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“LIKE MEN": Archetypes male archetypes and female presence in capoeira groups of
Madrid

Este articulo expone agunas de las conclusiones de la etnografia realizada entre 2007 y
2010 junto a las asociaciones de capoeira de Madrid. Nos preguntabamos si la existencia de
estos grupos en la ciudad hacia emerger dimensiones culturales-sociales relacionadas con la
capoeira en origen, conectando asi espacios locales en Brasil y en Espafia. Este interrogante,
sin embargo, se complejiz6 en la medida que nuestrainteraccion con losy las capoeiristas nos
acerco a situaciones y experiencias que escapaban a nuestras previsiones iniciales. En este
sentido, observamos que las relaciones y definiciones de género en las agrupaciones asumian
una dimensién corporal fuertemente respaldada en una corporalidad masculina prototipica.
La relacion entre la corporalidad femenina y los arquetipos masculinos de la capoeira que
verificamos en Madrid es uno de los aspectos que condicionan la vida comunitaria de la
capoeira en Brasil, alterandola.

This paper analyzes some of the conclusions of the ethnography carried on between 2007
and 2010 with the capoeira groups of Madrid. In general terms, the research’s main concern
inquired if the existence of these collectivesin the city spread out cultural and social elements
of the capoeirain its homeland, thus connecting localities in Brazil and Spain. This question,
nevertheless, became more complex as the fieldwork with the capoeiristas lightened some
situations and experiences that overlapped the initial expectations. In this sense, the gender
relations and definitions tended to assume a corporal dimension on these groups everyday
lives, being strongly related to a masculine prototypical corporality. The relation between
woman corporality and masculine archetypes in the capoeira groups studied in Madrid was
one of the elements that simultaneously referred to and changed the capoeira communitarian
lifein Brazil.
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| Introduccién

El presente articul o tiene como objetivo exponer algunas de las conclusiones de nuestro
trabajo de campo Ilevado a cabo entre 2007 y 2010, junto a las asociaciones de capoeira
de Madrid. En términos generales, nuestra etnografia acerca de las relaciones cotidianas en
dichas agrupaciones partio de tres preguntas: ¢COmMo se organizan estos colectivos? ¢Cud
esel papel delacorporalidad en sus dinamicas sociaes?, y ¢como se articulan lasrelaciones
entre los lideres y alumnas(os)? Nuestra hipotesis era que la existencia de estos grupos en
Espafia operaba la transmision de elementos culturales, econdémicos, politicosy religiosos
relacionados a la préactica social de la capoeira en origen, conectando experiencias vividas
en espacios locales brasilefios y esparioles (Guizardi, 2008, 2009) a partir de “fricciones”
(frictions) (Tsing, 2005) donde los “ paisajes culturales’ (etnoscapes) (Appadurai, 2000) de
los migrantes brasilefios y de sus alumnos(as) europeos se alteraban mutuamente.

Sin embargo, estosinterrogantes se compl gjizaron en la medida que nuestra convivencia
con losy las capoeiristas nos acercaba a situaciones y experiencias que escapaban a nues-
tras previsiones iniciaes. El tema central de este articulo, larelacién entre la corporalidad
femeninay los arquetipos masculinos de la capoeira, es uno de |os aspectos con |os que nos
encontramos en el campo y que en gran medida nos supuso un replanteamiento de nuestras
ideas y estrategias de interaccion con los grupos estudiados, re-direccionando doblemente
nuestra “mirada’” y nuestra “postura’” de investigacion. Por un lado, observamos la exis-
tencia de una frontera de género establecida en las relaciones sociales de las agrupaciones
como una condicién corporal, definida a partir de una corporalidad prototipica masculi-
na. Por otro lado, este reconocimiento de la frontera corporal de género nos condujo a la
asuncién de que la antropdloga, en su proceso de “inmersién al campo”, también deberia
someterse alos limitesy accesos que dicha frontera delimitaba parala condicion de mujer.

Este Ultimo aspecto alterd sustancial mente la manera como planteamos epistemol ogi ca-
mente larelacion entre subjetividad y objetividad en lainvestigacion (Guizardi, 2009). En
este sentido, nuestro trabajo de campo puede ser caracterizado como ex-céntrico: a fuera
del centro arquetipico de laantropologia. El espacio del “otro” en nuestra etnografia corres-
pondid también al espacio de la antropdloga, puesto que refutamos el axioma cldsico de la
distancia entre €l sujeto y €l objeto del conocimiento. En consecuencia, asumimos que los
contactos, la experienciay las conclusiones a que llegamos fueron construidos en la medi-
da en que nos adaptabamos identitariamente a las situaciones, gentes y hechos del trabajo
empirico. También lo hacfan nuestros “investigados”. Es en ese tipo de negociacion — diria
Besnier (2007) retomando la teoria de las mdscaras sociales de Goffman (1993) — que las
personas, presionadas por e motor incesante de la globalizacion, cruzan las fronteras entre
las restricciones de “lo local” y las aceleraciones de “lo global”, se van posicionando y re-
posicionando articuladamente (provisionalmente, afiadiriamos) en relacion alos que tienen
alrededor (Besnier, 2007:10).

Consecuentemente, construimos nuestra investigacién como un proceso reflexivo en el
gue se extiende a observador la condicién participante; se prolonga la observacion en el
tiempo y en el espacio; y se extiende |a teoria adaptandola segun los aspectos inusitados de
lo que se abserva (Burawoy, 2000: 28). Fue la eleccion de esta posturaen relacion ala pra-
xisdelainvestigacién lo que nos permitié compartir con losy las capoeiristas las relaciones
de género vividas en el marco de la interaccion corporal que las agrupaciones instituciona-
lizan como su lenguaje comun, y que analizaremos en el presente articulo.

En el apartado 2, describiremos la participacion de las mujeres en las agrupaciones de ca-
poeira en Madrid, resaltando como su interaccion con los capoeiristas — en lo que se refiere
alaperformance de la prictica, y a la jerarquia interna de los grupos — era influenciada por
un arquetipo de “masculinidad corporal normativa”, que sin embargo se relaciona también
con lamasculinizacion de la capoeira en sus origenes, en la sociedad brasilefia. En el apar-



Revista de Antropologia Experimental, 11. Texto 21. 2011 301

tado 3, hablaremos de la persistencia de este prototipo corporal masculino en las relaciones
entre hombres y mujeres de las agrupaciones de Madrid, describiendo més detalladamente
en qué sentido estos prototipos terminan por ubicar una frontera de género y un modus ope-
randi en lavida cotidiana de estos grupos. En el apartado 4, discutiremos una propuesta de
conceptualizacion tedrica acerca de este arquetipo corporal masculino como generador de
un principio jerdrquico de identidad, y finalmente, en el apartado 5, hablaremos de cémo
las mujeres se apropian de los imaginarios sobre la exoticidad del cuerpo de los hombres
brasilefios, produciendo a su vez otros discursosy practicas a partir delos cuales interpretar
la corporalidad de los capoeiristas.

Il Capoeira y masculinidad: claves para una permanencia histérica y para cambios
transnacionales

Previamente a la incursion al “campo”, identificamos veintiuno colectivos de capoei-
ristas en Madrid que representarian los “centros de andlisis” del proyecto etnogréfico. Ya
en los primeros contactos con dichas agrupaciones, nos dimos cuenta que la corporalidad
era un elemento estructurante de sus relaciones sociales (Barbosa, 2005a; Delamont y Ste-
phens, 2007, 2008; Lewis, 1992, 1995, 1999; Downey, 2005, 2008). La jerarquia interna,
el liderazgo carismético de |os profesores y maestros brasilefios, la transmision del sentido
de sociabilidad, y las particulares experiencias del tiempo y del espacio en estos colectivos
eran indisociables de su especifica nocién colectiva de corporalidad.

Esta constatacion, a su vez, nos llevd a asumir que para comprender la manera como
estos colectivos estructuraban su sociabilidad y sus redes, tendriamos que socializarnos a
este “lenguaje corporal”, expandiendo la“ mirada antropol 6gica’ haciauna“intercorporali-
dad antropolégica’. La literatura antropol 6gica sobre la capoeira respaldaba esta constata-
cién (Delamont, 2005). Autores como Lewis (1992, 1995, 1999), Browning (1997), Willson
(2001), Downey (2002, 2005, 2008), Merrell (2005) y Stephens (2006), también optaron
por realizar sus etnografias basandose en una socializacion de las(0s) investigadoras(es) a
la cultura corporal-colectiva de la capoeira

Pese a que hayamaos participado de clases, rodas y eventos de muchas de los vein-
tiuin colectivos con los que trabajamos en Madrid, nuestro proceso de socializacién ala cor-
poralidad y a la performance de la capoeira se hizo a partir de un colectivo especifico. Esta
decision, en realidad, se debid a la propia manera como los agrupamientos definen la perte-
nencia identitaria de sus integrantes, estipulando un principio de territorialidad que regula
dénde'y como los discipul os pueden jugar capoeira. Hacer parte de una de estas agrupacio-
nes implica una conexién identitaria muy fuerte e incompatible con la vinculacién a otros
colectivos. Normalmente, el paso de un grupo aotro implicalanegacion de laidentidad del
primero en favor del segundo, y por via de regla involucra establecer un conflicto con los
lideres o capoeiristas del agrupamiento que se abandona. Asi, pese a que nuestra condicién
investigadora hubiese abierto las puertas de casi todas las agrupaciones de capoeiraen Ma-
drid, permitiéndonos interaccionar con ellas de diversas maneras, nos vimos en la disyunti-
va de optar por afiliarnos a un solo colectivo, la Associa¢do de Capoeira Descendentes de
Pantera (de ahoraen adelante “ ACDP"), socializandonos en sus principios de corporalidad,
y aceptando como nuestrala“identidad de capoeirista’ que esta corporalidad implicaria. En
este sentido, nuestrainvestigacion en laprincipal sede delaACDPen Madrid, laescuelade
capoeira denominada Samba de Roda, asumi 6 |as formas de una etnogr afia estratégicamen-
te situada (Marcus, 1995), ofreciéndonos la oportunidad de observar a partir de un dnico
locus, un conjunto de interacciones y |6gicas de sociabilidad que en un momento posterior
serviria como base de comparacion paralos fendmenos que observabamaos en otros grupos.
Fue la experiencia de convertirnos en integrante de laACDP |o que nos posibilité conocer
los principios corporales de la capoeira, y acercarnos a las delimitaciones de género que
ellos conllevan.
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A diferencia de lo que generalmente ocurre con |os grupos de capoeira en Brasil
(Bruhns, 2000), las actividades de laACDP contaban con un expresivo nimero de mujeres
(en muchas ocasiones, superior a nimero de hombres), hecho que autoras como Delamont
(2005) generalizan como regla para toda Europa. En el momento més intenso de la etno-
grafia estratégicamente situada — entre los meses de septiembre de 2007 y julio de 2008
— frecuentamos las clases de la asociacion seis veces a la semana entre lunes y viernes, acu-
diendo también a las “rodas de capoeira” (ruedas de capoeira) realizadas |os sébados con la
presencia de invitados de otras agrupacionesy de las(0os) alumnas(os) y lideres de los otros
centros de ensefianza de laACDP en la Comunidad Autonoma de Madrid.

En todos | os eventos acompafiados, se hacia evidente laimportanciade lapresencia
femenina parala organizacion del colectivo. Esaimportancia, sin embargo, no se restringia
unicamente a la superioridad numérica de las capoeiristas. Ella se relacionaba mds bien al
hecho de que las mujeres cumpliesen importantes funciones organi zaci onal es, desempefian-
do toda una variedad de tareas que no observabamos en la participacion masculina en esas
actividades. Lamovilizacion de las mujeres en €l grupo parecia sorprendente, especialmen-
te s consideramos la historia social de la capoeira.

Lacapoeiraseorigind entrelossiglos XVII1 y XIX como unaactividad callgjerade
esclavos africanos o afro-brasilefios en los centros urbanos de Brasil (Soares, 2002; Flory,
1977; Graden, 1996; Chvaicer, 2002). Su cultura corporal nacié socialmente clasificada
como una practica masculina (Delamont y Stephens, 2007) de exaltacion de la virilidad,
fuerza, maliciay violencia (Dias, 2001, Dias, 2007; Graden, 1996): una actividad que al
mismo tiempo servia como una re-apropiacion del cuerpo por parte del esclavo (Lewis,
1992, 1995) y que se resistia a la participacion de los hombres blancos y de las mujeres
(blancasy negras). Es posible decir, por consiguiente, que el universo socia de la capoeira
absorbid las relaciones de género que histéricamente han determinado en Brasil la forma-
cion de una“ sociedad patriarcal” (Freyre, 1973).

Hastainicios del siglo XX, no hay indicios de laimplicacion femenina en el uni-
verso masculino de la capoeira. Entre 1900 y 1960, las pocas mujeres gque incorporaron
dicha cultura fisica fueron asociadas a la virilidad: alos ojos de la sociedad, €llas habian
cruzado las fronteras definidoras del género. Su adhesion a la préctica era comprendida
€omo una negacion de su propia condicion femenina (Fernandes y Silva, 2008). Eran “mul-
heres macho” (mujeres macho) segun los dichos populares (Dias, 2007). Es a partir de los
afos 70 que la capoeira se abre a la participacion femenina (Assuncdo, 2005), sin que eso
imputara un estigma masculino a las practicantes. En esta década, la capoeira ya se habia
convertido en un deporte nacional brasilefio (Downey, 2002). Su préactica empezaba a ex-
tenderse por todo € pais ganando la adhesion de las clases medias y altas de la sociedad
brasilefia y rompiendo la clasificacion socialmente marginal que histéricamente se le habia
adscrito (Guizardi, 2009). A partir de 1986, los cambios en la sociedad brasilefia en proceso
de democratizacién dieron inicio alareconsideracion del papel de lamujer en la sociedad,
abriendo paso a que se desnaturalizaran los elementos definidores de la apropiacién mas-
culina del cuerpo femenino. En la capoeira, esa transformacion se reflejo en las dindmicas
colectivas de los agrupamientos de capoeiristas, que pasaran a contar con cada vez mas
figuras femeninas (Barbosa, 2005c).

Aun asf, hasta la década de 1990, las mujeres en Brasil segufan siendo una mino-
ria en los agrupamientos en Brasil (Assuncdo, 2005). Aunque la actividad hubiese sufrido
muchas transformaciones, laidea central de su dinamica seguia estructurada en nociones de
habilidad, fuerza y violencia androcéntricos, ideales que han sido el cimiento de la corpo-
ralidad que le es inherente y del sentido de socializacion que estructuraba las colectivida-
des de capoeiristas (Barbosa, 2005b, 2005¢). Este discurso y practicas androcéntricas de la
capoeira en Brasil sufrieron un impacto transnacional en la medida que los agrupamientos
de capoeiristas se expandieron hacia paises donde las relaciones de género se habian esta-
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blecido a partir de un principio normativo de igualdad entre hombresy mujeres (Delamont,
2005).

Paulatinamente, los grupos internacionales de capoeira hicieron llegar a Brasil la
noticia de que la actividad “en el extranjero” seria predominantemente femenina 'y que
gracias ala presencia de las mujeres, los grupos podian mantener su solvencia econémica,
sus actividades en espacios publicos y privados, y su proceso de expansion hacia otros
paises. La imagen de una capoeira internacional superando sus propias fronteras de géne-
ro y redefiniéndose como predominantemente femenina, impactd los imaginarios sobre la
masculinidad en la cultura corporal de la préctica en todo Brasil. Pero, aunque todas esas
transformaciones hayan tenido lugar, la percepcién de la “superioridad fisica” masculina
no se hadifuminado en el imaginario de losy las capoeiristas. Asi, las mujeres son acepta-
das como una mayoria, reconocidas en su importancia para la existenciay mantencién de
los grupos, pero laidea de “capoeira bien hecha’ todavia se expresa prototipicamente en
los movimientos y formas comprendidos como caracteristicos del cuerpo masculino. Esa
creencia, a su vez, se define en la naturalizacion de la idea de que la “fuerza natural” de los
hombres les hace més apropiados para el desarrollo de las habilidades motoras exigidas en
los elevados niveles de performance del arte.

Esa es unarealidad que hemos vivido en la medida en que empezamos a practicar
capoeira, experiencia que ademas pudimos compartir con otras capoeiristas de laACDPy
de otras agrupaciones, quienes nos han relatado sus viviencias en la capoeira. Ladicotomia
con que nos encontramos es la de que, pese a que las mujeres estén mds involucradas en las
tareas de administracion, organizacion de eventos, de socializacion y en los propios entre-
namientos (son mas constantes en la asistencia a las clases); su progresion en la jerarquia
de los colectivos es desproporcionada en relacion a la progresién masculina. El resultado
de esto es que los capoeiristas mas “ graduados’ (més elevados en la jerarquia interna del
colectivo) son mayoritariamente hombres, o que determina que las préximas generaciones
a comandar las agrupaciones en Madrid seran, inevitablemente, del sexo masculino. Asi,
pese alosideales deigualdad profesados por losy las capoeiristas, |as agrupaciones siguen
reafirmando la encarnacién masculina de la practica como el arquetipo corporal que define
la“calidad”, “agilidad” y “belleza” de los movimientos (Barbosa, 2005b; Fernandesy Sil-
va, 2008), lo que tiene un resultado politico en estos grupos, puesto que sus jerarquias inter-
nas —y la definicién de en quienes descansard el comando de los colectivos — se estructura
centralmente a partir del criterio de clasificacion que este arquetipo corporal proporciona.

11 “El progreso de la mujer en la capoeira”: €l “prototipo masculino” en los grupos
de capoeirade Madrid

Algunos instantes después de entrar en Samba de Roda por primeravez (en agosto
de 2007), nuestra mirada fue atraida por la presencia de un cartel. En €l ato de un pilar, la
pancarta parecia enunciar un mensaje a ser considerado tanto por la gente que ocupariala
planta baja de la asociacion (donde se realizaban las actividades de ocio y los eventos pU-
blicos); como por |as gentes que se pasaban en direccién ala planta alta, donde diariamente
se hacian las clases de capoeira. En la inscripcion se leia: “El progreso de la mujer en la
capoeira — Encuentro Internacional de la Asociacion de Capoeira Descendentes de Pante-
ra en Madrid (1994)”. Nada més leer aquellas frases, algunas cuestiones nos vinieron ala
cabeza: jpor qué habria un progreso “de la mujer” en la capoeira que deberia ser enunciado
en separado al progreso “del hombre”?; ; por qué realizar un encuentro internacional sobre
ese tema? Y, por fin, ;por qué tenfan las mujeres que progresar en algo dentro de la capoei-
ra? ¢Acaso estarian ellas en una situacion de inferioridad en relacion alos hombres?

Cada unade esas cuestiones encierraen si un elemento estructurante de |os sentidos
sobre €l cuerpo femenino en la capoeira: 1) la diferencia/diferenciacion entre mujeres y
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hombres; 2) la enunciacién comunitaria de esa diferencia; y 3) el estigma del retraso técnico
de las mujeres en la cultura fisica de la capoeira. Lo que hay de comun en esos tres ele-
mentos es justamente el hecho de que ellos presuponen la existencia de un patrén corporal
comunitariamente establ ecido como la base de las comparaciones; unaespecie de prototipo
del buen capoeirista (idealizacién que se centra especial mente en caracteristicas corporales,
aungue no solamente en ellas).

Sin embargo, la diferencia entre mujeres y hombres est4 lgjos de ser enunciada
como un consenso: el conflicto se siente de manera diferente para unos y otras. Las propias
muijeres |o sentirdn més o menos de acuerdo con sus capacidades para adecuarse alas idea-
lizaciones del prototipo del buen capoeirista. Eso eralo que me comentabaA., cuando le
preguntaba si habria o no igualdad de condiciones entre ellos y ellas en la capoeira:

“Yo pienso que se valora a las que son muy buenas. Pero eso si es verdad, que
Mestre[maestro], cuando entramos nosotras, aposté mucho... Porque entramos
un grupo muy grande de mujeres. Y Mestre nos puso una clase especial para
mujeres, para que viéramos que éramos capaces de hacer lo mismo que los
hombres. Pero cuando sales fuera [del grupo], oyes sobre estay esta que son
muy buenas [...]. Pero el resto, supongo que, cuando estén en un mismo nivel
unamujer y un hombre, siempre, seguro, que entraantes en laruedael hombre,
[...]. Escomo que siempre tienes que estar demostrando més|...]" (A., Madrid,
febrero de 2008 — Enfasis afiadido) .

Tres consideraciones importantes pueden ser tejidas a partir del comentario de la
capoeirista. La primera es sobre €l hecho de que las mujeres seran tratadas en “igualdad
de condiciones’ si son consideradas “muy buenas’ en la préactica del juego. Si no tienen
las capacidades fisicas consideradas “ adecuadas’, su relacién con los capoeiristas serd de
subordinacién, en el sentido de que la supuesta supremacia corporal masculinales permite
alos hombres un lugar de superioridad en la jerarquia del grupo. Ademas, la forma como
los capoeiristas hombres interactian con las mujeres puede ser mas o menos complaciente
de acuerdo con cOmo se juzgalas capacidades fisicas de lamujer en cuestion. Dicho de otra
manera, y para utilizar el lenguaje de |os agrupamientos de capoeira, se jugard més “ duro”
(0 mas “fuerte”) con las “mejores’, mientras se jugara con mas cautela (menos malicia,
explosion y/o violencia) con las chicas “ menos preparadas’ .

En septiembre de 2009, casi un afio después de la fase intensiva de nuestra etno-
grafia estratégicamente situada junto ala ACDP, volvimos a acudir las clases de capoeira
del colectivo. Nos sorprendié € hecho de que las alumnas que habian progresado en laje-
rarquiainternadel grupo (recibido una“graduacion” més elevada) eran ahora tratadas méas
incisivamente en el juego. El propio maestro habia estipulado que a partir de determinadas
“graduaciones’, hombres y mujeres jugarian sin reservas de ningun tipo. En las clases, €
profesor lesindicaba alos capoeiristas hombres mas experimentados:. “ tenéis que jugar con
€ellas como si fueran hombres. Como si fueran hombres’ (MP, Madrid, septiembre 2009).

Aqui, € “como s fueran hombres’ nos permite percibir que, pese a discurso de
igualdad entre hombres y mujeres, la préctica fisica de la capoeira sigue desarrollando una
dindmica corporal que considera que las mujeres no pueden alcanzar €l nivel de performan-
ce llevado a cabo por los hombres. El comentario sobrentiende también que si el maestro
no ordena, los alumnos jugaran con las mujeres con cierta indulgencia. Asi, se dibuja una
contradiccion entre la pretension de igualdad y |a practica de una “igualdad diferencial”:

1 Capoeirista del sexo femenino, espafiolay con 33 afios. En el momento de la entrevista, Ilevaba tres afios
frecuentando laACDP.
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“[...] Y yo creo que hay bastante igualdad. O por lo menos se pretende que haya
bastanteigualdad. Enlarealidad... Tendria que pensar un poco mas para saber
sien la realidad esa igualdad es tal. Si es tan efectiva. Porque yo dirfa que no. O
sea, que en teoria hay igualdad, pero alahoradelaverdad, en el juegoy en...
Tampoco estanta esaigualdad” (Cl., Madrid, enero 2008) 2.

La segunda de las consideraciones que sacamos del comentario de la primera ca-
poeirista que citamos (A), dice relacion con el hecho de que el maestro de capoeira se sin-
tieraimpelido aimpartir unas clases exclusivamente femeninas (optando por crear una es-
pecie de “discriminacion positiva’ que concediaalas chicas un espacio propio), lo que ella
explicaapartir del gran nimero de mujeres matriculadas en las clases, y delanecesidad “de
hacerlas comprender que podrian realizar lo mismo que los hombres’. Aqui se hace claro
un cuadro en que efectivamente las mujeres no son entendidas como técnicamente iguales
a los hombres: hace falta una clase especifica para que desarrollen su dominio fisico-motor.
Lo que al principio podria ser solamente un reconocimiento de las especificidades de la
corporalidad femenina en la capoeira, gana un sentido diferente. Queda claro que esa de-
finicién de diferencia motora es también una definicién que determina la condicidn fisica
de las mujeres a partir de la ausencia de algunos atributos supuestamente masculinos: ellas
mismas no se creian capaces de hacer 1o que hacian los hombres, y la clase era necesaria
para que superasen esa dificultad. Sustancialmente, se nota un proceso de naturalizacion de
la diferencia corporal entre hombres y mujeres, interpretada como un hecho inamovible,
biol6gico:

“Yo creo que es mds por un tema de condiciones. Si, estoy casi convencida, y
me parece |6gico, sobretodo un arte fisico, como es la capoeira, la condicién
fisica de la mujer y del hombre es diferente. Y tenemos muchas facilidades
paraalgunas cosas, las mujeres, pero paraotras no, con lo cual eso senotay se
salta en el juego. Y es lo bioldgico, ;no?” (CI, Madrid, enero de 2008).

Un capoeirista espafiol encontraria una dimension psicol 6gica a esta condicién su-
puestamente fisico-natural, mencionaba que:

“La mujer siempre llega limitada psiquicamente: ‘no, porque yo no tengo
fuerza, porque no sé€ qué’. [...] La mujer suele ser mds flexible y el hombre
mas fuerte. ¢Lo entiendes? Pero la capoeira no es un arte basado en lafuerza.
Entonces, no tiene nada que ver eso de que para ser un gran practicante de
capoeira, [es necesario] tener fuerza [...] Yo conozco varias mujeres que juegan
capoeira mil veces mejor que los hombres. Es més, la capoeira es una cosa
muy psiquica también, es de la cabeza también, ;entiendes? Entonces la mujer
podriajugar. Podria haber, yo creo, mucho mas mujeres que juegan bien delo
que hay. Yo pienso que ella ya entra con una limitacion. Talvez por culpa de
los hombres, que le ponen esa ‘etiqueta’, pero la mujer tiene que romper eso
también (B., Madrid, febrero de 2008 — Traduccién propia) .

2 Capoeirista del sexo femenino, espafiola, 32 afios. En 2008, cuando realizamos la entrevista, tenia cinco afios
de préctica de capoeira.

3 Capoeirista del sexo masculino, espafiol, 25 afios, 12 afios de préactica de capoeira. Sostiene el grado de “in-
structor de capoeira’, asumiendo por eso la funcion de impartir clases. Lidera un agrupamiento de capoeira
fundado por €] mismo en Madrid y asesorado por un maestro brasilefio al que visita constantemente. La entrev-
ista fue realizada en portugués de Brasil a pedido del entrevistado, razén por la que presentamos una version
traducida al castellano.
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Aqui, la diferencia entre los discursos debe ser subrayada. Las capoeiristas y €l
capoeirista mencionan que las chicas no se sienten capaces de hacer o mismo que hacen los
hombres corporalmente y que eso se refiere a una aptitud bioldgica del cuerpo femenino.
Pero €l capoeirista considera que eso no es determinante de la cualidad fisicadel juego (ya
gue supuestamente la capoeira no depende de la fuerza, un atributo que se piensa como b
sicamente masculino), y que es unatarea de las mujeres cambiar 1a*“ etiqueta social” que se
lesimpone. Para el capoeirista, la consideracion que hacen antagénicos hombre y mujer se
plasma en un antagonismo corporal: fuerza versus flexibilidad.

En gran medida, la concepcion de que las mujeres deban romper sus estigmas es
contradictoria, porque en mds de una ocasion nos encontramos con conflictos que resultan
de los intentos de ruptura. Nos comentaba la capoeirista S.#, que cuando las mujeres desa-
rrollan un tipo de cualidades motoras que las permiten utilizar la malicia para atrapar alos
otros jugadores, |os hombres suelen valerse de su “fuerza’ y “estaturaaventajada’ parades-
autorizarlas. En las ruedas de capoeira, observamos en varias ocasiones como los hombres
agarraban las capoeiristas mujeresy las llevaban hacia fuera del circulo (inmovilizandolas
en sus brazos o colgandolas en sus hombros) siempre que €llas lograban ejecutar alguin
movimiento que ponia en evidencia las “faltas técnicas” del oponente, o que les superaba
enlamaliciadel juego.

Estas escenas son generalmente vistas como unabroma, provocando larisageneral
de los presentes. En algunas ocasiones, sin embargo, el enfado de las mujeres apuntaba
a que esta costumbre de los capoeiristas ho era considerada undnimemente inofensiva, o
graciosa. Una de las mujeres retiradas de esta manera de la rueda se alteré visiblemente
diciendo a hombre que la cargaba: “si no puedes jugar conmigo, ho me quites de la rueda
afuerza’s. Inevitablemente, el “llevarla’ en los brazos es una forma de cerrar la situacion
enunciando que, al fin y al cabo, el hombre tiene la “dltima palabra” (o, en este caso espe-
cifico, el “dltimo movimiento”). Ese mismo tipo de accion realizado con un hombre seria
tomado como una ofensa brutal a codigo de respeto de la capoeira. Solamente las mujeres
son quitadas de la rueda “en los brazos” de otro capoeirista sin que eso signifique una inci-
tacion alapelea

Finalmente, llegamos a la tercera de las inferencias que podemos extraer del co-
mentario de la capoeiristaA. Aln cuando una mujer y un hombre tienen el mismo nivel de
juego, las mismas habilidades fisicas reconocidas por el colectivo (lo que se consideracomo
“tener lamisma graduacién” o el mismo “cordel de capoeira’), el hombre sempre saldraa
jugar antes en € “rueda’. Aqui, pese a que se pueda producir una igualdad de condiciones
fisicas, las disposiciones grupales del ritual del juego de capoeira terminan por determinar
de formasilenciosa (ya que no se trata de unaregla discursivamente enunciada) la primacia
masculina.

Pero la nocién de “fuerza’ y las capacidades acrobaticas relacionadas a esa fuerza
no son los Unicos diferenciales que marcan las fronteras corporal es entre masculino y feme-
nino. El dominio de la técnica musical de los instrumentos también es una relevante frontera
entre unosy otras (Fernandes y Silva, 2008). La rueda de capoeira es siempre acompafnada
por un conjunto de instrumentos: el atabaqgue, €l pandero, el agogd, y el berimbau. Aungue
las mujeres lleguen aasumir los instrumentos de percusi6n (los tres primeros citados), raras
veces observamos a una mujer asumiendo un berimbau en las ruedas de capoeira de las que
participamos en Madrid. De hecho, solamente conocimos atres mujeres capoeiristasen Ma-
drid que eran capaces de hacerlo. Aqui, la funcion de las mujeres junto a los instrumentos
es comprendida como un “complemento de las funciones masculinas’ (Barbosa, 2005b: 7),

4 Capoeirista del sexo femenino, chilena, 34 afios, cinco afios de préactica de capoeira. Comunicacion personal
en Madrid, diciembre de 2008.
5 Capoeirista no identificada. Rueda en la Plaza de Sol, Madrid, mayo de 2008.
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estando reducida a instrumentos musicales con funciones menos expresivas paralarealiza-
cion de los eventos.

Si consideramos que el universo estimado de profesores, maestros y practicantes
de capoeira en la ciudad era a mediados de 2010 de aproximadamente 1000 integrantes, y
considerdndose una media de 40% a 50% de mujeres (segun las informaciones concedidas
por los profesores y observadas en el trabajo de campo), podemos facilmente inferir que el
porcentaje de mujeres que dominan la técnica del berimbau es estadisticamente irrel evante.
El dato es importante, puesto que este instrumento es considerado el corazén sonoro de la
rueda de capoeira, siendo el responsable de comandar €l tipo y la naturaleza de | as interac-
ciones corporales jugadas a cada instante por |os capoeiristas. Para comandar una rueda de
capoeira es necesario saber tocar y comandar la “orquestra’ compuesta por 10s tres berinm-
baus que componen la “bateria’ de la capoeira. El que las mujeres no lo hagan las algja de
la posibilidad de asumir la funcién de dirigir un encuentro de capoeira, por g emplo.

Estos elementos nos permiten afirmar que la presencia femenina en la capoeira de
Madrid sigue limitada a “espacios” que dificultan el acceso a las posiciones de liderazgo
en los colectivos. El més alto nivel jerarquico dentro de un grupo de capoeira, € puesto de
maestro (Abib, 2006), es una funcién basicamente masculina hasta hoy. Durante todo €l
trabajo de campo, solamente he recibido noticias de dos maestras mujeres actuando en €l
continente europeo. En los encuentros nacionales e internacionales de capoeira acompa-
flados en Madrid, solamente supimos de una maestra mujer invitada a conferir talleres o
cursos. Para que se tengaideade |o pequefio de esa representacion, basta decir que lamedia
de maestros y profesores invitados es de aproximadamente diez individuos por evento.

En las celebraciones acompariadas, aungue las mujeres correspondiesen a aproxi-
madamente el 50% de los presentes, su salida a centro de la rueda para jugar con otras
mujeres u hombres siempre se daba en menor escala que la masculina. Los hombres siguen
dominando el espacio simbdlico de la rueda de capoeira, una coyuntura bastante conocida
por los capoeiristas en general, y que dice relacion con e hecho de que las mujeres logran
entrar menos vecesy permanecer menostiempo en el centro del circulo. Para solucionar esa
“inhibicion de la presencia femenina’, algunas reglas de “ discriminacion positiva’ fueron
propuestas. En € evento de capoeira visitado en Madrid en €l Dia Internacional de las Mu-
jeres (8 de marzo de 2008), el maestro estipul 6 que, “ en homenaje alas mujeres presentes”’,
todos los juegos de capoeira que ocupasen € centro de la rueda deberian darse entre un
hombrey unamuijer. Esefue el tnico delos eventos visitados en que latotalidad de mujeres
presentes pudo jugar capoeira. Y fue la tinica ocasién en que los hombres (que eran minoria
numérica) no representaron una mayoria especifica en las participaciones al interior del
circulo. A ese respecto, comentaba C.%: “esa es la Unica forma de que los tios quieran jugar
con nosotrasy que no nos quiten de ahi [apuntando hacia el centro de larueda]”.

Otras medidas de “discriminacion positiva” serian mds polémicas que la adoptada
en el Dia Internacional de las Mujeres. Por iemplo, en el XXI encuentro internacional de
laACDP (julio 2008), |a propuesta de que se realizara una rueda Unicamente para mujeres
fue tomada de diferentes maneras por las capoeiristas. Una de ellas, SB?, me decia que no
participaria:

“Yo me niego ;No somos todos iguales? Entonces, ;porque me tienen que
separar de ellos para que yo pueda ser valorada? Yo soy ‘graduada’, y los tios
me tienen que respectar cuando salgo ajugar. Si me quieren valorar, entonces
que lo hagan en todas las ruedas, y no credndome un rueda en separado. Yo no

6 Capoeirista del sexo femenino, de nacionalidad espafiola. Tenia cuatro afios de préctica en el momento que
realizamos la entrevista.
7 Capoeirista espafiola, 31 afios, practicaba capoeira desde hacia cuatro afios cuando la entrevistamos.
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salgo [ajugar]... Por misprincipios, yo no salgo” (SB, Madrid, junio de 2008).

En esa misma oportunidad, y frente a la polémica sobre si se deberia o no realizar
una rueda femenina, una de las capoeiristas del grupo reunié atodas las mujeres argumen-
tando gque era necesario,

“[...] probar a los hombres que nosotras [las mujeres] también podemos hacer
las cosas y llevar [comandar] una rueda. Probar que tenemos la fuerzay la
determinacion de hacerlo” (D., Madrid, junio de 2008°).

Una vez mds, la afirmacién de un espacio femenino aparece condicionada a que las
capoeiristas prueben alos hombres sus capaci dades emancipadoras. Finalmente, laruedade
muijeres no fue realizada, siendo aplazada para €l encuentro internacional de 2009, cuando
fue presidida por la Gnica maestra mujer participante del evento.

IV Definiciones tedricas y desenlaces sociales del arquetipo masculino en las asociacio-
nes de capoeira

En los discursos y situaciones descriptos en €l apartado anterior, relatamos €l pre-
dominio de aquello que llamamos inicialmente el “prototipo del buen capoeirista”. Obser-
vamos cémo un conjunto de atributos fisicos “ideales” marca las definiciones entre los que
alcanzan o no los mas altos niveles en la performance de la capoeira, determinando al mis-
mo tiempo el espacio ocupado por 1os sujetos en lajerarquiainternadel colectivo. Notamos,
ademas, como ese prototipo genera un patréon subyacente que marginaliza a las mujeres a
partir de la infravaloracién de sus caracteristicas frente a las masculinas, constituyendo a
estas Ultimas como € arquetipo corporal de la capoeira.

Concordamos con Gupta y Ferguson (1997) para quienes los arquetipos se basan
en la construccion de una serie de iméagenes mas 0 menos conscientes que designan aquello
que se comprende como un “la forma ideal de la cosa”. Obviamente, un arquetipo nunca
puede ser una figura real o realizable, en el sentido en que sus contornos no estdn perfec-
tamente definidos. La funcion del arquetipo es justamente generar un lugar comtn, un ho-
rizonte seguro hacia donde las diferentes formas colectivas de la capoeira pueden apuntar
paralegitimar el proceso deinvocacion del pasado y continuidad de latradicion, sobre todo
en un contexto de globalizacién y pertenencia transnacional que desafia los sentidos de
territorialidad (y de coherenciatradicional) de la préactica.

La clave para entender la existencia de ese patrén arquetipico en la capoeira esta
en larelacion de diferencial/diferenciacion entre “el progreso de los hombres’ y €l de “las
mujeres’, representados respectivamente por omision 'y por alusion en el cartel encontrado
€l la sede de laACDP. En otras palabras, e que un “progreso de la mujer en la capoeira”’
pueda ser enunciado sobrentendiendo el par oponente que |le daun sentido de oposicién (“el
progreso del hombre™) ocurre porque en esarelacion, 1o obvio es el progreso en masculino.
Lo esencial justifica su centralidad ausentdndose de la enunciacién. El progreso del hombre
en lacapoeirano es unaduda, no hacefaltarepetirlo: su existencia se hace crucial alin cuan-
do el discurso determina su supresion. Lo esencial, 1o que se pretende permanente, no se
dice. Es en ese “no-dicho”, en ese “no-pensado”, que el pasado se re-actualiza en el futuro
(Heidegger, citado por Sodré, 1999: 66):

“Lo permanente (Io mismo) es aquello que en cada anuncio o mensaje no se
explicita, no es pensado, pero si silenciado. Esta reserva crea el ‘residuo de
trascendencia’, o0 sea, un margen de posibilidades del lenguaje que apunta para

8 Capoeirista brasilefia, 28 afios, practica capoeira desde los 14 afios.
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el futuro [...]". (Sodré, 1999: 66. Traduccion propia).

De ahi extraemos dos consecuencias principales. En primer lugar, €l hecho de que
exista una centralidad en la identidad corporal en la capoeira, y que esta centralidad esté de-
marcada por aquello que se sobrentiende: el cuerpo y la corporalidad masculinos. Con base
aesacentralidad del cuerpo masculino se puede incluso hablar de “un progreso femenino”,
pero un progreso que marcara simbolicamente los valores del colectivo (y € valor atribuido
a las mujeres) en relacion a un silenciosamente activo “progreso del hombre”. Esto también
significa que, ain cuando esa realidad “en masculino” no se manifieste discursivamente,
ella serd e punto de apoyo sobre el que se pueden generar y re-actualizar los arquetipos
corporales de la préctica. En segundo lugar, la sublimacion del “esencial masculino” nos
induce a reconocer una relacion de otredad entre corporalidad masculina y corporalidad
femeninaen la culturafisicade la capoeira

Para entender esarelacion de otredad, tomamaos como punto de partida algunos aspectos
delateoriade lasidentidades de Ricouer. Parael autor, laidentidad es compuesta por un do-
ble proceso de identificacion, generada por dos facetas de la existencia de los sujetos. Por un
lado, tendriamos €l idem, que seria laidentidad de los sujetos (0 grupos) generada cuando
ellos se comparan con otros alos que consideran “iguales’. Ricouer denomina este proceso
de comparacion mismidad. Por otro lado, tendriamos €l ipse, que serialaidentidad que los
sujetos (0 grupos) constituyen a partir de aguello que consideran sus singularidades: las
particularidades que no tendrian paralelo con lo que manifiesta ningtin otro sujeto (Clavel
et al, 1998: 152; Sodré, 1999: 42). Este proceso de identificacidn a partir de la singularidad
se denominaipseidad. Asi, laidentidad seria un juego de combinaciony cruce entre los ele-
mentos resultantes de la comparacion idem, y los resultantes de la comprensién particular
del si (ipse). Un juego entre mismidad e ipseidad.

Consideramos que laidentidad de capoeirista fue construida histéricamente en Bra-
sil en unarelaciéon donde la mismidad era basicamente masculina (una comparacion entre
hombres), y donde el sentido de ipseidad se constituyo gracias a una oposicion de las parti-
cularidades estos hombres en relacion alas mujeres. Asi, pensamaos que la capoeira gercié
una importante funcion en la produccion de diferencias de género en la sociedad brasilefia,
y que los capoeiristas tomados “ en si mismos’ constituyeron un gjemplo de la masculini-
dad popular arquetipica, en una diferenciacion que conferia alguna potencia a los hombres
jovenes y pobres de los barrios periféricos de las grandes ciudades — quienes muy a menudo
encuentran menos posibilidad de insercion econémica que las mujeres de estos mismos
espacios (Goldstein, 2009; Perlmann, 2002, 2008).

Asi, la persistencia del “progreso masculino” como forma de discurso sobrentendido
obedece, en gran medida, a aguello que Heidegger denominé “la permanencia del mismo”
(en Sodré, 1999: 65), es decir, la reproduccion de un principio de identidad corporal mascu-
lino. De ahi también que la funcion narrativa de las canciones de capoeira, en su incesante
trabajo de recordar a los héroes y mitos del pasado afro-brasilefio (Barbosa, 2005a), siga
haciendo referenciaaun universo masculino donde las mujeres son cominmente retratadas,
pero donde ellas apenas llegan a figurar como sujetos del discurso:

“Similar alo que ocurre al cancionero delaM Usica Popular Brasilefia, algunas
canciones de capoeira frecuentemente codifican valores morales y sociales al
describir lamujer como cosaaser poseida, ser inferior, objeto del placer sexual
o impedimento para el bienestar masculino. El hombre es descrito como aquél
que dicta las normas de comportamiento, generalmente determinando qué
cosas lamujer puede o no vestir, si debe o no cortar el pelo, usar maquillaje, o
trabajar fuerade casa’ (Barbosa, 2005b: 3. Traduccién propia).
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Sin embargo, lo interesante de nuestra experiencia junto a las asociaciones de ca-
poeira fue gue hayamos encontrado mucho més porosidades en esarelacion de mismidad e
ipseidad que una oposicién dicotdmica entre mujeres y hombres. Esas porosidades tienen
gue ver, en gran medida, con el hecho de que las transformaciones sociales vividas por la
sociedad espariola, en el sentido de elevar ala esfera publica un reconocimiento a derecho
deigualdad por parte de las mujeres, han tocado sustancialmente |os mecanismos segin los
cuales las relaciones de género son vividas tanto por los y las alumnas europeos de las agru-
paciones, como por los profesores brasilefios de las mismas. Las(0s) nuevas(0s) capoeiristas
espanolas(es) que pasaron aintegrar laACDP a partir de 1991 (cuando la asociacion empe-
Z0 sus actividades en Madrid), han traido para las conductas de sociabilidad del colectivo,
unas pautas que se venian procesado en su entorno socia (familiar, laboral, educacional):
lanocion de igualdad de oportunidades entre gentes de diferentes sexos, que en los Ultimos
veinte afios han ocupado un lugar importante en el discurso y politicas pablicas en Espaiia.

Ahorabien, lapresion gjercidapor losy las capoeiristas espafioles, pero sobre todo
por las capoeiristas, en hacer de estos valores de igualdad una préactica comun en las rela-
ciones de los grupos de capoeira, ha venido alterando sustancialmente la manera como los
lideres brasilefios gercen su “autoridad” en la organizacion de estos colectivos. Lo que
estamos afirmando aqui, por lo tanto, es que la presencia de un discurso de empoderamien-
to femenino en la esfera publica espafola altera la definicidn identitaria-corporal de los y
las capoeiristas, a la vez que provoca un conflicto constante y sin solucién de continuidad,
entre lapermanenciay latransformacion del “esencial masculino” de la capoeirajugadaen
Madrid.

Como argumentdbamos anteriormente, €l conjunto de imagenes arquetipicas que desig-
nan “laformacorrectade moverse”, “lafuerzacorrecta’; “lo bello”, “lofeo” y o “virtuoso”
en la capoeira, se conecta con un cierto sentido de empoderamiento corporal masculino
coherente con la construccién histérica de la practica en Brasil. Pensando larelacién entre
identidad (mismidad eipseidad), arquetipo corporal y practicasocial de lacapoeira, podria-
mos trazar el siguiente esquema:

En la figura, observamos el papel mediador que el arquetipo corporal tiene al ha-
cer dialogar la identidad histéricamente constituida de los capoeiristas con las précticas
sociales que ellos viven en Espaiia. En ella también vemos cémo el didlogo entre tradicién
y globalizacién ocurre como unamediacion corporal entre los sentidos histéricosy lasocia-

Identidad Arquetipo corporal: Précticas sociales de la
capoeiristas: capoeira:
-Recurso narrativo al -Definicion del buen
pasado capoeirista -Convivencia cotidiana
-Definicion del idem -Imagen de eficiencia y -Performance publica
como masculino eficacia
-Jerarquia interna del
-Conflicto entre -Imagen de belleza y colectivo
ipseidad en el pasado y fealdad
en el presente -Definicion de fuerza

Figura 1: “Larelacion entre la identidad de capoeirista, 10s arquetipos corporales y las précticas
sociales de la capoeird’.
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bilidad cotidiana de | as agrupaciones de capoeira. De ahi que la predominancia de précticas
y discursos que promueven el empoderamiento femenino pueda transformar, a partir de la
demanda de los y las capoeiristas de Madrid, la manera como se interpreta y se identifica los
elementos de latradicién de la capoeira transmitidos en esta localidad.

Es muy dificil apuntar en que direcciones esa friccion de paisajes étnicos (de los
capoeiristas brasilefios y alumnos europeos) transformard la corporalidad de la capoeiraen
el presente o en un futuro cercano. Lo que si ya nos parece una conclusion es el hecho de
que la presencia femenina — y las transformaciones valdricas en las sociedades donde se
practica la capoeira actualmente — estdn impactando en la manera cémo las reglas colecti-
vas se enuncian, lo que altera claramente las relaciones de género en la capoeira (Barbosa,
2005b; Delamont, 2005). Para citar un jemplo contundente, aunque no Unico, se hace notar
unabuenadosis de criticaalareproduccién de la subordinacion femenina en las canciones:

“A mi, sinceramente, me dan un poco de rabia las canciones del Mestre B. Le veo bas-
tante machista, diciendo unas cosas que, madre mia, yo no las repito” (P, Madrid, comuni-
cacién personal en marzo de 2008)°.

V Extrapolando lasfronterasdel arquetipo. El papel delas mujeresen la organiza-
cion y mantencién de la capoeiraen Madrid
L a participacion activa de las mujeres en los procesos de administracion de la prac-
tica viene reconfigurando la sociabilidad de los agrupamientos de capoeira y determinando
el predominio de unacierta“vision femenina’ sobre como |os procesos deben acontecer. En
algunas de las asociaciones estudiadas, en especial en la ACDP, la figura central del maestro
como lider se apoyaba en el respaldo de sus alumnas mujeres. Ellas buscaban los patroci-
nios paralos eventos del grupo, organizaban las actividades de ocio, escribian |os proyectos
presentados a entidades publicas, dibujaban los carteles, tripticos y demas elementos de la
publicidad:

“Puesyo, ahoramismo, sobretodo colaboro en laparte administrativa, entemas
de facturacién, contacto con el gestor [del inmueble que el grupo alquilabal,
temas més administrativo. Si. El mestre lleva toda la parte, por supuesto, de
formacion, toda la parte de organizacion del grupo, y donde hay que llevar
el grupo, y cuando se organiza la rueda, y qué bautizos quiere comunicar y
eventos, exhibiciones. Y yo llevo la parte administrativa, y luego hago la parte
gue yo puedo de motivarles un poco alos alumnos, y contarles mi experiencia’
(CI; enero de 2008).

Simultaneamente, el emparejamiento de |os capoeiristas brasilefios que lideran las
agrupaciones en Madrid con mujeres europeas, muchas veces sus alumnas en estas asocia-
ciones, también viene constituyendo un importante mecanismo de insercidn de estos bra-
silefios en la sociedad espafiola, cumpliendo una funcion estructurante en la construccién
de las redes sociales de los colectivos. MV, maestro de capoeira y lider brasilefio de una
agrupacion de Madrid nos comentaba sobre sus intenciones, al financiar el viaje de un ca-
poeirista brasilefio hacia Espafia:

“Porque una cosa que yo procuro, cuando traigo una persona para acd, es que €l
estudie. No es mi intencion traer un capoeirista[de Brasil] para aca solamente
para hacer crecer el grupo. Y ademds de no ser solamente para crecer el grupo,
tampoco es para que viva solamente con la capoeira. Mi intencién es ayudar:

9 Capoeirista espafiol, 25 afios, diez afios de practica de capoeira.
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gue conozca la cultura, cambie un poco, que conozca a una persona que le
cambie lavida. Me quedo maés feliz con eso que con mantenerle en mi grupo
haciendo el trabajo. Porque sé que estoy ayudando a alguien. Y si este alguien
se queda en el grupo, es aln mejor, ¢Jo comprendes? Entonces, yo creo que
cuando traigo alguien [de Brasil a Europal] mi intencion es més la de ayudar.
De ayudar a la persona’ (MV., Majadahonda, febrero de 2008. Traduccion
propia. Enfasis afiadido).

Para MV, la facilitacion de la emigracién de brasilefios a Espafia tiene un sentido
que supera el interés en expandir las agrupaciones. Como bien dice el maestro, su objetivo
al traer a otros capoeiristas es permitirles una vida mejor. Permitirles unas posibilidades
gue se asocian basicamente a la recepcién de un capital cultural (“conocer un poco la cul-
tura’, “conacer otro idioma’); un capital social (acceder alos estudios formales); y a unas
condiciones econdmicas vinculadas a trabajo (“no es para que trabajen solamente con ca-
poeira’). Todos estos factores aparecen yuxtapuestos ala posibilidad de “emparejarse” con
alguna nativa (“y quizas conocer alguna persona que le cambie lavida’). Este “conocer a
alguien” es el principal mecanismo de socializacion a conjunto de conocimientos sobre la
sociedad espafiola, y que se hace necesario para que la agrupacion funcione en este nuevo
contexto. Ocho de cada diez capoeiristas brasilefios que hemos entrevistado estaban (o es-
tuvieron en su momento, en los afios cruciales de la creacidn de la asociacion) casados con
muijeres espariol as:

“La participacion de la mujer europea es muy importante. (...) Porque hay
la parte de la organizacion. Infelizmente la gente de la capoeira [los lideres
brasilefios] no tuvo acceso a los estudios [...]. La mujer europea ayud6 a
organizar lacapoeira. ¢Meentiendes?’ (SS,, Alcaldde Henares, enero de 2008).

Esto nos permite comprender, consecuentemente, que la capitalizacion de laexperiencia
de adaptacién a contexto europeo, tareaimprescindible parala organizacion de las sedes de
entrenamiento en diferentes ciudades en Espafia, conté con una dimensién femenina que no
podriamos intuir si nos centraramos simplemente en el predominio del liderazgo y del ar-
guetipo corporal masculino en las agrupaciones de capoeira. El que las mujeres pocas veces
asuman “cargos’ mas elevados en |os colectivos no implica que su presencia no seaimpor-
tante y efectiva para la organizacion de las redes entre las agrupaciones. Nos encontramos
mas bien con todo o contrario: con el hecho de que sin el auxilio de las mujeres con que se
emparejaron en Espafia, estos capoeiristas no hubiesen logrado organizar sus asociaciones
en este pais. Como hemos observado y como han comentado muchos de los capoeiristas
brasilefios y espafoles, el emparejamiento con las chicas espafiolas se convirtié también en
uno de los principales mecanismos de regularizacion juridico-documental de los migrantes
brasilefios de la capoeiraen Madrid:

“Hay variostios [capoeiristas brasilefios], pero eso ami me da asco, hay varios
tios que yo conozco, y que probablemente tu entrevistaste o vas a entrevistar,
gue llegan aqui [en Espafia), se pegan a la primera mujer que les aparece y
le hacen un hijo [...] El tipo llega aqui se aprovecha de la mujer, le hace un
hijo, ;lo entendiste? Y ya coge los papeles [documentos de residencia], ;lo
entendiste?’ (B. Madrid, febrero de 2008).

A laluz de los arquetipos corporales que venimos discutiendo en el presente articulo,
es relevante que la posibilidad de acceder a las relaciones con las espafiolas también viene
dictado por laoperacion de un estereotipo internacional que asociaalos hombres brasilefios
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a unas ciertas caracteristicas corporales sexuales. Vemos operar € imaginario que vincula
al capoeirista hombre brasilefio a unas capaci dades erdticas exdticas, a una potencia sexual.
Este proceso de exotizacion aparece aqui dando la formay el contorno de la interaccion
entre los capoeiristas hombresy las mujeres nativas. Lo normal de los grupos de capoeiraes
gue los lideres brasilefios utilicen este imaginario para atraer aun publico femenino a partir
de cuyos favores logran ir gestionando las asociaciones. Hay una intensa dinamica de in-
tercambios sexual es entre esos brasilefios y las discipul as de las agrupaciones. No obstante,
paraalgunos de estos capoeiristas, esta vinculacion aun exotismo sexua salvajeimplicaun
estigma indeseado:

“A las espariolas les gustan | os brasilefios [risas]. Pero muchas veces existe una
situacién gue ami no me gusta... Unamuchachamedijo queyo eraexético jMe
dijo que yo era exdtico! Elladijo: ‘yo tengo ganas de salir con los brasilefios,
porque vosotros sois exdticos’. Yo me senti como si ella estuviese diciendo que
soy un animalito, alguna cosa asf [...] Y le dije: ‘;Exdtico cémo?’ Y ella me
contestd: ‘vosotros tenéis fama de ser calientes’. Pero si me llaman exaético,
yo me siento como un animal de zooldgico. [...] Mis amigos se casaron con
mujeres de aqui de Europa, pero ellos tienen mas problemas con | as espafiol as,
porque €ellas tienen un caracter muy fuerte, la cultura choca’ (Coala, Madrid,
febrero de 2009).

No serfa una exageracion afirmar que la permanencia en Espafia de los brasilefios ca-
poeiristas se sustenta en una l6gica de intercambios sexuales operada en €l interior de las
agrupaciones de capoeira. Unaldgicaque, en Ultimainstancia, se alimentade un imaginario
sobre lasexualidad y la corporalidad del “hombre capoeirista’ devolviendo alas*chicas’ la
posibilidad de definir un conjunto de interacciones que al mismo tiempo subvierten el locus
de subordinacion del cuerpo femenino, que parece seguir reproduciéndose en la construc-
cion del “arquetipo del buen capoeirista’.
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