de afetos, de atração e 
repulsa de corpos-objetos foi se realizando, o que acarretou em outras matérias de expressão 
(ROLNIK, 1989). No momento em que a narrativa do treinel foi sendo pronunciada, o modo 
de viver o treino que estava sendo construído até então foi abalado para além de uma simples 
audição. 
A cartografia do  treino se  faz ao mesmo  tempo em que  certos afetos vão  sendo 
revisitados e que um território vai se compondo para eles, pois se constitui provisoriamente 
última: “se funciona é somente até que se imponha a necessidade de descobrir/inventar novas 
cartografias. Novos mundos” (ROLNIK, 1989, p.9). Assim, foi no estranhamento promovido 
pelo treinel que as cristalizações existenciais sofreram uma ruptura e que a história sofreu 
uma mutação descontínua. 
Mais quando estranho o que falo. É  mais nessa  hora que as coisas 
tomam  tino.  Palavras  roubam  sentidos  de  outros  dizeres,  de  outros 
lugares. Caçam um rumo no  meio do  atordoamento, apenas  porque 
meu estranhar espantou o sentido morno e preguiçoso da onde elas 
moravam e aí elas ficam naquele alvoroço de formigas antes da chuva, 
procurando  e procurando  um  juízo que  antes  elas  não tinham  não 
(CARVALHO, 2002, p.56). 
 
  A vivência do treino nos remete à processualidade dos sentidos que a experiência pode 
provocar. No âmbito da cartografia, o desenho delineado na escrita, na ponte entre os jogos 
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dos  afetos e  a  linguagem  é  sempre  provisório,  como  uma  pausa  no  movimento  e  não  do 
movimento (KASTRUP, 2007). Desse modo, a descrição acima nos leva ao movimento, à 
movimentação  em  que  a  capoeiragem  é  palco  privilegiado.  A  experiência  não  se  encerra 
como  uma  fotografia,  não  se  demarca  em  um  espaço-tempo  decifrado.  Ela  é  sempre 
revisitada,  (re)construída,  estando  sempre  prestes  a  se  desprender,  a  se desviar  do  que  a 
acomete, como no jogo da capoeira em que os corpos gingam, falseiam, respondem ou negam 
o golpe que se materializa. 
  Como nos lembra Kastrup (2007, p.15) “não há coleta de dados, há sempre produção 
de dados”. E no caso desse trabalho, também uma produção que sai das mãos do pesquisador, 
podendo adquirir  outras  tonalidades pelo  próprio  pesquisador  em  outro  momento,  como 
também se tivesse sido realizada por outra pessoa. Nesse sentido, observamos como outras 
funções e representações, até então inapreensíveis, se tornam possíveis em um mesmo recorte. 
Oi sim, sim, sim. Oi Não, não, não. 
Oi sim, sim, sim. Oi Não, não, não. 
 
Transformadas  na  experiência,  as  representações  consensuais  são  constantemente 
pressionadas pela ação cotidiana. Nesse âmbito, trazemos o relato de uma experiência, na qual 
a disputa entre sentidos divergentes ganha relevo nas formas de relação social. Em entrevista 
realizada, mestre Edson expõe que ao começar praticar a capoeira, sofreu certa represália de 
seu pai: eu mesmo fui muito recriminado pelo meu próprio pai, né? Um mestre de capoeira 
baiano, cabelo Rasta, né? Aí meu pai falou assim: “aí meu filho, esse negócio de capoeira 
não. Isso aí é uma coisa de vagabundo”. 
Edson coloca que em sua vivência não só o familiar paterno como muitas pessoas de 
seu convívio próximo, possui idéias semelhantes sobre a capoeiragem. Ele diz: Aonde tem 
negro misturado tem um preconceito, né? Porque a capoeira hoje tem uma grande parte de 
pessoas que não são negras; são brancas, que estão ali de braços abertos, né? Mas, pessoas 
ali... que não tem conhecimento daquela arte, daquela beleza que é a capoeira, discrimina 
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com certeza, né? É uma coisa que eu fico até surpreso... você vai numa comunidade ali, e o 
mestre de capoeira  coloca um trabalho  e as  pessoas pensam em  fazer parte. Aí  vai o 
professor de jiu-jítsu... que aquela arte não é nem nossa... e entra ali cem pessoas pra treinar 
numa comunidade. Até porque eles não querem passar pelo preconceito. Eles assim: “já sou 
negro, já sou pobre. Se eu ficar ali, eu não vou me de diferenciar, né?”. É o pensamento de 
muita gente em comunidade. Eu vejo isso porque eu faço trabalho nas comunidades. Aí eu 
percebo ali essa preferência de muita gente, entendeu? Só as pessoas que são identificadas 
mesmo  com  a  capoeira,  que  chegam  ali  e  treinam...  querem  saber  como  que  é.  Vão 
participar. Sente atração pela música, pela dança, né? 
A  representação  do  capoeira  como  vagabundo,  ancorada  em  antigos  sistemas 
discriminatórios direcionados  aos  negros  e/ou  pobres que  apreendemos  no  levantamento 
histórico parece ser reatualizada no relato de mestre Edson
24
. Ser negro e ser pobre, segundo a 
fala do mestre, carregam um grau de representatividade na relação social que faz com que 
outras características também associadas ao trato daí recorrente, como a capoeiragem, sejam 
evitadas. De modo distinto às pessoas que chegam ali e treinam, que querem saber como é, 
muitos  acabam  optando  por  se  diferenciar,  por  marcar  outras  qualidades  a  esse  „eu‟ 
demasiadamente carregado de sentidos negativos, exercitando outras modalidades de luta, que 
não favorecem a já intensa carga de representações excludentes. 
Em outra via, notamos nessa narrativa que a experiência de participar da capoeiragem, 
de ser afetado por ela – sente atração pela música, pela dança – é defendida como plano de 
abertura a novas possibilidades de entendimento da capoeira, pela beleza da sua arte; pontos 
que promovem pequenas fissuras nas concepções restritivas em relação à essa manifestação. 
Experiência que foi exercida e continuada por Edson mesmo contrariado pelo pai e que o 
forneceu oportunidades de outras vivências e de outros olhares para si. Em suas palavras: Eu 
 
24
 Torna-se necessário um estudo aprofundado para saber se essa representação adquire o status de representação 
social do grupo mencionado sobre a capoeira ou não. Estamos apenas apontando indícios. 
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tive oportunidade de viajar cinco vezes pra Dinamarca, através da capoeira. Eu viajei uma 
vez pra Espanha, eu viajei uma vez pra Suíça, né? Quer dizer, aí você vê... auto estima, né? 
Um garoto que começou é... pequeno na capoeira e de repente um mestre. E vários países 
através dela... ou seja, que resgate, o que é a capoeira pra gente, né? 
  A prática da capoeiragem por mestre Edson ocorre tanto no sentido de conhecimento 
de um novo mundo simbólico como no desmanchamento do mundo que a circunscreve de 
maneira discriminatória. Rugosidades nas representações sobre a capoeira passam a ganhar 
relevo tanto no momento em que se propõe a experimentar esse universo, com sua música e 
ritmo, como no instante em que antigas definições são pressionadas por novas reformulações. 
Ainda  comentando  sobre  seu pai, ele  coloca: Aí,  mesmo  assim  eu dei  continuidade.  Dei 
continuidade  e  depois  ele  me  viu  ali  pelo  outro  lado:  “poxa,  meu  filho  vai  viajar para o 
exterior”.  Ele  até  falou  pra  mim:  “você  num  vai  fazer  um  terno  não,  pra  representar  a 
capoeira?”. Eu falei: “não pai, não precisa disso não, ela já é bem representada, não precisa 
de tanta roupa assim, né?  
  Antigas roupagens de vadios e vagabundos não servem mais ao capoeira quando ele 
passa a ter oportunidades de viajar e de materializar a beleza de sua arte aos olhos vivos de 
comunidades populares e estrangeiras. Roupas comumente associada a outros grupos também 
não se fazem condição sine qua nom. Pra representar a capoeira parece ser necessário a 
experiência e para esta a capacidade de afetar e ser afetado, para que outro, outro e outros 
tantos lados sejam vistos, cheirados, ouvidos, degustados e tateados. 
 
     Xô, xô, meu canário. 
   Meu canário é cantador. 
Xô, xô meu canário. 
   Bateu asas e voou
25
. 
 
 
 
25
 Corrido de capoeira. 
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5.3 Movimentação na preservação e cadência na inovação: o aprender na capoeira 
28/10/08 A ginga, o rabo-da-arraia, a negativa e a meia lua são movimentações básicas da 
capoeira,  como  a  comida  do  dia-a-dia.  Você  tem  que  comer  arroz  e  feijão.  Qual  que  é  a 
comida do dia-a-dia? Pois então, tem que comer arroz e feijão. Agora, não dá pra comer isso 
todo  o  dia,  né?  Você  tem  que  variar,  comer  uma  feijoada  no  fim  de  semana,  um 
churrasquinho. 
 
03/11/08 Esse negócio de comer caviar é pra deixar pra lá. Tem que fazer o básico na roda. 
Não  ficar  inventando  muito.  Não  precisa  fazer  bananeira  na  ponta  de  um  dedo.  Deixa  o 
outro ficar fazendo um monte de movimento, pois é bom que você fica descansado
26
. 
 
A comida do dia-a-dia e suas variações. O ambiente da capoeira possui elementos 
recodificados que em sua reconstrução nos permitem reconhecer e identificar sua prática. A 
capoeira tem fundamento, diriam os mestres antigos. Fazeres e saberes que se repetem ao 
mesmo tempo em que remetem a uma memória ancestral; modos de ser e estar no campo 
social, que ao se apropriar de toques de berimbau, configuração da roda e movimentações 
básicas gera canais de expressão da capoeiragem. 
Há na capoeiragem uma linha de reprodução, práticas e ferramentas necessárias ao 
funcionamento  do grupo.  Do  mesmo  modo  que corpo  tem poesia  e  pássaro  tem  bico,  a 
capoeira tem axé (CARVALHO, 2002), tem ginga, tem rabo-de-arraia, tem negativa, aú e 
bananeira, tem toque de Angola, Jogo-de-dentro, São Bento grande e pequeno, elementos 
que se reproduzem e se preservam ao longo da história no campo latente da capoeira. 
Contudo, capoeira também é processualidade, é caminho que a criatividade desvia e 
recria  num  cardápio  variado,  numa  feijoada  no  fim  de  semana.  É  uma  manifestação  que 
investe  no  movimento  dos  saberes  e  na  movimentação  que  solta  o  corpo,  que  relaxa  os 
ombros tensos pela rotina, que requebra a cintura endurecida pelas vivencias padronizadas, 
enfim, que se deixa levar em um devir inédito e espontâneo. 
 
26
 Falas registradas pela observação-participante em treinamentos, ministrados pela mesma pessoa, de um dos 
grupos de capoeira Angola do Rio de Janeiro. 
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Partindo da produção de subjetividade em Deleuze, Silva (2007, p.90) propõe que há 
dois planos em que a capoeira acontece: 
Há o plano atualizado, apreensível, que se expressa nos fundamentos, 
rituais,  golpes,  ritmos;  estratificações,  com  formas  delineadas, 
contornos.  Há  também  o  plano  virtual:  energias,  potencialidades, 
desterritorializações, maquinações corporais, conexões intensas  que 
unem corpos, movimentos, sons, sonhos, memórias, lutas, desejos. 
 
Nesse sentido, a capoeiragem se apresenta como um sistema de conexões múltiplas, 
que propicia ao capoeira articular reprodução e criação. Ao se ligar aos fundamentos como a 
trina da ginga, temos uma linha dura, a reprodução de determinado movimento formatado, 
pré-determinado. Ao se amalgamar a conexão entre a diversidade de instrumentos, os ritmos e 
os  movimentos  dos  capoeiristas,  podemos  experimentar  a  emergência  de  formas 
diversificadas  de  jogo,  pontos  de diferenciação  moleculares  que  produzem  singularidades, 
conforme as  múltiplas percepções  e formas  de  expressão presentes em  cada subjetividade 
(SILVA, 2007). 
Porém, o jogo de invenção e preservação da capoeira é território de entraves em que é 
necessário ter cautela. Kastrup (2008) nos aponta que cartografar é habitar o território e, para 
tanto,  nosso intento  é o  de iluminar  as intimidades  dos capoeiras  para intensificarmos  a 
sensibilidade e a capacidade de nos afetarmos com esse ambiente que é rico, diverso, mas 
também específico e coeso. Quem não sabe andar, pisa no massapé e escorrega. Temos que 
tomar  cuidado  para  não  nos  perdermos  no  percurso  e  acabar  fazendo  uma  torta  de  maçã 
usando angu e feijão como ingrediente. Mestre Mano comenta que: 
se você vai fazer uma vitamina de banana e cisma de colocar outras 
coisas dentro daquela vitamina, ela não vai ser mais uma vitamina de 
banana, ela vai ser uma vitamina de qualquer coisa [...] a capoeira é 
uma comida, uma boa  comida, só  que tem  gente que  tá botando 
tempero que não faz parte daquilo [...] tem coisas que não é pertinente 
de você colocar, sabe? 
 
Representar o mundo é uma ação que não fazemos a sós. Na construção de realidade 
que operamos nos valemos de códigos circulantes no meio social, alimentando o presente com 
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produções do passado. “A representação é uma ação simbólica de um sujeito em relação com 
um mundo que nunca é completamente dado e nunca é completamente aberto, que ao mesmo 
tempo que  lhe  precede e  o institui  como sujeito,  vai  se  instituindo e  se  transformando 
enquanto um produto da ação humana” (JOVCHELOVITCH, 1998, p.59). 
A  transformação  do  que  nos  rodeia  pode  ocorrer  desde  o  primeiro  contato  com  a 
capoeiragem. No olhar para a roda, na audição do berimbau, algo novo pode ser produzido. 
Contudo,  caminhar  pelo  mundo  da  capoeira  é  tarefa  que  se  faz  aos  poucos,  pois  a 
sensibilidade para tal ação é algo que não cessa, estando em movimento e caminhando junto 
com a iluminação da intimidade dos capoeiras. Como diria mestre Manel: devagar também é 
pressa. 
Abib (2004) comenta que a capoeira é uma manifestação de difícil entendimento aos 
não  iniciados,  guardando  mistérios  e  segredos  inapreensíveis  a  outras  lógicas,  como  a 
racionalidade  científica cartesiana.  Assim,  cabe  ao  corpo  ir  experimentando  as  práticas  e 
(re)construindo os códigos simbólicos da capoeira. 
Compreender a capoeiragem como um universo, como um ambiente pensante, designa 
situá-la como um sistema simbólico ancorado em práticas sócio-históricas específicas. Como 
vimos, a  experiência nesse universo constitui-se como  suporte simbólico-material para a 
vivência  cotidiana,  fazendo  com  que  o grupo  de  capoeira  possa  se  apresentar  como  uma 
“escola de moralidade, no sentido durkheimiano, isto é, uma máquina de fabricar o espírito de 
disciplina, a ligação com o grupo, o respeito ao outro, assim como a si mesmo, e a autonomia 
da vontade” (WACQUANT, 2002, p.32). Um  ambiente  pensante com  crenças, músicas, 
vestuários, alimentos, jeitos de andar, sair e entrar que compõem a matéria-prima para lidar 
com o desconhecido, se organizar afetiva e intelectualmente e buscar soluções no dia-a-dia. 
O próprio espaço físico do grupo se insere no mecanismo de difusão material e 
simbólica.  É  comum  ver paredes  encobertas  por quadros  com fotos  de mestres  e alunos 
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jogando,  pôster  de  eventos,  texto sobre  a  história da  capoeira, fotos  do mestre  Pastinha, 
Zumbi e outros. Todavia, a fronteira entre tradição e inovação se faz por demais arenosa. Até 
mesmo  os  instrumentos  e  a  formação  da  bateria  variam  de  grupo para  grupo.  Em  vídeos 
antigos, como o que aparece o grupo de mestre Pastinha tocando e jogando, há, por exemplo, 
a presença de um  „ganzá atritador‟, não encontrado nas rodas de capoeira Angola com que 
tivemos contato. 
Mestre João Grande, um dos mestres mais antigos e respeitados da capoeira Angola, 
que também é tido como responsável por inovações na movimentação da capoeira (ABREU, 
2003), relatou em encontro realizado em Serra Grande, BA, 2007, que era comum nas rodas 
em largos e praças, um violeiro se juntar  à bateria. Dessa forma, até as representações 
amplamente  difundidas  na  capoeiragem,  como  a  da  formação  da  bateria,  entram 
constantemente  em  tensões  no  seu  fazer  cotidiano.  Seja  pela  peculiaridade  do  dia  da 
filmagem, seja pela possibilidade de outras formações rítmicas, a margem entre conservação e 
invenção é marca indelével da prática da capoeiragem. 
 É  nesse  âmbito  que  Abib  (2004)  aponta  a  importância  do  mestre  de  capoeira, 
enquanto guardião da história do seu povo, sendo capaz de desvendar, anunciar e rememorar 
lutas, sofrimentos, alegrias, vitórias,  vivências e saberes das  gerações passadas. O autor 
afirma que, calcada na oralidade, a transmissão do saber na capoeiragem tem no mestre um 
papel fundamental  visto que é  na sua prática que  emergem a memória e  os saberes da 
tradição. 
 O  mestre  atua,  nesse  sentido,  como  um  centro  disparador  das  representações 
circulantes no ambiente da  capoeira. Do  mesmo modo  com  que a dança deve seguir a 
cadência da  música, ao  mesmo  tempo  em que  a  música segue o  compasso  dos  corpos 
dançantes,  os  mestres  e  as  matérias  de  expressão  da  capoeira  se  auto-regulam  e  se 




134 
 
reconstroem de maneira indissociável. Os mestres são, assim, responsáveis pelo fomento e 
alimentação dos elementos prático-simbólicos exercidos na capoeiragem. 
Desse modo, mais importante do que o desígnio do título de mestre, é a atuação que o 
mestre possui dentro da capoeiragem, o que envolve o reconhecimento de um mestre mais 
velho, assim como da comunidade da capoeira. Mestre Jurandir, comenta: 
um mestre de capoeira é aquele que realmente domina a arte, tem um 
conhecimento, tem dedicação e responsabilidade com aquilo que ele tá 
fazendo. É o que eu tô falando pra você, o mestre também tem que ter 
o estado de espírito, né? Porque não é só aquela coisa de ensinar vocês 
a levantarem a perna mais alto ou mais baixo. Não é isso. É igual uma 
plantinha  que  você  todo  dia  joga  uma  aguinha  ali,  pra  essa  planta 
poder crescer. 
 
O mestre de capoeira incorpora na sua prática os planos em que os fundamentos e a 
criatividade devem se ritmar. O estado de espírito a que se refere mestre Jurandir, extrapola a 
simples apropriação de elementos da capoeiragem. Não é só você vestir uma camisa amarela, 
uma  calça  preta,  um  tênis  e  falar  que  é  angoleiro,  nos  diz  o  mestre.  É  algo  como  uma 
religião. Se me perguntar se a capoeira é uma religião, digo pra você que não, mas que para 
mim ela é. Porque pra mim religião é aquilo que você acredita, é a forma que você enxerga, 
que você sente. Então, capoeira pra mim é religião porque eu acredito nela. 
  A capoeiragem é um universo pelo qual o mestre dá sentido ao que está a sua volta, é 
o acervo simbólico em que os afetos gerados no encontro com o não-familiar materializam o 
campo  representacional.  Representar  é  tornar  algo  presente  ao  espírito,  é  eleger  figuras  e 
sentidos para tornar  inteligível algo  que  se  apresenta (JODELET, 1984).  Assim, o  mestre 
habita o ambiente da capoeira na medida em que práticas e modalidades de pensamento desse 
substrato dissolvem suas fronteiras em seu viver social.  
A preservação da capoeira pelos mestres envolve o semear e o cultivo de sua planta, o 
que se reflete, entre outros, nas suas narrativas e ações junto aos grupos e rodas de capoeira 
em que novas pessoas têm a oportunidade de submeter seus corpos e noções de mundo aos 
balanços da ginga. A manutenção e o exercício  da capoeira pelo mestre, ao  menos  os de 
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Angola  com que  tivemos contato,  remete a  um viver  que abarca  mas também  amplia  o 
simples aprendizado dos golpes e bases do fundamentos. 
  Como nos alerta Chartier (1995), a cultura popular não está contida em conjuntos de 
elementos  que bastaria  repertoriar  e  descrever,  mas sim  no  tipo de  relação,  no  modo  de 
utilizar objetos ou normas. Ser guardião da história de seu povo, de suas lutas e memórias 
remete a uma vivência que acontece no desenrolar de uma extensa série de acontecimentos 
históricos. A escolha da semente, a época de plantar, a quantidade de água e fertilizantes para 
o  cultivo  da  capoeira  na  posição  de  mestre  implica  uma  longa  trajetória na  prática  dessa 
tradição. 
  Entretanto, cabe  ressaltar que mesmo a  semente  sendo  de  capoeira,  a  planta e  seu 
crescimento nem sempre seguem o desenvolvimento padrão, fazendo com que a atuação de 
preservação  de  uma  prática  pelo  mestre  possa  atingir  também  a  inovação  da  realidade 
coletivamente construída da capoeiragem. Nesse sentido, acreditamos que mestre Moraes seja 
um  dos  principais  agentes  de  transformação  das  representações  dos  capoeiras  cariocas, 
principalmente no que tange a dicotomia entre Angola e Regional. Capaz de afetar capoeiras e 
não-capoeiras,  mestre  Moraes  e  seu  jogo  promoveram,  segundo  relato  dos  mestres 
entrevistados  e  outros  capoeiras  com  que  conversamos  na  observação-participante,  uma 
espécie de crise no entendimento das modalidades de capoeiras. 
Ao começar a visitar e freqüentar diferentes rodas e grupos cariocas de capoeira, na 
década de 70, Moraes parece ter potencializado o efeito de tensão na reatualização das 
representações a cerca dos tipos e dos jogos da capoeiragem pelos capoeiras. Mestre Jurandir 
relata: 
Tinha uma roda de capoeira aqui na Central do Brasil que era todo primeiro 
de maio. Era uma roda que eles falavam que era só de mestres de capoeira 
aqui do Rio de Janeiro, os mestres mais antigos: Dentinho, Paulão, Zé Pedro, 
Camisa, Touro, Ronaldo, aquela galera toda lá. Só os mestres jogavam... Aí 
um belo dia a gente tava assistindo a roda e o mestre Moraes apareceu e 
começou a jogar capoeira com o pessoal lá na roda. Pra gente foi o máximo 
porque a gente nunca tinha visto aquela forma de jogar capoeira. E na época 
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foi muito diferente... ele chegou assim e fechou a roda... Parou todo mundo... 
ficou  assim  fascinado  com  o  jogo  dele,  muita  malandragem,  muita 
mandinga. 
 
 O fascínio gerado pelo jogo de Moraes põe em questão os sentidos vigentes sobre o 
jogo e a modalidade da capoeira Angola. Antes pensavam que a capoeira Angola se resumia a 
um  jogo  mais  lento,  mais  no  chão  que  acontecia  no  início  da  roda,  nos  informa  mestre 
Jurandir, o que é reforçado por mestre Manel e mestre Edson. Porém, o aparecimento e os 
modos de jogar de mestre Moraes nas rodas intensifica as rugosidades dessa representação, 
trazendo novas linhas de construção. 
Moraes parecia destoar na paisagem pela sua grande capacidade de movimentação, 
bem  como  de  toque  e  canto  dentro  da  capoeiragem.  Mestre  Mano nos  relata  que:  nessas 
rodas, a roda da Central, o mestre Moraes chegava e era ele, só dava ele ali. Sabe uma coisa 
de se colocar assim num nível... Se a gente fosse nivelar um capoeirista, qualquer capoeirista 
com o Mestre Moraes, é como se todos tivessem no cinco e ele estivesse no dez. Só pra tu ter 
uma idéia da discrepância que era o conhecimento dele de capoeira, o jogo dele de capoeira, 
o que ele falava de capoeira e o que ele tocava de capoeira. 
A reação provocada por mestre Moraes desperta interesse pela capacidade relatada que 
tem de gerar afeto e estranhamento em suas atividades. Após assistir seu jogo na Central, 
mestre Jurandir comenta: Aí no outro dia nos encontramos na casa do Cobrinha e tentamos 
imitar o jogo dele, as  coisas que ele fazia. Aí foi muito engraçado que... quando a gente 
começou a chegar na roda de capoeira fazendo algumas coisas que a gente viu ele fazendo, o 
pessoal falava assim: “que bobeira é essa, que palhaçada é essa? Vocês estão estragando a 
capoeira de vocês”. 
Isso nos leva à negociação dinâmica entre os dois planos presentes na produção da 
realidade, o do atualizado, apreensível e o do virtual, constituído pela disputas de forças
27
. 
Conforme Kastrup (2008, p.472):  “Forças são experimentadas como sensações e não como 
 
27
 Ver também Rolnik (1989) e Silva (2007). 
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representações. Elas nos afetam sem produzirem entendimento imediato e são refratárias a 
interpretações prontas. Ao contrário, produzem estranhamento e forçam a pensar”. 
O fascínio exercido pelo jogo de Moraes parece ter provocado sensações de tamanha 
mobilização que fez com que Jurandir e outros reinventassem o seu jeito de jogar, seu jeito de 
se reconhecer como capoeira. Esse processo acarretou, ao longo de uma experimentação, no 
desejo de conhecer e se desenvolver como capoeiras angoleiros. Mesmo com os outros 
companheiros com quem já treinavam e jogavam, o estranhamento dos gestos imitados de 
Moraes prolongou o  conflito entre as representações aparentemente  consensuais. Aquela 
gestualidade  que  mestre  Jurandir  classificou  como  de  mandinga  e  de  malandragem  se 
materializa de tal forma que não é reconhecida como capoeira Regional e até como Angola. 
Jurandir coloca que os colegas de capoeira da época chamaram o jogo de Moraes como o de 
uma capoeira africana. Apesar da modalidade de Angola fazer clara menção ao continente 
africano, a sua representação era objetivada no limite figurativo de um jogo devagar e no 
chão. 
O jogo de Moraes provoca uma sensação de não-familiaridade que desestabiliza as 
representações  sobre  a  capoeira  Angola  ao  convocá-las  para  gerar  entendimento  sobre  os 
movimentos que apresenta. Como uma ruptura nas modalidades re-apresentadas, seu jogo não 
encontra moradia nas habituais redes de ancoragem da Angola, fomentando novas criações no 
processo de  organização  afetivo-intelectual que  passa  pela  sua  objetivação  como  capoeira 
Africana. Processo que não é só representativo das modalidades de capoeira, como também 
relacionado à reinvenção dos modos de ser dos capoeiras; abertura de margens inéditas para a 
expressão dentro da capoeiragem. 
As  alterações das  paisagens  psicossociais  (ROLNIK, 1989)  provocadas  por mestre 
Moraes parecem não resultar apenas de um processo histórico, mas sim portar na potência de 
seu jogo  as nuances  para a  movimentação representacional.  Mestre  Edson  comenta que 
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iniciou sua história na capoeira por meio da prática da capoeira Regional. Contudo, relata que 
durante a ECO92, ocorrida no Rio de Janeiro, descobriu a capoeira Angola ao ver mestre 
Moraes jogando em uma roda de capoeira. Jogo em que percebeu que a capoeira Angola é, 
em suas palavras, aquela coisa da vadiação, aquela coisa do busca aqui- busca ali, enfrenta 
aqui-  enfrenta  ali,  né?  Aquele  jogo  aonde  você  não  vai  medir  força  ali,  vai  medir  a 
mandinga, você vai medir a inteligência, né?. 
O contato com a capoeira Angola foi um disparador tão intenso para mestre Edson que 
fez com que ele abdicasse da sua posição de contra-mestre adquirida na capoeira Regional, 
assim como do grupo de sessenta e três alunos que possuía nessa modalidade. Edson comenta 
das dificuldades que enfrentou ao procurar um grupo de Angola e encontrar com quem se 
tornou  seu  mestre:  Eu  sempre  fui  determinado  nas  coisas  que  eu  procuro  buscar,  né? 
Cheguei lá,  me apresentei ao  mestre, aí  ele  virou pra  mim  e falou  assim:  “você veio da 
Regional?”. Eu falei: “eu vim da Regional sim”. (...) O mestre falou: “tem algumas regras 
aqui que você vai ter que se enquadrar”. Aí eu falei: “tudo bem mestre, o que você falar pra 
mim vai ser o que eu vou me enquadrar aqui”. O mestre: “não pode ter aluno”. Eu falei: 
“tudo bem, eu vou largar o grupo”. O mestre: “não pode freqüentar as rodas, enquanto você 
estiver aprendendo aqui nos primeiros meses”. Eu falei: “tudo bem, não tem problema pra 
mim”. 
A entrada para o mundo da capoeira também pode ser a entrada num mundo de regras 
e de escolhas que geram conflitos, mas notamos que a experiência não fez com que mestre 
Edson recuasse, mas sim com que a vontade e a inclinação para uma mudança de si gerassem 
um novo fluxo de pensamento, pois esta também pode ser uma entrada que possibilita novas 
passagens afetivas.  A escolha pela  entrada na  capoeira  Angola ocasionou uma  série  de 
dificuldades  também  com  os  companheiros  de  Regional  que  questionaram  a  sua  decisão. 
Referente às discussões com seus colegas, mestre Edson relata: Mesmo assim eu falei: “não, 
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eu quero essa capoeira”. Aí  eu aprendi essa capoeira. Vivi meu tempo de aluno. Treinava 
com os alunos que tava começando, que tinham três meses e eu já com 13 anos de capoeira, 
né? Quer dizer, fiquei e tô até hoje, né? 
Nesse sentido, a mandinga, o malandreado, o canto e outros elementos da prática de 
Moraes  constituíram-se  em  pontos  de  problematização  das  representações  dos  capoeiras 
cariocas, favorecendo novas linhas e conexões que revelam um movimento de crescimento 
das margens e dos processos de invenção de si  e do mundo dos  capoeiras. Mundo de 
potencialidades que foram mobilizadas pela capacidade de afetar e ser afetado dos capoeiras e 
da capoeiragem. Capacidade de afeto que, por sua vez, pode envolver grande dedicação e 
envolvimento temporal.  
Treinar, treinar, treinar. Quem quer aprender capoeira tem que treinar, pois quem 
não treina, geralmente vira objeto de treino, comenta mestre Manel. 
Assim, a  sensibilização experimentada pelos mestres  acima,  que possibilitou  novas 
formas de  criação  da  realidade, também  pode  ser  intensificada no  treino.  Treino  que  é 
renovado a cada dia, a cada instante e que nunca cessa sua deflagração de sentidos, exercidos 
em  espaços  físicos  e  relacionais  nos  quais  homens,  mulheres  e  crianças  constroem 
importantes aprendizados do e no universo da capoeiragem.  
Apreender funções e representações do ambiente da capoeira é ir além do aprendizado 
seriado de  gestos  e  golpes,  é  expressar  modos  de ser  a  partir  de  códigos  vigentes nesses 
espaços sociais. Batuque é um privilégio... ninguém aprende samba no colégio, diz a música 
de  Noel  Rosa  citada  na  obra  de  Abib  (2004,  p.73),  que  arremata:  “o  samba,  tal  como  a 
capoeira em suas formas tradicionais, é até hoje expressão viva da oralidade, enquanto forma 
principal de transmissão de saberes”.  
A oralidade presente na transmissão de saberes da capoeira envolve o contato face-a-
face do mestre e do aprendiz, o que, como vimos com GOODY e WATT (1975), se realiza 
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por uma cadeia de conversações conectadas entre membros de um grupo, em que o sentido de 
cada palavra é ratificado em situações concretas, acompanhadas por inflexões vocais e gestos 
físicos, que se combinam para particularizar sua denotação específica e seus usos conotativos 
aceitos. Assim, o encontro entre as pessoas  e a capacidade de se afetar por esse encontro 
torna-se ponto  fundamental  para  a  configuração  da alteridade  do  capoeira  que  cria  novos 
modos de ser. Nesse sentido,  trazemos  algumas  colocações sobre  os  processos envolvidos 
nesse encontro, no que tange a reflexões sobre o que denominamos de alunos e discípulos. 
 Mestre Mano faz uma interessante comparação da capoeira Angola com o xadrez e 
diz: aprender um movimento, por exemplo, o rabo de arraia, é como aprender como o bispo 
se move. Como no xadrez, pra você aprender a jogar você precisa de vivência. A comparação 
estabelecida por mestre Mano nos leva a compreender que o aprendizado de um movimento 
como  o  rabo-de-arraia  é  apenas  o  primeiro  passo  da  aprendizagem,  sendo  necessária  a 
vivência  para  que  se  alcance  a  capacidade  de  combiná-lo  em  uma  estratégia.  Assim, 
acreditamos  que  a  distinção  entre  aluno  e  discípulo  seja  um  canal  de  discussão  para 
descrevermos caminhos que se materializam ou não na vivência da capoeiragem que estamos 
defendendo  nesse  capítulo,  pois  como  diz  mestre  Jurandir:  talvez  você  seja  um  exímio 
capoeirista, mas você não é capoeirista de alma, de sentimento; você é capoeirista só no 
corpo. 
Acreditamos que a distinção entre o capoeirista de corpo e de alma tenha relação com 
a  qualidade  de  contato  que  o  sujeito  estabelece  com  a  capoeira.  Qualidade  que  pode  ser 
pensada pelos processos de alteridade aqui discutidos, ou seja, pela capacidade do sujeito de 
se sensibilizar e recriar seus modos de ser pelas diferenças que o capoeira apresenta. Contra-
mestre Urubu comenta: O aluno vai aprender a se movimentar. E o discípulo vai aprender a 
jogar  capoeira,  tá entendendo?  Se movimentar  qualquer um  tem condição,  agora, jogar 
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capoeira dentro dos fundamentos, ele tem que tá do lado do mestre. E a partir do momento 
que o mestre passa a ter confiança nele, o mestre vai passando as experiências devagar. 
Assim, a relação mestre-discípulo se aproxima do aprendizado alcançado por meio de 
observação e dicas, assim como de conselhos de outros camaradas da roda, ou por si próprio, 
acarretando no jeito peculiar de jogar do aprendiz. Esse processo é muitas vezes referenciado 
como o aprendizado por “oitiva” e se realiza por observação e prática. Diferente das práticas 
de aprendizagem formais, as práticas de aprendizagem na relação mestre-discípulo priorizam 
desde o início um aprendizado encarnado, no qual se evidenciam as situações da roda e da 
vida, e o aprendiz „se vira‟ para de „oitiva‟ desenvolver seu jogo (ALVAREZ, 2007). 
Nas  trocas  vivenciais,  nas  quais  a experiência  cotidiana  gera  a  aprendizagem,  a 
proximidade entre mestre e aluno pode suscitar outros atravessamentos. Mestre Moraes, em 
depoimento a Abib (2004, p.179), diz que muitas vezes o aprendiz de capoeira era aprendiz 
de  ofício  do  seu  mestre de  capoeira. Moravam  no  mesmo  bairro  e  tinham, geralmente,  a 
mesma  situação  econômica,  fazendo  com  que  a  convivência  entre  mestre  e  aprendiz 
auxiliasse  intensamente  a  aprendizagem  da  capoeira.  Assim,  a  aprendizagem  se  bifurca  e 
reata num amálgama convergente e dissolvente da capoeira e do ofício. 
A distinção entre aluno e discípulo nos leva a refletir sobre a capacidade do sujeito 
de se afetar e, consequentemente, afetar sua vida pelo contato com a capoeira. Treinel Alder 
defende  que: aluno  é  uma pessoa  que  está a  fim  de aprender  a capoeira.  Tá a  fim de 
aprender os movimentos, até um pouco da filosofia, mas que aquilo ali é um complemento a 
mais para a vida cotidiana. E o discípulo, a vida cotidiana é um complemento a mais pra 
capoeira. Eu vejo por mim e por vários outros amigos que é aonde eu me espelho, pego força 
pra continuar (...) Discípulo, pra exemplificar, se tiver que atrasar a vida, atrasar na visão 
da sociedade, atrasar a vida pra poder manter aulas de capoeira, os treinos, ele vai fazer 
isso. 
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O aluno pode ser entendido, dentro desta distinção, como aquele que paga e vai 
embora, que ao tomar o banho deixa a água levar a capoeira pelo ralo, e o discípulo como 
aquele que segue mesmo o mestre, como coloca contra-mestre Rogério. Assim, o discípulo 
remete ao vivenciar que extrapola as paredes do espaço de treino, que também acontece na 
preparação de um almoço, numa ida à praia, num jogo na garagem de casa e em qualquer 
outra atividade que se relacione com outras trocas sociais. 
Esse  processo  se  assemelha  à  concepção  de  educação  africana  que,  segundo 
Petronilha Silva  (2003 apud SANTOS, 2004),  extrapola os  limites  da escola instituída na 
perspectiva ocidental e se desenvolve nas relações estabelecidas entre as gerações, gêneros e 
grupos sociais apontando para um sentido de “tornar-se pessoa”, de “conduzir a própria vida”.  
Tinha 15, 16 anos, já tava indo pras religiões afro-brasileiras e achei que 
aquilo (em relação à capoeira)... “pô, também faz parte de alguma coisa que 
me toca”. Ai comecei, comecei  e continuei... na comunidade capoeirista. Ai 
eu comecei a ver que com ou sem dinheiro você viaja pra vários lugares, 
sempre tem onde cair, onde ficar... e você foi por causa da capoeira. Sempre 
tem alguém que vai abrir a casa. Você vai dormir na academia de alguém, 
ou,  sei lá...  em  cima da  banca de  jornal.  Uma vez aconteceu que eu  e o 
mestre  Cameleão  dormimos  em cima da  banca de  jornal  no Pelourinho, 
porque a gente não tinha achado nada barato e no final já tava amanhecendo 
e a gente subiu pra cima da banca de jornal e dormiu lá na banca de jornal 
(risos) (Fala do treinel Alder, em entrevista concedida). 
 
O aprendizado nesse âmbito não diz respeito à assimilação de uma série de gestos. O 
ambiente da capoeira é  defendido aqui  como um ambiente pensante  –  e não  como  um 
ambiente condicionante  -  um  domínio  semiótico que  fornece canais  para a  mobilização 
afetiva, planos em que os afetos organizam as informações em um campo representacional 
que produz  inexoravelmente prática e  entendimento. Como as  notas musicais, não basta 
apenas aprender que há as notas dó, ré, mi, fa, sol, lá, si, nem que todas tem sustenidos com 
exceção do mi e si, o que se faz necessário é uma experiência em que a combinação e a 
harmonia das notas crie canais de expressão dos afetos. 
Portanto, para se criar ou se recriar com a capoeiragem é necessário uma vivência que 
extrapole o consumo de golpes e toques como se estes estivessem numa prateleira prontos 
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para serem pegos. É participar de algo que toca, que mobiliza tanto para o aprender da comida 
do dia-a-dia, como para a sensibilidade que permite produzir variações nas refeições do fim 
de semana. É financiar uma viagem para outros lugares com o substrato simbólico de seu 
ambiente, que te abre a casa, que te dá onde cair, mesmo que a solução decantada seja a de 
uma banca de jornal. Algo que permita se soltar... solta a mandinga aí, solta a mandinga! 
Solta a mandinga aí, colega véio, solta e vamo joga!! 
 
 
5.4 FOLHA E O FORASTEIRO: O JOGO DA CAPOEIRA 
 
 
A praça ainda é iluminada pelo sol. A roda já acontece há algumas horas e conta com a bateria 
completa – três berimbaus, dois pandeiros, atabaque, agogô e reco-reco – e muita gente a sua 
volta. A grande maioria já jogou mais de uma vez. Os toques e os cantos já tiveram vários 
representantes e os jogadores se encontram ao mesmo tempo tomados pelo suor e pela 
animação da capoeiragem. 
Logo de início direcionamos nossa atenção ao jogador de apelido Folha. Homem novo e bem 
magro,  que  possui  algum  tempo  na  prática  da  capoeiragem.  Se  é  que  é  possível  tal 
mensuração,  visto  que  diferente  de  um  tempo  cronológico  em  que  se  adquire  habilidades 
específicas, Folha se faz verde ou seco - pronto pra voar - de forma inconstante. A capoeira é 
caminho que a gente anda, anda e anda e não alcança seu final. Apenas vamos aprendendo a 
tirar proveito de seus recursos e de seus imprevistos. 
Após alguns jogos, em que estava no centro das pessoas sentadas em volta da roda, Folha foi 
aos poucos se aproximando do local em que se encontra o último instrumento da bateria e a 
primeira pessoa que está sentada. Folha sabe que, na maioria das vezes, é por ali que se entra 
na roda, bem como é com a pessoa que se encontra no mesmo ponto, só que do outro lado da 
bateria, com quem se joga. 
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Aos poucos Folha foi observando quem seria a pessoa com quem iria jogar. Quando era o 
terceiro, contando da primeira pessoa sentada até a sua posição, contou quem era o terceiro do 
outro lado. Nesse momento ele avista um companheiro de grupo, uma pessoa com quem já 
jogou várias vezes e de quem conhece alguns truques e macetes na hora do jogo. Folha fica 
tranquilo. O companheiro de grupo é uma pessoa que sabe jogar e que também costuma dar 
espaço para movimentação de quem joga com ele. 
Os jogos vão se sucedendo até que Folha e o companheiro de grupo chegam, cada um do seu 
lado, ao ponto de entrada na roda. Folha começa a ajeitar o corpo de modo que consiga se 
espreguiçar sem fazer movimentos grandes. Confere se a camisa está bem colocada dentro da 
calça, pois sabe que os mestres irão chamar sua atenção caso ela saia e possa atrapalhar numa 
bananeira ou em um aú. 
O berimbau chama os jogadores que estão em ação e estes se despedem ao sair da roda. É o 
momento em que Folha entra cautelosamente na roda até chegar ao pé do berimbau. Porém, 
antes que seu companheiro de grupo faça o mesmo, o mestre avisa: quem não jogou jogue 
agora, pois a roda vai terminar! Eis que um novo personagem entra em cena. Assim que o 
mestre  termina  de  falar  aparece  uma  solicitação  para  poder  entrar  na  roda.  Permissão 
concedida ele entra e vai ao encontro de Folha no pé do berimbau. O novo personagem é um 
homem de meia idade, semblante sereno, a quem chamaremos de Forasteiro. 
Folha olha o novo companheiro de jogo e constata que nunca o tinha visto antes. Procura em 
sua roupa algum nome de grupo, algum símbolo que pudesse dizer em que lugar ele treina e 
pratica  capoeira,  mas  o  faz  em  vão.  O  Forasteiro  está  com  uma  roupa  de  dia-a-dia,  sem 
nenhum símbolo estampado, diferente  dos outros que  jogaram na  roda, cada  um com o 
uniforme de seu grupo. 
Folha sabe que o grupo de capoeira se constitui como um ambiente de práticas específicas. Ao 
mesmo tempo em que cada um constrói o seu jeito de jogar, o pertencimento ao grupo pode 
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servir  como  suporte  para  a  movimentação.  No  caso  do  jogo,  o  pertencimento  também 
refletiria uma espécie de garantia de que o jogador teria um conhecimento básico em como 
conduzi-lo. Saberia, mesmo que minimamente, algumas das formas de relações que o jogo 
imprime a quem o está exercendo, uma espécie de acordo implícito entre os jogadores que 
demarca parâmetros para a forma e violência dos movimentos. 
Cada grupo é um mundo, ou, em outras palavras, é um país dentro do globo da capoeiragem. 
Porém, a roda de capoeira não é um espaço em que se prevê as coisas, é um espaço em que 
elas acontecem, que  se desenha ao mesmo tempo  que a  ação. A  roda sempre  tem suas 
surpresas, sendo a de rua uma impulsionadora do inusitado. No espaço aberto da aglomeração 
de homens e mulheres, as marcas de expressão que se formam são constantemente relançadas. 
Diferentemente da inserção que se faz por um grupo, o desconhecido em jogo de rua, acentua 
a experiência de margem que mostra outros mundos. 
Folha, em silêncio, faz uma rápida oração e pede proteção aos seus guias. Faz desenhos no 
chão e depois movimentos com as mãos como se semeasse uma energia que vem do solo, das 
histórias de imagens enterradas e de ancestrais que se ligam à roda pelas formas do desenho. 
Forasteiro apenas o observa em postura de contemplação, enquanto é cantado o corrido: 
 Vou me embora, vou me embora 
Vou me embora pra Angola 
 Berimbau ta me chamando 
Vou me embora, vou me embora 
 
Folha cumprimenta o Forasteiro olhando em seus olhos. A feição calma e segura do último 
deixa os ânimos um pouco mais amenos. O jogo começa. Rabo-de-arraia, saída na negativa e 
aú-de-cabeça.  Folha  logo  se  levanta  na  ginga  e  faz  uma  meia-lua-de-frente.  Forasteiro 
responde com negativa e entra na tesoura. Folha pula em um aú nas costas do Forasteiro, que 
responde calmamente com uma chapa na direção de seu peito. 
O início do jogo é um momento de estudo. Os movimentos saem cuidadosos. Um examinando 
as respostas do outro. Na experiência do desconhecido é necessário pisar no chão devagar, ver 
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qual é o tipo da terra pra saber o que dá pra semear. Assim, os corpos vão se encontrando e se 
afetando, vão  operando  movimentos  de  atração  e  repulsa  ao longo do  contato,  até  que 
adquiram matérias de expressão. Jeitos e trejeitos simulados no ritmo do berimbau, acionando 
saídas e entradas de golpes. Aos poucos os jogadores delineiam a realidade do jogo. 
Angoleiro quando é bom, se reconhece pela ginga 
 
Folha percebe que Forasteiro tem uma gestualidade bem diferente da sua, com outro padrão 
de ginga, outros movimentos de braços em frente ao seu corpo, mas que responde aos seus 
movimentos com golpes que costuma encontrar nas rodas. Se capoeira é tudo o que a boca 
come, Folha também não está interessado em comer carvão! A partir do momento que Folha 
começa a reconhecer os gestos de Forasteiro, o jogo adquire um sentido, se materializa em 
uma sequência em que ambos sabem atuar. O repertório deflagrado pelo Forasteiro se mostra 
conhecido por Folha, fazendo com que este se sinta a vontade. 
Surge uma certa estabilidade no jogo. Aquela sensação inicial de desconforto, de vivência 
angustiante  com  o  desconhecido,  agora  cede  lugar  ao  equilíbrio  seguro  das  ações.  As 
intensidades experimentadas pelos dois compõem um plano de consistência do qual é gerado 
um jogo  de  golpes e  contra-golpes deflagrados  pelos  códigos alimentados  no universo  da 
capoeira Angola. Um gerenciamento de posturas que exerce um controle expressivo de seus 
corpos.  Ambos vão  dando  continuidade ao  jogo de forma  que o  movimento de  um não 
ameace em demasia o movimento de outro. Os jogadores encontram nas sequências básicas 
de movimento da capoeira uma inteligibilidade para o jogo. 
Contudo,  o  plano  da estabilidade  é apenas  o plano  do olho-do-visível, onde  percebemos 
apenas as matérias resultantes de outro jogo que está acontecendo simultaneamente, o jogo 
dos afetos. E se em todos os momentos da vida o jogo dos afetos está em execução, na roda de 
capoeira ele ainda possui os mistérios da mandinga, o malandreado da malícia e tempero do 
dendê como canais de expansão. 
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 Ai ai, ai ai 
Quando eu cheguei de Aruanda 
Eu trouxe mandinga de negro 
dentro da minha capanga 
 
O corpo balança na ginga num vai e vem das pernas. Folha ameaça soltar a perna direita sobre 
o Forasteiro numa meia-lua, porém em súbito movimento troca de perna e o golpe que iria 
pelo  lado  direito  do  Forasteiro,  ataca  este  pelo  lado  esquerdo.  Forasteiro  se  agacha 
rapidamente e após sentir o vento provocado pelas pernas de Folha sobre sua cabeça, pula 
para uma bananeira risonho. 
Giram o mundo 
 
Dar volta ao mundo na capoeira é percorrer junto com seu companheiro de jogo o espaço da 
roda, andando em círculos quase como se estivessem de mãos dadas. Assim, é percorrido todo 
um mundo  que  está sob os pés  dos jogadores. E também  em cima.  Nos sete  lados. É 
percorrido um espaço com sons dessa e de outras rodas, com gestos desse e de outros jogos, 
com golpes desse e de outros corpos, mas que agora possuem em Folha e Forasteiro, e em 
seus companheiros de roda, os seus veículos para expressão. Mundo que abarca o invisível 
que apenas o olho-vibrátil, como o de um cartógrafo ou feiticeiro pode olhar. 
A subconversa do desejo. O olho-vibrátil sabe que tal composição aparentemente estável da 
roda é feito de uma série de imperceptíveis processos de simulação dos afetos, que a todo 
instante  pode  ser  abalado  pelos  canais  de  expressão  do  desejo.  Mesmo  com  a  prática  de 
sujeição em que  os códigos  e  os fundamentos  devem ser observados  e repetidos,  práticas 
singulares podem ser produzidas. 
Água no fogo sinhá! 
Catarina 
Água no fogo sinhá! 
Catarina 
 
O corrido pede e logo a água espalha o fogo do jogo. O diálogo corporal dos jogadores que 
estava fluindo  numa  cadência  gerenciada,  agora  é  pressionado pela maior intensidade  dos 
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movimentos. Na rua que muita gente circula e muitos objetos são oferecidos, não dá pra se 
jogar conversa fora e fazer jogo de comadre. 
Forasteiro leva as mãos ao chão e ao céu, faz o sinal da cruz e começa a variar mais a ginga. 
Agora não fica apenas num balançar das pernas, mas também em pulos, como se fosse um 
sapo agitado. Folha, por sua vez, gira o corpo sobre um pé e joga o calcanhar do outro numa 
rápida armada em direção de Forasteiro. Este com um simples pulo se afasta e com outro 
volta numa cabeçada, que empurra levemente Folha para trás. 
O jogo abre mais espaço para o inusitado e as matérias de expressão começam a ganhar maior 
variação. Folha sente a ansiedade invadir seu corpo. Os mapas que construiu ao longo do jogo 
já não lhe dão mais a direção de onde deve ir. A grande malha repertorial que utilizava para 
dar sentido ao jogo perdeu a consistência, sendo refeita e recombinada a cada movimentação 
de Forasteiro. 
Entretanto, Folha persiste na cadência primeira do jogo e lança sua perna numa meia-lua que 
depois se dobra e volta num gancho. Forasteiro sai da meia-lua acompanhando o movimento 
para o lado e antes que o gancho o pegasse, faz nova saída para trás. Seu corpo já não se 
contenta em se apoiar nas duas mãos, fazendo uso de apenas uma para, como um pêndulo, se 
jogar para lá e para cá. 
Forasteiro faz uma chamada. Em gesto parecido com o do Redentor, abre os braços e chama 
Folha para  um  movimento  característico  da  capoeira  Angola  em que  os  dois  andam para 
frente e para trás como se estivessem dançando. 
Folha estuda a configuração corporal do Forasteiro e entra na chamada com muita atenção, 
pois sabe que este é um dos mais perigosos movimentos da capoeira, por ser o mais propício 
para a arte do falsear, da enganação que faz que é mas não é, e quando não é mais se faz 
sendo. 
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Assim que Folha entra na chamada, Forasteiro começa a fazer movimentações inusitadas. 
Algo que lembra o estereótipo de uma pessoa incorporando um espírito, como um cavalinho 
mesmo. Forasteiro balança seu corpo para lá e para cá, levanta os ombros onde joga suas 
orelhas e dispara vários movimentos com a cintura, como se estivesse em ato sexual com o ar.  
Folha não agüenta aquela instabilidade, aquele devir tão andarilho do inusitado. Estremece-se 
e no meio da chamada tenta uma rasteira. Todavia, no que faz o movimento, Folha vê o pé de 
Forasteiro em que buscou a rasteira desaparecer. De repente, não era mais o chão que fazia 
parte  de sua  visão. Como  numa câmera que  gira rápido,  poucas foram as definições de 
imagens que percorreram seus olhos. Seu corpo se suspende no ar e quando se dá conta, suas 
costas estão pousadas no chão. Não só não acertou a rasteira, como levou uma em seguida. 
Forte abalo  na materialização do jogo. Folha começa a ser dominado pela angústia.  Os 
recursos gestuais que utilizou até então não beneficiavam mais sua oxigenação afetiva. Ele se 
levanta e tenta retomar o jogo, entretanto, é visível para os que estão assistindo que seu jogo 
ficou  obsoleto,  deixando  suas  ações  cada  vez  mais  tímidas.  O  território  que  cria  não 
corresponde a nenhum plano de consistência de seus afetos. Perante a desorientação que se 
faz presente, Folha não encontra outra solução que não seja a de anestesiar sua capacidade de 
se afetar pelo jogo. A cada tentativa de golpe a falta de precisão se faz presente. É como se 
não mais habitasse o território da roda. 
Baraúna caiu, quanto mais eu... 
Porém, o universo da capoeira é composto também de memórias, de narrativas, de campo 
simbólico. Entendimentos que nos foram deixados pelos antigos e que imprimem criações de 
realidade as mais diversas. A volta que o mundo deu e a volta que o mundo dá. Entre outros, 
esse foi o verso que ganhou a atenção de Folha. Por um instante parou o jogo e se direcionou 
ao pé do berimbau, logo acompanhado pelo Forasteiro. 
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Ali agachado, Folha tentava expirar em cada respiração os modos de agir que o impregnaram 
nessa volta que o mundo deu. Como um mundo que se cria, essas simulações o auxiliaram 
enquanto lhe forneceram suporte para reconhecer a si e ao outro. Estancada a expansão do 
afeto, Folha inicia a procura por outros corpos-matérias de expressão na volta que o mundo 
dá. 
A canoa virou, marinheiro. 
Oh no fundo do mar, tem dinheiro! 
 
Folha retorna o olhar para Forasteiro e após um demorado aperto de mão reinicia o jogo. Aú-
de-cabeça e tesoura, respondido por outro aú-de-cabeça e tesoura, respondido por bananeira, 
queda-de-rim e tesoura. Silenciosamente novos modos de vivência vão se delineando no jogo, 
de modo a compor um plano de consistência para os seus afetos. Folha e Forasteiro começam 
a se enroscar no chão como minhoca. Rolê, chapa de costas, giro-de-preparação, pulo de 
deslocamento e rabo-de-arraia. O jogo aos poucos se expande novamente. Folha ginga e pula 
na bananeira, chamando o Forasteiro para uma cabeçada. Assim que o faz, Folha deixa se 
apoiar em apenas umas das mãos e só não acerta Forasteiro com um pernada com todo o peso 
do seu corpo, pois prefere apenas mostrar que podia ter acertado do que acertar realmente. 
Oooiiiii!!!!!! 
 
O jogo prossegue com ora um se fazendo grande e o outro se fazendo pequeno. Num vai-e-
vem que desafia a previsibilidade do rotineiro. Folha faz um rabo-de-arraia. Forasteiro se 
abaixa e num giro sobre as pernas entra numa cabeçada de costas. 
Eh, beleza!! 
 
Quem nunca viu, venha ver, capoeira de Angola vem ver! O ritmo do berimbau aumenta seu 
timbre e junto com o coro gera ressonância da vida da capoeira em todos que estão à volta da 
roda. O trejeito da ginga, a mandinga do corpo, a malícia dos golpes agora são máscaras que 
dão viço. Uma criança que assiste a roda começa a tentar a ginga junto à outra. As mãos de 
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uma senhora de idade começam a bater a cadência do atabaque sobre seus braços que logo se 
descruzam. A moça que estava tirando foto opta pelo olhar direto e lacrimejado dos corpos 
saltitantes. 
O jogo vai bem, mas a revoada dos pássaros avisa que está na hora de terminar, minha mãe ta 
me chamando e é hora de viajar. Na capoeira, como em outras artes, se acaba em cima, no 
fervilhar, como que se retirasse a mesa antes de toda a fome acabar, pra se ter certeza que seu 
gostinho ainda será desejado. 
Adeus, adeus 
Boa viagem 
Eu vou embora 
Boa viagem 
Eu vou com Deus 
Boa Viagem 
E Nossa Senhora 
Boa viagem 
 
O berimbau gunga chama. Os dois se direcionam ao centro da bateria. Primeiro as mãos e 
depois  um  abraço  demorado.  Sentem  o  sangue  circulando  em  todo  o  corpo,  os  músculos 
vitalizados e os olhos vibrando  em intensidade.  Um  campo magnético se estende  ao seu 
redor. As expressões de criação se sobressaltam do encontro, enquanto as vozes da bateria se 
calam e ficam apenas os instrumentos variando, criando e desenhando matérias sonoras que se 
conservam e que se abalam, se mantêm e se desviam. Improvisos e improvisações. Tons e 
tins, tins e tons. O sol se põe e não há tempo pra mais nada. Iê!!! 
 
 
 
 
 
 
 




152 
 
6 CONSIDERAÇÕES FINAIS 
 
Os braços roliços de comadre Amália gastavam aquelas tardes a se resvalar no padre e num ir e vir 
em bandejas e copinhos coloridos de refresco de mangaba. Gostava mais o religioso de discorrer 
sobre o bem bom do paraíso, onde ele, com todo aquele seu ardor de alma, haverá de ir ter um dia 
diante de Deus e de seus anjos. Para ele Deus era sempre tão justo quanto misericordioso, do alto de 
sua infinita paciência não se fartava de esbanjar complacência nem com os puros nem com as bestas. 
E quando nada pelo simples dom da onipresença, haverá de reinar um dia sobre todos os incréus 
[...]para padre Vito o paraíso não tinha quintais. Era um imenso jardim atapetado de verde, com 
lagos e pedras cobertas de delicados musgos. 
[...] Fui cheirando minhas lembranças e atravessando ruas, dobrando esquinas barulhentas onde a 
nervosia das gentes fazia ainda mais zoada com os seus carros, até chegar ao restaurante de onde 
vinha o cheiro mormo das minhas recordações. Tinha umas mesas simples com toalhas brancas e 
gentes de todas as qualidades, e atendia pelo nome do lugar florido e sem pecado das querelas de 
padre Vito [...] Vi a satisfação e a farofa lambuzando a boca do velho e não me cabi de inveja. 
Estaquei diante da sua mesa com seu prato e sua cerveja. Só ele me viu. Mas não passou recibo de 
espanto porque era homem de fé. Nem eu estranhei. Ele apenas pediu ao garçom primeiro uma dose, 
depois outro prato de feijoada. O homem de gravata borboleta estranhou apenas quando ele mandou 
levar de volta os talheres. O velho arrumou tudo cuidadosamente na sua frente, na outra borda da 
mesa, e fez um gesto largo me convidando a tomar assento. Poucos tiveram tempo de estranhar seu 
gesto. Porque, sem que ninguém além dele me visse, evaporei tudo o que estava no prato e saudei as 
lembranças que me consumiam desde a hora em que desci do morro. O verão transbordava em águas 
e chuva sobre a rua lá fora quando o velho pagou a conta, colocou seu boné e correu sem pressas 
atrás de um muro. Para mim o paraíso sempre foi em Santo Amaro, mas, acabei de crer, tinha uma 
filial em uma rua qualquer de Botafogo (CARVALHO,2002, p. 154-158). 
 
O que é o paraíso, onde fica, como se chega, qual sua composição, quem são os que vão? Será 
o jardim atapetado de verde, com lagos e  pedras como o defendido por Padre Vito? Será 
Santo Amaro da Purificação e as ruas de Botafogo no Rio de Janeiro? 
A narrativa de Carvalho (2002) é poeticamente protagonizada por Manoel Henrique, 
que  as  histórias  da  capoeiragem  trazem  sob  o  nome  de  Besouro  de  Mangangá –  famoso 
capoeira de Santo Amaro conhecido por feitos mágicos e de grande astúcia. Desencarnado, 
em função de morte tramada por policiais que o perseguia, Besouro nos conta a ocasião em 
que veio “visitar” os seus, no momento em que seu neto nasceu no morro de Dona Marta no 
Rio. Ele relata que  após o nascimento  e  festividades, quando o  sol retirou as sombras do 
cemitério São João Batista ao meio dia, ele desceu às ruas e foi dobrando as esquinas até 
chegar num restaurante onde as pessoas não tinham pressa em comer; o prato era feijoada. 
Um velho - único que o viu, pois era homem de fé na magia e conhecimento africano que se 
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(re)fez no Brasil - deu-lhe uma porção que fez evaporar em poucos instantes. Neste momento, 
o paraíso para Besouro era uma rua qualquer de Botafogo. 
A narrativa de Besouro nos transporta para o seu mundo, em que descreve na malícia 
cantante de suas palavras de homem desencarnado o momento que se estaca maravilhado em 
frente  ao homem de  fé semelhante a sua,  que torna possível  o vislumbramento  de uma 
realidade outra fundada na magia da mandinga. Contudo, como seria a narrativa e o paraíso se 
a história fosse contada por padre Vito? Alguns indícios nos levam ao jardim atapetado de 
verde, aos lagos e às companhias de anjos e benfeitores, mas como saber o que aconteceria 
com  padre  Vito  sem  termos  imagens  ou  linguagens  de  sua  boca,  que  nos  tragam  sua 
experiência, seu modo de ver as coisas, seu modo de transitar e revelar o que o cerca? Além 
da paisagem que ele percorreria, como seria a sua fala; talvez com vocabulário católico, talvez 
com vocabulário baiano, por ser também de Santo Amaro, talvez com os dois; talvez outros 
mais? 
Por não contarmos de elementos de sua existência, por não termos compartilhado a ida 
ou não ida de padre Vito ao paraíso podemos construir a sua história por inferência. Podemos 
nos basear  em nossos  conhecimentos  adquiridos no  decorrer  da  vida para  construir uma 
versão de como seria a história de padre Vito. Mesmo sem ter ido a nenhuma missa na vida – 
como  é  meu  caso  –  num  país  onde  o  catolicismo  é  tão  forte  e  há  tantas  fontes diretas  e 
indiretas sobre o que pensam, seria possível vislumbrarmos aonde sua diferença, enquanto 
não  „eu‟  de  um  „eu‟,  poderia  nos  levar.  Podemos,  inclusive,  usarmos  uma  linguagem 
sofisticada para construirmos a trajetória post-mortem de padre Vito que poderia também ser 
generalizada  para  outros  padres,  já  que  de  padre  Vito  conhecemos  muito  pouco  além  de 
breves  características  dadas  não  pelo  contato  próximo,  mas  por  seleção  realizada  por 
terceiros.  Feita  essa  opção,  a  morte  e  o  paraíso  de  padre  Vito  não  nos  traria  um 
estranhamento, pois estaria ancorada em concepções previamente arraigadas. A experiência 
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não nos afetaria em demasia e mesmo que um mundo outro tivesse emergência, seria um 
mundo depositário do que já conhecemos, do que já manejamos e do sistema já direcionado 
aos padres. Se formos afeito à vida devota ao catolicismo e ao sacerdote podemos projetar 
magníficos  caminhos  e  diálogos  no  caminho  ao  paraíso,  se  não  o  formos,  podemos 
materializar passagens de  ironia sarcástica. Entretanto, onde estaria padre Vito  - e seus 
trejeitos, seu modo de andar e de se dirigir às beatas, seu gosto pelo suco de mangaba ou suas 
soluções e ações após seu  engasgo com a pimenta da feijoada - senão num ostracismo 
pensante que suprimiu suas vivacidades? 
Mais do que conclusões, buscamos na parte final desta pesquisa fazer considerações 
que  levem  a aberturas,  a  novas margens  de se  representar  e se  produzir  a  alteridade  do 
capoeira. Procuramos defender uma postura pautada na ética, que considera o capoeira dentro 
de sua diversidade e dentro de sua experiência, dentro da heterogeneidade dos elementos que 
pode compor seu dia-a-dia. Postura que remete tanto à relação do „eu‟ externo ao universo da 
capoeiragem - no sentido de  flexibilizar as amarras  da alteridade com a  explicitação da 
construção e desconstrução da realidade, na defesa do construtivismo - como na relação do 
„eu‟ que  submeteu  seu  mundo  e corpo  diretamente  ao campo de  domínio  da capoeira  e/ou 
presenciou, ao menos em parte, pelas descrições, novas possibilidades de criação de realidade 
– no sentido de soltar o corpo e as percepções, de criar e realizar novas combinações no viver 
social por meio da sua diferença. Se capoeira é tudo o que a boca come, procuramos inserir a 
alteridade do capoeira na degustação de mundos possíveis a partir da experiência do mesmo. 
Para  tanto,  trazemos  algumas  das  discussões  e  descrições  realizadas  nos  percursos  do 
trabalho, seguindo o holograma proposto por Arruda (2002), no qual a alteridade desse 
personagem projeta uma imagem que se move por um momento, e provém tanto de quem a 
projeta quanto de quem a vê. 
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Moscovici (2003) coloca que a sociedade se constitui num sistema de pensamento que 
por sua vez é composto por uma rede interconectada de ambientes representacionais. O autor 
aponta  que  diante  do  desconhecido,  do  não-familiar,  nos  apoiamos  nos  conhecimentos 
circulantes nesses ambientes - no caso dos ambientes de que participamos: grupos familiares, 
de  trabalho,  de  amizade,  de  capoeira,  etc.  -  para  produzir  entendimentos  e, 
indissociavelmente,  práticas  na  realidade.  Portanto,  uma  das  principais  funções  das 
representações  sociais  é  conferir  grau  de  inteligibilidade  ao  que  nos  envolve,  nos 
(re)apropriando,  (re)atualizando  dos  conhecimentos  coletivamente  compartilhados.  Desse 
modo, primeiramente podemos operar essa rica ferramenta teórica no âmbito da discussão 
sobre as produções, e suas condições de emergência, das representações sociais de diversos 
estratos da sociedade em relação ao capoeira.  
Jodelet  (1984),  ao  comentar  os  processos  formadores  das  representações  sociais 
aponta que ao ancorarmos o objeto representado em um sistema de conhecimento e objetivá-
lo em núcleo figurativo que adquire densidade e propagação, esta representação pode ganhar 
tamanha  circulação  e  consenso  que  se  torna  naturalizada:  “o  modelo  figurativo,  utilizado 
como  se  demarcasse  efetivamente  os  fenômenos,  adquire  um  estatuto  de  evidência: 
reconhecido ele integra os elementos em uma realidade do senso comum” (JODELET, 1984, 
p.12).  Assim,  para  flexibilizarmos  e/ou  desnaturalizarmos  as  alteridades  historicamente 
elaboradas  e  desconstruí-las  podemos,  primeiramente,  enfatizar  que  elas  não  constituem 
evidências, senão construções. 
Vimos que no início do século XIX os homens de cabeçadas, pernadas e movimentos 
de destreza corporal foram aos poucos formando o personagem conhecido como capoeira. 
Ancorado principalmente em sistemas já atuantes em relação ao negro e/ou marginalizado o 
capoeira foi colorido em uma imagem remetente à violência, vadiagem e degradação dos bons 
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costumes, mobilizados pelo temor aos corpos estranhos que passaram a circular pelas ruas da 
capital brasileira. 
A negociação da diferença é um lugar experimental, de difícil construção, na qual se 
inicia um laborioso processo de elaboração (ARRUDA, 2002). Processo que por sua vez nos 
permite compreender quais foram as soluções encontradas e quais os caminhos tomados pela 
sociedade  para  representar  e  agir  sobre  o  capoeira.  A  produção  de  representações  sociais 
sobre um fenômeno possui o caráter prático funcional de fornecer maneiras de se lidar com 
ele (JODELET, 1984). 
Perguntamo-nos no percurso histórico como uma sociedade material e simbolicamente 
branca, em  fase  de  transição  de  uma sociedade  tradicional e colonial  para  uma  sociedade 
urbana,  independente e consumidora  de novos valores europeus poderia representar uma 
manifestação  e seus  agentes que  possuem experiência  de  vida predominantemente  negra, 
regulada por uma condição escrava, ora de conflito, ora de apoio inter-étnico, que procura nos 
novos espaços urbanos aumentar as vias de sociabilidade e experimentação da cultura e ritos 
africanos.  Ao  notarmos  os  valores  e  a  intensidade  das  tintas  dos  decretos  policiais  e  das 
notícias de jornais e literatura da época, vemos que o que os  capoeiras construíram como 
prática, para eles regida e pautada por necessidades e valores inexoráveis às suas condições de 
vida, foi compreendida como um exemplo prototípico de desordens e barbáries que o negro e 
marginal pode causar nos espaços públicos, que deveria ser peremptoriamente combatido. 
Percebemos que a solução encontrada, ao menos a predominante, pela sociedade em 
relação ao jogo de inclusão e exclusão das especificidades do capoeira foi a de legitimação da 
sua repressão  pelos mesmos  ou  vizinhos  pressupostos  que  embasaram  a exploração, o 
genocídio e a venda dos corpos e forças de trabalho africanos. Ao buscarmos entender como 
se articula a representação de si e a representação do „outro‟, vemos que a negociação feita 
nesse momento possui jogos de poder eminentemente econômicos e políticos, ao passo que 
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numa cidade que deveria ser dominada pelos senhores e ideais importados da Europa, uma 
cultura negra e marginal passa a dar sinais de construir um universo comum e inquietante 
manifestados em vários pontos da capital. 
O  jogo  político  pode ser  observado  pelas  disputas de  forças entre  os sistemas  de 
representações relacionados ao capoeira. Fenômeno amplo e complexo, a representação do 
capoeira como vadio e bárbaro a ser  perseguido é apenas um recorte, uma combinação 
específica  de  entendimentos,  que  por  sua  vez  concorrem  com  outros  para  se  tornar 
hegemônico. Vimos que as representações sobre o capoeira foram desde o início diversas e 
ambivalentes, fazendo com que os mesmos estratos que o perseguiam, como os políticos e 
policiais,  também  usufruíssem  de  seus  conhecimentos  e  serviços.  Também  na  intimidade 
doméstica,  onde  possivelmente  eram  consultados  pelos  conhecimentos  religiosos,  suas 
atuações  se  faziam  presente.  Mas  o  que  chama  atenção  é  justamente  o  silêncio  dessas 
representações no campo social, no que diz respeito à preocupação de não se tornar visível, 
não tornar público esses outros tipos de relações (CASTRO, 2005). 
Nesse sentido, na  passagem do  século XIX para o XX, junto  à  proclamação da 
república e à preocupação emergente em definir o que era a nação e cultura brasileira, são as 
teorias do determinismo evolucionista e racial que se constitui em suporte para as práticas 
políticas e hegemônicas, que finda o capoeira carioca num jogo de exclusão global. No plano 
físico, sua moradia é derrubada e seu corpo violentamente reprimido. No plano simbólico, 
seus sentidos emergem como uma “doença moral” e “mancha na civilização” a ser limpa da 
sociedade. 
A virada paradigmática provocada por intelectuais e pelo novo empenho do governo 
em fomentar a formação da identidade nacional a partir da década de 30, muda o campo da 
raça para o de cultura, retira a posição do capoeira como um „outro‟ totalmente diferente e o 
coloca com um „outro‟ que também constitui a cultura do „eu‟, que aqui é o „eu‟ brasileiro. 
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Todavia, os mesmos pressupostos teóricos do determinismo racial continuam atuantes, porém 
sob nova roupagem: se o capoeira agora passa a fazer parte integrante do „eu‟ ele não o faz 
gratuitamente, senão limpo, civilizado e branco, ou no mínimo mestiço, já que o último é 
apenas um agente para o futuro nacional branco e civilizado. 
Dessa maneira, podemos compreender que, em dados momentos, alguns sistemas de 
conhecimentos específicos, como as ciências do determinismo biológico, podem atingir um 
grau  de  circulação  e  legitimação  entre  os  meios  de  comunicação,  tantos  por  razões 
econômicas e políticas, como por consonância com os sistemas socialmente vigentes – nota-se 
o grau de indissociabilidade entre eles - que faz com que os indivíduos sejam pressionados ou 
impulsionados a utilizar seus termos e seus códigos para lidarem com o mundo que os cerca. 
Moscovici justifica esse processo pelo fato de que a sociedade tem se tornado cada vez mais 
dependente de intelectuais e especialistas competentes para compreender os fenômenos mais 
variados.  “Nessas  condições,  pensamos  e  vemos  por  procuração,  interpretamos  fenômenos 
sociais e naturais que não observamos e observamos fenômenos que nos dizem poder ser 
interpretados” (MOSCOVICI, 1978, p.21). 
Portanto, temos  que a alteridade  do  capoeira, em  muitas das  suas produções, foi 
elaborada  por  meio  de  códigos  que  o  circunscreviam  em  um  „outro‟  cristalizado  e 
inferiorizado  que  legitimava  sua  brutal  repressão  física  e  simbólica.  A  discussão  das 
autoridades etnográficas nos traz que empreendimentos como o colonialista e o imperialista 
deixaram marcas profundas que emergiram no pensamento moderno, ao fazer circular redes 
de  conhecimento  que  acarretam  posturas  de  hierarquização,  inferiorização  e  dominação, 
justificada  pelas  duas  primeiras,  o  que  acabou  por  influenciar  inclusive  as  produções 
acadêmicas.  Como  Goldman  (2006,  p.163)  diz:  “se  a  antropologia  é  um  dos  lugares 
destinados pela razão ocidental para pensar a diferença ou para explicar racionalmente a razão 
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ou a desrazão dos outros [...] ela é, sem dúvida, parte do trabalho milenar da razão ocidental 
para controlar e excluir a diferença”. 
Por  esses  motivos  defendemos  neste  trabalho  uma  postura  de  valorização  da 
experiência como suporte da elaboração da alteridade. Experiência que faz da diferença uma 
oportunidade para criação de novos mundos, novos modos de ser. Produzirmos alteridade do 
capoeira como isolado na figura do vadio, vagabundo, malandro, assassino ou mestre seria 
como  produzir  a  alteridade  de  padre  Vito  apenas  por  inferência  ou  por  procuração.  Sem 
compartilharmos com ele a sua vivência na sua viagem ao paraíso, o posicionaríamos no lugar 
da familiaridade reacionária e caduca, fechada à invenção e à criação. 
Dedicarmos investimento às alteridades historicamente produzidas se faz válida ao 
passo que possibilita a compreensão dos elementos históricos que não fazem parte do passado 
senão como  substrato  do  presente. Entendermos  onde  se  ancoram  os  quadros  de  zumbi  e 
lampião pregados nas paredes dos grupos e cantados nas músicas de capoeira ou a negação 
encontrada em forma de ladainha à  princesa Isabel como princesa boazinha que aboliu a 
escravidão. Refletirmos que essa manifestação não se realiza no hoje sem ter passado por 
relações sociais que instauraram práticas e  tratos específicos, muitas  vezes violentos ou 
dissimulados, aos capoeiras. 
Entretanto,  buscamos  também  destacar  que  junto  aos  sentidos  consensuais  e 
compartilhados  também  coexistem  rugosidades,  nuances,  fios  soltos  que  podem  levar  a 
entendimentos  variados  sobre  o  capoeira  e  sobre  o  mundo.  Capoeira  é  movimento  e 
movimentação,  que  por  mais  que  tentem  circunscrever  numa  posição  fixa,  como  numa 
fotografia, sai falseando nas piscadelas provocadas pelo vento que insiste em soprar ao longo 
dos dias. 
Capoeira é ligeiro / Paraná / eu também sou ligeiro / Paraná. E quem anda 
ligeiro não tem tempo de tirar pose não, camaradinho. Sei que só restaram 
nas fotos do lambe-lambe a igreja, o largo e as almas que andavam devagar. 
Minha vida foi tudo tão depressa que só quem não piscou o olho conseguiu 
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enxergar. Minha capoeira é arte antiga, mas nunca amarelou, como nas tais 
fotografias (CARVALHO, 2005, p.67). 
 
Ao defendermos a postura construtivista e de valorização da diferença estamos 
defendendo dois pontos articulados teórico-metodologicamente, que possuem a experiência 
da capoeiragem como suporte:  a alteridade do capoeira pode  ser construída de maneira 
diversa,  ao  mesmo  tempo  que  pela  ruptura  e  bifurcação  de  sentidos  das  alteridades 
hegemônicas, historicamente investidas  pela sociedade;  a alteridade do  capoeira permite a 
abertura  de novas  margens, novos  campos  simbólicos para  construir realidade.  Por meio 
desses dois pontos transversalizados pela experiência procuramos realizar a interface entre a 
ferramenta das representações sociais e da cartografia. 
As representações sociais, a partir dos seus processos de objetivação e ancoragem, 
visam uma  reinstauração de sistemas  já conhecidos  para gerar  entendimento  da realidade, 
como se  procurássemos  nas  antigas  vestimentas  à  roupa  para  o  samba  que  o  cotidiano 
convida. Pela característica sócio-histórica do homem, um novo fenômeno geralmente passa a 
ser  compreendido  quando  consegue,  ao  longo  de  uma  cadeia  de  acontecimentos  e 
conversações, ser ancorado em sistemas já conhecidos. Todavia, tal conhecimento vai além de 
uma simples soma de sentidos. A partir do momento em que este conhecimento é ancorado, 
também os sistemas de conhecimentos históricos são transformados (JODELET, 1984).  
Viver  é  perigoso,  nos  alerta  Arruda  (2008,  p.4)  trazendo  a  fala  do  personagem 
Riboaldo  de  Grandes  Sertões  Veredas  de  Guimarães  Rosa.  Enquanto  promotor  de  uma 
constante  reinstauração  e  renovação  do  conhecimento  corrente,  o  cotidiano  nos  põe 
constantemente  em  perigo,  exigindo  uma  renovação  do  familiar.  Na  perspectiva 
psicossociológica  de  uma  sociedade  pensante,  os indivíduos  não  são  apenas  refletores  de 
conhecimentos  dominantes,  nem  tão  pouco  “caixas  pretas”  que  recebem  e  processam 
informações, mas sim pensadores ativos que  (re)constroem e  comunicam representações e 
soluções específicas para as situação que se colocam na interação  social. A atuação da 
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representação  social  envolve  uma  negociação  entre  conhecimentos  historicamente 
constituintes  da  sociedade  e  os  pensamentos  elaborados  na  imanência  das  condições 
cotidianas. Assim, ao mesmo tempo em que podemos reelaborar a representação do capoeira 
partindo  de  diferentes  experiências  que  ele  apresenta,  bem  como  a  partir  de  diferentes 
sistemas de representação para sua ancoragem e objetivação, podemos criar entendimentos a 
partir  de  fios  soltos  mobilizados  pela  pressão  imposta  pela  vida  corrente,  que  provoca 
pequenas pontos de instabilidade nas representações sociais. 
Assim, o processo de tensão e abalo das representações socais operadas no cotidiano 
se  constitui  como  um  dos  elementos  de  interface  com  a  cartografia  ao  passo  que  esta  se 
constitui numa postura interessada nos pontos de instabilidade que problematizam o campo 
social. Ponto sensível e de bifurcação, “ele releva com nitidez a complexidade do conceito de 
problema, que significa tanto obstáculo e dificuldade, quanto experiência e problematização, 
ponto de  abertura e  reativação do  processo de  invenção”  (KASTRUP, 2008,  p.471). Ao 
entrarmos em contato com a experiência, e sua descrição, do capoeira, antigas representações 
como a de vadio, malandro, assassino, dicotômico entre Regional e Angola, passam por uma 
crise quando sua reatualização é pressionada  pelo  cotidiano  do capoeira  no trabalho, pela 
viagem ao exterior, pelo jogo inclassificável de mestre Moraes e outros. Logo, não se trata de 
uma transformação unicamente histórica, mas de uma processualidade que se mantêm e 
coexiste com o produto compartilhado. 
A  teoria  das  representações  sociais,  contudo,  não  está  interessada  apenas  na 
construção consensual, como também na  heterogeneidade e tensões que  elas comportam 
enfatizando sua  dinâmica  e processualidade  (HOWARTH,  VOLKLEIN,  2005;  ARAGÃO, 
2008). Distintas das representações coletivas de Durkheim, as representações sociais estão 
relacionadas à co-existência competitiva e muitas vezes contraditória de versões da realidade 
na  mesma  ou  em  mais  comunidades,  culturas  e  indivíduos.  Arruda  aponta:  “o  social,  que 
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Moscovici retomou ao reformular o conceito de representações de Durkheim, se coloca no 
perímetro dos segmentos ou grupo que expressam a sua singularidade ao criar representações 
nas  quais  ela  se  imprime”  (2007,  p.  2).  Enquanto  modalidades  de  pensamento  prático,  as 
representações sociais são  o substrato  do  pensamento cotidiano, são  o acervo simbólico e 
material no qual os indivíduos se apóiam para gerir a realidade. 
Saindo  da  alteridade de  fora  e  nos  direcionando  para  a  alteridade de  dentro  - 
deslocamento da representação sobre o capoeira para a representação junto ao capoeira - nos 
direcionamos para outro manejo da ferramenta das representações sociais, bem como para 
outro ponto de interface com a cartografia. Trazemos por meio da idéia da capoeira como 
ambiente pensante a possibilidade de novas possibilidades de criação da realidade, ao passo 
que a entrada para esse ambiente abre uma nova margem de entendimento ao sujeito, que na 
sua  organização  afetivo-cognitiva  também poderá  combinar  elementos provenientes  desse 
domínio. Portanto, é na fronteira entre os ambientes pensantes interconectados na sociedade 
que o sujeito/grupo constrói a realidade. 
As  representações  sociais  enquanto  modalidades  de  pensamento  prático 
compartilhadas entre os grupos apenas adquirem matéria na relação, no viver social que se faz 
a cada momento. “Nós precisamos estar em relação com os outros para dar significado para o 
objeto e nos tornar aptos para desenvolver uma realidade coletiva que serve como código 
comum para a comunicação e interação social” (JOVCHELOVITCH, 1998, p.59). Assim, as 
representações  abrem  margem  para  sua  mudança  e  transformação,  na  medida  em  são 
inseparáveis da dinâmica da vida corrente, na qual a mobilização das interações do presente 
podem  potencializar  o  desafio  de  sua  (re)atualização  e  (re)apresentação  (HOWARTH, 
VOLKLEIN, 2005). 
Sendo o ambiente pensante sempre atuante na fronteira entre os domínios e sistemas 
sociais, a margem entre o ambiente da capoeira e os outros que compõem o viver dos sujeitos 
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e/ou  objetos  em  relação,  fornecerá  a  diversidade  e  heterogeneidade  das  representações, 
constituirá o campo onde as representações se atraem, se transformam ou se dissolvem. Esta 
nova heterogeneidade na composição da representação, que não necessariamente será social, 
possibilitará  novas  possibilidades  de criação  de  mundos  e  de  reinvenção  de  si. Assim,  a 
interface entre as representações sociais e a cartografia será o campo fronteiriço no qual há a 
negociação – reconstrução e/ou transformação – entre os ambientes representacionais e entre 
os  elementos  históricos  e  as  situações  emergenciais,  ao  passo  que  o  cartógrafo  não  se 
preocupa com  a descrição  exaustiva ou  totalizante das  forças que  circulam num  território 
existencial, mas visa, sobretudo, àquelas que colocam em movimento o processo de invenção 
de si e do mundo (KASTRUP, 2008). 
Como  Chartier  (1995)  nos  alertou  no  desenvolvimento  da  mirada  teórica  deste 
trabalho,  mais  do  que  identificar  a  capoeiragem  e  o  capoeira  a  partir  da  distribuição 
supostamente específica de certos  objetos ou modelos culturais, o que importa são suas 
apropriações e manipulações que ocorrem de maneira diversa pelos grupos e/ou indivíduos. A 
alteridade não está contida em conjuntos de elementos e diferenças que bastaria repertoriar e 
descrever, ela qualifica, antes de mais nada, um tipo de relação, uma negociação simbólica 
dinâmica que se realiza na capacidade de afetar e  ser  afetado pela  diferença  que  o  „outro‟ 
apresenta.  
Assim,  recorremos  mais  uma  vez  à  literatura,  desta  vez  pelas  palavras  de  Silvo 
Romero (2006) com o poema Amiga Folhagem. 
Uma vez o macaco intrigou-se com a onça, não se sabe bem o motivo. A 
onça andava sempre a ver se pegava o macaco; mas o macaco, muito arteiro, 
sempre escapava dela. Ora, houve um tempo em que todos os rios e fontes 
do mundo secaram, e a onça ficou contente, porque supunha que desta vez o 
macaco lhe não escaparia. Largou-se e foi esperá-lo no lugar único em que 
havia água, e que estava servindo de bebedouro a todos os bichos. 
 
O  macaco foi  beber água  e  por  um  triz  que  não  morreu.  Mas  sempre 
escapou-se, e  ficou com muito medo. Então ele  engenhou um meio de 
escapar da onça, e foi o seguinte: encontrou um viajante que levava umas 
cabaças de mel de uruçu ; apoderou-se de uma delas, e lambusou-se bem no 
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mel e depois se cobriu todo de folhas bem verdinhas e largou-se pelo mundo 
a fazer estripulias. Logo chegou aos ouvidos de todos os bichos que tinha 
aparecido  um  bicho  novo,  a  que  chamavam  amiga  folhagem.  Assim  o 
macaco bebeu água e escapou. Nessa ocasião a onça lhe perguntou quem 
era, e ele respondeu : 
 
“ Eu sou a folharada, 
Sempre que vier beber 
Tenho de ser transformada”. 
 
E realmente as folhas lhe foram caindo da pele e também o pelo. Foi então o 
macaco à fonte; lhe perguntaram quem era; ele respondeu: 
“O tronco da folharada; 
Todas as vezes que aqui bebe 
É transformada ... 
Dês que nesta casa bati 
Nunca mais água bebi...” 
 
Houve muita gargalhada, e o macaco ficou bebendo água desassombrado. 
 
   
Como uma onça que insiste em capturar o macaco, por muitos momentos a alteridade 
do capoeira tentou não deixar escapar de suas amarras esse agente do improvável, que molha 
o patuá na água-benta da igreja e saracoteia seus membros e troncos em relampejos de astúcia 
e  destreza  que  desafiam  as  normas  de  como  conduzimos  nossos  corpos.  Nesse  jogo 
interminável de negociação  da diferença, muitos foram os galhos em que o  capoeira se 
apoiou. Numa combinação histórica culminante em inferiorizações biológicas e culturais, que 
cerceavam a fonte de água e de vida, o capoeira teve medo e por pouco não escapou das 
práticas que insistiam em deixá-lo sob o jugo da exterminação. Mas como um besouro que 
desafia as leis da física ao voar, o capoeira, arteiro, insistiu em buscar soluções para escapar 
da  alteridade  radical.  Encontrou-se  com  os  viajantes  pensantes  que,  como  abelhas, 
procuravam produzir o mel da colméia brasileira. E assim, entre abelhas rainhas e operárias, 
lambusou-se do  produto que ele mesmo  ajudou  a  produzir:  o mel de  flor, de fina  flor da 
maladragem e da mandinga. 
Lambuzado no mel, o capoeira se encobriu de folhas verdes e amarelas e saiu pelo 
mundo a fora fazendo estripulias, chegando logo ao ouvido de todos. Perguntado sobre quem 
era, ele respondeu: sou tudo o que a boca come. Sou tudo e não sou nada. Sou algo que escapa 
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quando  me faço  e  algo  que  se  faz  quando  se  escapa.  Sou manha,  malícia,  mandinga  de 
escravo em ânsia de liberdade. 
E na ânsia de liberdade segue o capoeira no compasso ritmado pelo berimbau, pondo 
não só os pés, mas também as mãos no chão, pois sabe que chão também é plano de criação, 
que  podemos  acariciar  e  por  a  cabeça para  repousar.  Macaqueando  nas  dificuldades,  o 
capoeira segue bebendo a água sempre se modificando, como o tronco da folharada que todas 
as vezes que bebe é transformada. Transformação que se faz ritmada e ritualizada, que nem é 
vaidosa nem muito menos despenteada; que possui como fio condutor a sua sensibilidade... 
mas que sensibilidade, perguntam os outros bichos e os outros mundos, já que pela definição 
primeira capoeira é tudo que a boca come? 
 
Sensibilidade do olfato, responde o capoeira, que o mestre de meu mestre lhe ensinou e que 
ele, por sua vez, me ensinou a identificar! 
 
 
Viver é perigoso!  Em contato com o  novo, com o  diferente -  que desconcerta e 
angustia enquanto não encontra terreno de compreensão - muitas vezes, as pessoas anestesiam 
sua capacidade de afetar-se. A diferença apresenta outras soluções para o dia-a-dia, outros 
modos  de ser,  o  que gera  novas  demandas  afetivas  e  intelectuais.  Insensibilizar-se  com  a 
alteridade leva ao reacionário, à reinstauração da rotina, à mesma solução para diferentes e 
diferentes situações. 
Estar  no  mundo  disposto  ao  contato  significa  estar  em  constante  reconstrução, 
experimentando e criando novas realidades. Ao nos submetermos e apresentarmos os mundos 
que a boca come, estamos metabolizando a capoeiragem; estamos nos afetando pela capoeira. 
Nesse sentindo,  defendemos  a  postura  ética,  pautada  no  construtivismo,  para elevarmos  e 
enfatizarmos  o  encontro  com  o  „outro‟,  com  a  diferença,  para  que  essa  negociação  possa 
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expandir novas margens para a expressão afetiva, novas criações e produções, enfim, novos 
modos de ser e viver no social. 
 
E a onça? Não sei se é porque na fauna brasileira não há leão ou se foi o acontecido que se 
sucedeu.O que sei é que nas rodas de capoeira sempre ouço cantar: 
A onça morreu, o mato é meu. O mato é meu, é meu, é meu! 
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GLOSSÁRIO
28
 
 
Agogô: instrumento  de percussão de  origem africana, constituído  por duas  campânulas de 
ferro, o qual se percurte, geralmente, com vareta do mesmo metal. 
Armada: movimento em que o indivíduo posiciona-se lateralmente, gira o tronco, elevando a 
perna que está atrás, fazendo um semi-círculo no ar. 
Aruanda: terra da promissão, paraíso. Lugar onde moram os Orixás e as entidades superiores 
para os adeptos dos cultos afro-brasileiros. 
Aú:  movimento  que  corresponde  ao  posicionamento  do  corpo  apoiado  nas  mãos  (em 
representação ao desenho da letra A) com os pés erguidos e abertos (em representação ao 
desenho da letra U), também conhecido como estrela. 
Aú-de-cabeça:movimento semelhante ao aú, porém se valendo da cabeça, ao invés das mãos, 
como apoio. 
Bananeira:  movimento  pelo  qual  o  capoeirista  se  movimenta  de  cabeça  para  baixo, 
equilibrando-se sobre as mãos. 
Baraúna: árvore de grande porte, termo derivado do tupi ybiráuma, a madeira preta. 
Capanga: bolsa pequena, de tecido, couro ou plástico. 
Chapa: golpe em que se apóia sobre uma perna enquanto a outra é flexionada e rapidamente 
estendida procurando acertar a sola do pé no adversário. 
Corrido: cantiga, cantada pelos capoeiristas, composta de pequenas estrofes seguidas de 
refrão 
Gancho: golpe aplicado com o calcanhar, buscando atingir de modo surpreendente a cabeça 
ou as costas do adversário. 
Giro-de-Preparação: é quando o jogador mantém apenas uma das mãos no chão e faz um 
giro em torno dela, olhando o companheiro por debaixo dos braços. 
Ladainha: canto rogatório popular na abertura de uma roda de capoeira. Parte ritualística e 
peculiar ao jogo da capoeira, sua característica é ser cantada por apenas uma pessoa, podendo 
versar sobre um capoeira famoso, sobre acontecimentos históricos importantes ao universo da 
capoeiragem ou mesmo recomendações aos capoeiras que irão iniciar seu jogo. 
Meia-lua-de-frente:  consiste  no  movimento  em  que  apóia  em  apenas  uma  das  pernas, 
enquanto há a adução da outra perna estendida, passando pela linha média do corpo. 
Negativa: movimento de defesa em que o capoeira se abaixa, flexiona uma perna e deita para 
um lado, no qual ficará sua cabeça e suas mãos, enquanto estica a outra perna para o outro. 
 
28
 Baseado no livro Dicionário de Capoeira, de Mano Lima (2006) e no dicionário eletrônico Houaiss da língua 
portuguesa 1.0. Mais do que definir cada uma dessas expressões, o intuito deste glossário é apenas o de fornecer 
algumas informações que auxiliem o entendimento dos leitores. 
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Pulo-de-deslocamento: variação do aú em que o objetivo maior é se deslocar no espaço, ao 
invés de chamar o adversário como em um aú aberto. 
Queda-de-rim: exercício de equilíbrio em que se apóia nos braços à altura de seus rins. 
Rabo-de-arraia: movimento em que o capoeira gira o corpo na direção do adversário com 
uma perna flexionada, servindo de apoio no solo juntamente com a(s) mão(s) e com a outra, 
completamente estirada, procura atingir o outro lutador com o calcanhar na altura dos rins ou 
da cabeça 
Reco-Reco: instrumento de percussão que traduz um som de rapa, causado pelo atrito de duas 
partes separadas. No seu feitio talvez mais característico, o reco-reco consiste num gomo de 
bambu com talhos transversais, friccionados com um pequeno pau. 
Rolê:  movimento  por  meio  do  qual  o  capoeira  enrola  seu  corpo  se  aproximando  ou 
distanciando do  seu oponente após sentar-se sobre  um calcanhar e deixar a  outra perna 
esticada. 
Tesoura: movimento no qual se procura envolver o corpo do adversário com as suas pernas 
em forma de tesoura, procurando desequilibrá-lo.  
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RELAÇÃO DAS ENTREVISTAS
29
 
 
Mestre Jurandir, FICA, entrevistado em 22 de maio de 2008, na sede da FICA-RJ, Lapa. 
Mestre Manel, Ypiranga de Pastinha, entrevistado em 08 de maio de 2008, na sede de seu 
grupo, Maré, RJ. 
Mestre Mano,  Grupo de Capoeira Angola Flor da Gente, entrevistado em 27  de junho  de 
2008, na sede de seu grupo, Catete, RJ. 
Mestre  Lumumba,  Grupo  Gungaê, entrevistado  em  18  de  junho  de  2008,  na  sede  de  seu 
grupo, Lapa, RJ. 
Mestre Edson, Grupo Africa Bantu, entrevistado em 29 de outubro de 2008, Mercado das 
Pulgas, Santa Teresa, RJ. 
Contra-mestre Rogério, FICA, entrevistado em 06 de novembro de 2008, na sede da FICA-
RJ, Lapa. 
Contra-mestre Urubu, Grupo Aluandê, entrevistado em 23 de outubro de 2008, na Fundição 
Progresso, Lapa, RJ. 
Treinel Alder, FICA-RJ, entrevistado em 11 de abril de 2008, na Praia Vermelha, URCA, RJ. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
29
 Todos os participantes consentiram verbalmente – gravado em áudio – em terem seus nomes revelados. 
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