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RESUMO

Existem diversos meios de educacao que atuam na formacdo do individuo. A vivéncia
cultural diaria é um desses meios e dos que mais atua no processo educacional do
sujeito. Nossa educacdo formal, porém, ndo reconhece ou tem dificuldade no didlogo
com outras concepcOes de educacdo fora desse espaco. O presente trabalho tem por
objetivo avaliar os elementos constituintes da cultura popular e principalmente da
capoeira, reconhecer suas praticas pedagdgicas e avaliar como esta manifestacdo
cultural, estando inserida nas instituicdes formais de ensino, dialoga os saberes do
conhecimento popular com os saberes veiculados nesses espagos. Para tanto foi
realizado um levantamento bibliografico, além de uma investigacdo, por meio de
entrevistas, de trés experiéncias de trabalho com capoeira em diferentes instituicdes de
ensino. A capoeira € uma manifestagdo muito ampla que dialoga com diversos campos
do conhecimento, além de se fazer por diferentes praticas pedagodgicas inerentes a
cultura popular. Sua pratica proporciona uma vivéncia integrada de corpo e mente,
individuo e sociedade, favorecendo aos seus praticantes o contato com uma maneira

peculiar de construgdo do conhecimento que dialoga com a pedagogia da autonomia.

Palavras-chave: educacdo; cultura; capoeira; autonomia.



ABSTRACT

There are a lot of ways of education which influence on individual upbringing. The
daily cultural life is one such means and that most acts in the upbringing subject
process. Our formal education, however, does not recognize and dialogues with other
conceptions of education outside that space. This study aims to evaluate the elements of
popular culture and especially of capoeira, recognize their pedagogical practices and
consider how this cultural event, being inserted in the formal learning institutions of,
dialogues the wisdom of the popular knowledge with knowledge conveyed in these
spaces. To do a literature survey was conducted, and a research through interviews,
three experiences working with capoeira in different institutions. Capoeira is a rich
expression wich speaks to many fields of knowledge, besides making by different
natural pedagogical practices of popular culture. His practice provides an integrated
experience of body and mind, the individual and society, encouraging its practitioners
contact with a peculiar way of constructing knowledge wich dialogues with the

pedagogy of autonomy.

Keywords: education; culture; capoeira; autonomy.
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1. INTRODUCAO

Ao terminar o ensino médio me encontrei diante da op¢cdo comum de uma
parcela da populacéo: o vestibular. Ainda ndo havia pensado nisso e nem desejado algo
em relacdo a uma faculdade. Ensinado que deveria agora escolher como gostaria de
“viver” e o que faria na minha vida dali em diante e, sendo o vestibular a porta de
entrada para esse caminho, me peguei em uma duvida. Ndo questionando se haveria
outros caminhos a seguir, tive de escolher algum curso para tentar.

Pensando nas coisas que gostava de fazer e nos ambientes que procurava estar,
percebi que gostaria de aprender sobre a natureza e as relagdes existentes dentro dela.
Isso me levou ao curso de Biologia da UFRRJ e a ingressar em um novo mundo. Tive
um curto tempo de “respiro” até ingressar na Rural, somente no més de setembro, e ndo
sei se por isso perdi um pouco o ritmo de sala de aula. Vivi nesse tempo somente as
relacGes de aprendizagem cotidianas, informais e livres. Se pararmos para pensar que,
desde muito novos, 0 maximo que passamos fora dos ambientes de ensino,
normalmente, sdo cerca de dois meses e pouco de férias, pude experimentar uma grande
sensacdo de liberdade (sem me perguntar ou perceber o porqué desse sentimento).

Dentro da universidade e iniciado o ciclo da graduacdo, me deparei com certo
estranhamento e desconforto de minha parte. O tal do “método cientifico” e a maneira
como eram veiculados os conhecimentos desconstruiram a visdo roméntica que eu tinha
da biologia. Talvez também por questdes pessoais de enxergar mais os incomodos do
que as boas possibilidades, tive certa dificuldade de adaptacdo geogréafica e social nesse
ambiente. N&o s6 no curso, mas na universidade como um todo, o que me fez trancar a
matricula apés dois periodos cursados.

Pude novamente vivenciar a sensacdo anterior ao inicio da graduacdo, porém
ligado a outras atividades que exigiam compromisso e permitiam novas formas de
construgdo de conhecimento. Depois de diferentes e enriquecedoras vivéncias durante
alguns meses (um semestre e mais o tempo normal de férias de fim de ano da
instituicdo), resolvi voltar a Rural para continuar o curso que tinha iniciado. Essa
deciséo foi influenciada pelo fato de que, algumas das atividades que participei, estavam
ligadas de alguma forma a universidade, seja pelas pessoas que as realizavam ou pelo
meio que possibilitava essas vivéncias, normalmente em perspectivas ndo formais de

educacéo.



Voltando a Rural com outra concepcao acerca das possibilidades de construgdo
que o espaco universitario poderia oferecer, com a perspectiva de melhor conhecé-lo e
me fazer mais participante, comecei a tratar de outra forma a graduacdo, com mais
entusiasmo. 1sso me levou a explorar os diferentes ambientes da universidade.

Trabalhava com alguns amigos, e que na época todos éramos moradores do
alojamento M1, em uma area de plantio ao lado desse bloco do alojamento (a
“Rocinha”), com a proposta de um sistema agroflorestal, implantado de forma
independente pelos proprios alunos. Era nesse espaco que viamos dialogar 0s
conhecimentos tedricos das disciplinas dos nossos cursos (éramos da biologia,
agronomia ou floresta, normalmente), com a vivéncia pratica (demanda a qual nos
responsabilizdvamos por suprir). Ali é que mais aprendiamos ao poder visualizar e
perceber as informagBes que nos eram trazidas em sala, principalmente nos contetdos
relativos & botanica, como a fisiologia vegetal. Alguns desses amigos participavam do
GAE (Grupo de Agricultura Ecologica), grupo de extensdo que trabalhava em um
espaco nao formal na universidade, com a proposta de atender as demandas sobre
estudo e pratica da Agroecologia.®

Essa vivéncia me fez chegar a um cantinho chamado “espaco de convivéncia dos
grupos”. E um espaco na universidade onde se encontram alguns grupos organizados,
como o GAE, a Associacdo Erva Doce (espaco de cultura, autogestdo e alimentagédo
natural), o Grupo de Capoeira Angolinha, o Grupo Senzala, o Grupo de Tradicdes
Nordestinas entre outros. Chegando nesse espaco, que ja conhecia superficialmente e
por algumas pessoas veiculadas a ele, através da procura pelo GAE, fui “fisgado” e
destinado a permanecer até os ultimos dias do tempo de graduacéo.

Primeiro, pela capoeira. Lembro do dia que subi pela primeira vez, depois de
conversar com o Mestre Angolinha 14 embaixo (situagdo que o Mestre volta e meia
relembra comigo e narra na perspectiva dele), toquei um reco-reco? na aula de ritmo e a
partir dai ndo mais deixei de frequentar o espacgo, ha cinco anos. E, apos conviver
diariamente nesse espaco de encontros, pelo Erva Doce. Esses foram os dois espacos e

as duas familias que me acompanharam durante essa jornada da universidade.

! Em seu trabalho de monografia (do curso de biologia da UFRRJ) GAE: uma ferramenta pedagdgica
transdisciplinar na Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Raoni Amaral Lustosa discorre sobre
todas as areas de plantio independentes, dentro da universidade, cultivadas pelos préprios alunos e suas
necessidades de estudos praticos.
2 Instrumento de percussio que compde a “bateria” da capoeira angola.
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Dois locais de muito aprendizado, de forte engrandecimento pessoal dentro de
uma perspectiva coletiva. De aprender a conviver, a ouvir, a se expressar, a carregar
responsabilidades ndo importantes s6 para vocé, mas sim para o funcionamento do todo.
De trabalho, dedicacdo e compromisso, e também de lazer e descompromisso nas horas
certas, de relaxamento e aprendizado informal. Trabalhos muito bem recompensados,
tanto na capoeira quando no erva doce, com saudavel alimentacédo espiritual e organica.

Os processos de construcdo do conhecimento nesses espacos, de diferentes
percepcdes de mundo, de reflexdes individuais e discussdes coletivas, estimulam a
busca pelo aprendizado em suas variaveis dindmicas. Tantas conversas informais trazem
diversos conhecimentos que ndo se absorverem e se arquivam no momento exato em
que se propagam, mas sim ap6s longa digestdo. As vezes depois de muito tempo esses
conhecimentos véo fazer sentido em algum momento propicio.

Posso dizer que a vivéncia nesses espacos, principalmente na capoeira, e seus
aprendizados muito contribuiram para me manter no curso e saber vivencia-lo
harmoniosamente dentro da minha perspectiva individual. Cada um tem seu tempo e sua

forma de absorver e construir os conhecimentos e, sabendo “jogar o jogo™?

, podemos
nos adaptar e conseguir passar pelas diversas etapas que a vida nos impde.

Dentro da licenciatura, através das discussdes veiculadas na universidade, das
vivéncias cotidianas nesses espacos de aprendizagem que estava inserido, e de um
estdgio em uma escola que ampliou minha percepcdo do ambiente escolar, percebi o
forte potencial da educagdo quanto a formacdo individual, social, cultural e ambiental
do individuo. A falta de dialogo entre o saberes formais e o0 saberes culturais acarreta
em demandas na educacéo das pessoas. Porém a possibilidade de construir esse dialogo,
independente da instituicdo, mas através dela, se faz presente e ocorrente por meio das
pessoas que experimentam essa Vvivéncia e enxergam suas potencialidades
complementares.

O presente trabalho surge da minha forte ligacdo pessoal com a capoeira. Por
meio desta, tive oportunidade de entrar em contato o saber popular carregado por
diferentes veiculos, e presentes nas experiéncias de vida dos mais velhos que atuam
nessa tradicdo. A forma de aprender através da vivéncia préxima e informal com os

mestres de capoeira e da autonomia do aluno para absorver e digerir esses

¥ Como diz um professor da biologia com quem muito aprendi sobre construgdo do conhecimento, “a vida
é um jogo”, e vive quem jogad-lo bem. Falava isso dentro da biologia, nos conteldos das aulas
(principalmente nas relacdes ecolégicas), mas ampliava esse conceito pra nossa vida e a sociedade em
gue vivemos.
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conhecimentos se torna uma experiéncia de aprendizagem unica e pessoal em nossas
vidas.

Frente a isso, o principal objetivo deste trabalho é averiguar, reconhecer e
validar os processos educacionais presentes na cultura popular, além de avaliar a
intersecdo entre os saberes e as praticas pedagoOgicas formais e culturais através da
insercdo da cultura popular (por intermedio da capoeira) nos espacos de educacao
formal, fundindo os amplos campos do conhecimento de um sujeito, individual e
coletivo.

Para alcangar esses objetivos, este trabalho se divide em trés etapas. A primeira
pretende reconhecer e entender os elementos que compdem a as tradigdes orais da
cultura africana, perceber a resisténcia desses elementos apds a diaspora desses povos e
enxergar na capoeira a recriacao cultural dessas caracteristicas pelas manifestacdes afro-
brasileiras.

Num segundo momento pretende-se discutir a concepc¢édo de educacao e perceber
sua existéncia além dos espacos formais de ensino, principalmente nas relacdes
cotidianas e culturais. Avaliar os processos educativos presentes na capoeira e suas
formas de aprendizagem, e discutir a inser¢do dos saberes culturais nas institui¢cdes de
ensino atraves da capoeira, a fim de ampliar as formas de construcdo do conhecimento
nesses espacos.

Num terceiro momento este estudo traz relatos de trés experiéncias da insercao
da capoeira em alguma instituicdo de ensino formal. A partir dai o trabalho se encerra
trazendo algumas consideragGes sobre as principais evidéncias e algumas reflexdes

acerca do estudo em um todo.



2. MATERIAIS E METODOS

Nossas instituicdes de ensino formal funcionam sob uma prética educativa que
ndo condiz com nossa diversidade cultural e suas metodologias de construgdo do
conhecimento. Precisamos avaliar as diferentes praticas pedagogicas presentes em nossa
cultura a fim de fazé-las dialogar com a educacdo formal através da insercdo de
elementos da cultura popular nos espacos formais de ensino.

O objetivo desse estudo ndo é desmerecer 0s espacos formais de educacdo, mas
sim validar diferentes saberes, valores e epistemologias presentes no universo da cultura
popular e avaliar 0 seu contato com as instituicbes de ensino a partir da capoeira, objeto
de estudo deste trabalho, que representa uma fusdo de diversos conhecimentos
populares e de suas raizes africanas.

Para entender a dindmica de construcdo do conhecimento presentes no universo
da capoeira, este trabalho tem como proposta uma revisdo de literatura acerca das raizes
africanas de nossa cultura popular e dos processos existentes nessas manifestacdes de
tradicdo oral, além de reconhecer suas praticas educativas e avaliar como estas agem na
formacéo de seus agentes culturais. Também sobre as metodologias da educa¢do formal
e como se dao esses espacos em relacdo aos saberes culturais.

Partindo da ideia da capoeira como uma ponte para a intersecdo desses saberes e
0s espacos de educagéo formal, numa segunda parte do trabalho, pretendeu-se avaliar
algumas experiéncias da pratica da capoeira em trés diferentes instituicdes de ensino (a
creche da Universidade Federal Fluminense, a escola CAIC Paulo Dacorso Filho e a
Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro), através de entrevistas feitas com os
capoeiristas que nesses espacos estdo inseridos realizando seus trabalhos. As entrevistas
foram gravadas e posteriormente transcritas, para facilitar a avaliagdo dos resultados.
Para tanto foi elaborado um simples questionario-base com 10 perguntas (anexo) a fim
de guiar as entrevistas, porém em alguma medida, deixando os entrevistados livres para
seus relatos. As conversas foram realizadas em diferentes dias, combinados com o0s
entrevistados, nos espagos em que praticam capoeira.

Por fim, juntamente com a revisdo de literatura e dos dados obtidos pelas
entrevistas, o trabalho conta com dados de observacdes pessoais do pesquisador,
durante a vivéncia dos ultimos cinco anos na capoeira, dentro (na relagdo com o grupo e

0 mestre) e fora desta universidade.



3. RESULTADOS E DISCUSSAO

Através da Revisdo de literatura, obtivemos dados suficientes acerca de como
ocorrem as tradi¢Ges orais, que elementos as compdem e como essas manifestagcOes se
mantém ao longo do tempo, tomando como exemplar a capoeira, manifestagdo cultural
de raizes africanas. Defrontamos-nos também com algumas concepgbes sobre a
educacdo, suas maneiras de acontecer nessas tradi¢fes e avaliamos a educacdo formal
numa perspectiva cultural em relagdo a como se déo esses dois elementos (a educacao
formal e a cultura) de formag&o dos individuos.

Num segundo momento, através da pesquisa pratica feita pelas entrevistas,
observamos algumas experiéncias da insercdo da capoeira nos espacos de educacgdo
formal e obtivemos alguns dados acerca de como se da esse contato na perspectiva dos
agentes culturais que levam a capoeira a esses ambientes. Vimos suas concep¢oes

acerca da pratica, de sua interacdo com as instituicoes, e de seu papel nesses espacos.

3.1. Revisdo de literatura

Traremos aqui as discussdes realizadas atraves da pesquisa bibliografica acerca
das tradi¢des orais africanas e da capoeira, seus elementos, suas praticas pedagogicas e

sua relacdo com a educacdo formal.

3.1.1. A capoeira e suas raizes africanas

3.1.1.1. Cultura africana e a tradicéao oral

Discutiremos agora um pouco acerca da cultura de origem africana, téo
disseminada nas Américas, através da diaspora dos povos da Africa. Tirados de seus
territérios de maneira opressora, esses povos foram para lugares desconhecidos, sendo
tratados de forma desumana. Porém, levaram consigo sua forca de resisténcia, o que 0s
fez conseguir, apesar de toda a repressao, manter vivas suas raizes culturais.

Cultura essa, de uma logica completamente diferenciada a do colonizador
europeu, que tentou reprimi-la ao subjugar esses povos. E percebendo essa resisténcia

cultural africana, utilizamos as palavras de Abib ao perceber essa cultura “(...) como a
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antitese de um projeto colonialista de estabilizacdo, uma vez que os povos a utilizam
ndo apenas para marcar sua identidade, como para retomar a autonomia sobre 0 proprio
destino.” (ABIB, 2004, p. 24)

Para falar de cultura africana precisamos nos libertar de determinados conceitos
e valores e estar abertos a novas concepcdes. E dentro dessa questdo, tomando parte do
conceito de “cultura popular” proposto por Abib acerca das tradicdes existentes no

Brasil e, dentre elas, as de origem africana, podemos concordar com o autor em que:

(...) a partir da aproximacdo ao universo da cultura popular, temos
percebido que nela predominam outras temporalidades, outras formas
de conceber o divino, outras formas de transmissdo de saberes, outras
formas de se relacionar com a natureza, enfim, outras racionalidades.
Temos a sensacdo de que algo nos escapa. A tarefa académica de
compreender e dar significado a esse universo carece entdo, ainda, de
um instrumental tedrico-metodoldgico que seja mais aberto a captacéo
dessa realidade. Os parametros teodricos construidos pela academia,
parecem ndo dar conta de interpretar esse complexo conjunto de
significados presentes na cultura popular, em toda sua totalidade.
(ABIB, 2004, p.13)

Parece existir entdo uma dificuldade da formalidade académica para se falar de
cultura popular. Tendo em vista a dinamica a que se envolvem essas culturas,
interconectadas com o todo a sua volta, vividas verdadeiramente sem lacunas,
preenchendo todos os espacos das interacdes sociais e vivéncias pessoais, a academia,
com sua restricdo tdo especifica e tedrica sobre os objetos de estudo, ndo da conta de
abranger todo o universo presente nessas manifestacoes.

A questdo nesse ponto € que, 0 que fazemos academicamente, &€ uma construgdo
da realidade. Criamos uma ideia sobre o objeto de estudo para lidar com ele. E néo
significamos o que ele “é” em si. A metodologia ndo pode dar conta de abranger todo o
universo da cultura popular, mas pode dar conta de investigar o problema ao qual esta se
propondo a avaliar. Como veremos adiante, a cultura esta presente em todos os pontos
do cotidiano e da vida de um determinado grupo. A academia, porém, é algo a parte,
que se propGe a investigar um segmento dos quais foi dividido o objeto. A restricdo
académica é entdo a estratégia de separar em categorias a fim de facilitar a analise de
uma delas. Caso contrario ndo se poderia investigar nada dessa forma. Ainda porque,
para se estar em consentimento com uma determinada cultura, é preciso vivencia-la na

integra, fazer parte do dia-a-dia.



Essa é a dificuldade a qual Abib se refere. Por isso ndo é tdo simples estudar
essas tradicOes sem ter uma vivéncia completa. Estando de fora, muito limita-se a uma
visdo que ndo explica diversos elementos/acdes presentes na cultura em questdo. Sobre

isso podemos utilizar uma afirmacdo de Hampaté B4, onde o autor diz que:

A educacdo tradicional, sobretudo quando diz respeito aos
conhecimentos relativos a uma iniciacdo, liga-se a experiéncia e se
integra a vida. Por esse motivo o pesquisador europeu ou africano que
deseja aproximar-se dos fatos religiosos africanos esta fadado a deter-
se nos limites do assunto, a menos que aceite viver a iniciacao
correspondente e suas regras, 0 que pressupde, no minimo, um
conhecimento da lingua. Pois existem coisas que ndo “se explicam”,
mas que se experimentam e se vivem. (HAMPATE BA, 2010, p. 182)

Pensando nesse “universo” e nas relacBes das quais se apropria, Abib diz que
talvez suas caracteristicas mais marcantes “(...) sejam justamente as formas de
transmissdo de seu passado - que carrega a mitologia ancestral e os saberes tradicionais
do grupo - atraves de trés elementos fundamentais presentes nesse universo: a memoria,
a oralidade e a ritualidade” (ABIB, 2004, p. 60). Dessas caracteristicas, discutiremos
mais aqui sobre a questdo da oralidade, tdo presente e importante nessas tradi¢oes
culturais. Pensar na cultura africana é, dessa maneira, pensar na tradicdo oral como

forma de “funcionamento”, transmissao e educacao.

Quando falamos de tradicdo em relagdo a historia africana, referimo-
nos a tradicdo oral, e nenhuma tentativa de penetrar a historia e o
espirito dos povos africanos terd validade a menos que se apdie nessa
heranca de conhecimentos de toda espécie, pacientemente
transmitidos de boca a ouvido, de mestre a discipulo, ao longo dos
séculos. Essa heranca ainda ndo se perdeu e reside na memoéria da
Gltima geracdo de grandes depositéarios, de quem se pode dizer sdo a
memoria viva da Africa. (HAMPATE BA, 2010, p.167)

Ao pensar em tradicdo oral, é dificil achar um conceito que dé conta de seu

significado por completo. Segundo Vansina:

A tradicdo oral foi definida como um testemunho transmitido
oralmente de uma geragdo a outra. Suas caracteristicas particulares
sdo o verbalismo e sua maneira de transmissdo, na qual difere das
fontes escritas. Devido a sua complexidade, ndo é fécil encontrar uma
defini¢do para tradicdo oral que dé conta de todos 0s seus aspectos.
(VANSINA, 2010, p.140)
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O autor ressalta o verbalismo como uma das principais caracteristicas da
tradicdo oral, ressaltando ainda sua diferenciacdo as fontes escritas. Nesse contexto,
Vansina ainda diz que “uma sociedade oral reconhece a fala ndo apenas como um meio
de comunicacdo diaria, mas também como um meio de preservacdo da sabedoria dos
ancestrais, venerada no que poderiamos chamar elocucbes-chave (...)” (2010, p.139-
140). A fala é, entdo, veiculo de grande importancia para as tradicdes africanas e sua

“manutencdo”. De acordo com Algarve:

Nas comunidades africanas, tanto do Continente quanto da Diaspora, a
oralidade é muito valorizada e trabalhada, pois é por meio dela que se
transmite a historia e memdria de um povo, passada de geragdo em
geracdo, possibilitando a permanéncia de suas raizes -culturais
originais. (ALGARVE, 2005, p.42)

Se para os povos africanos, ou os de origem africana, a fala se faz tdo valorizada
e utilizada como principal mantenedor da tradicdo, pela sociedade moderna essa
caracteristica pode as vezes ser mal vista, ou melhor, mal interpretada. Devido a esse
método de transmissdo dos saberes, muito se julga de forma errada a cultura africana.
Dessa forma vé-se que “entre as nagdes modernas, onde a escrita tem precedéncia sobre
a oralidade, onde o livro constitui o principal veiculo da heranca cultural, durante muito
tempo julgou-se que povos sem escrita eram povos sem cultura” (HAMPATE BA,
2010, p.167).

Em relacdo a essa afirmacéo, precisamos agora abrir um paréntese para discorrer
acerca do conceito de cultura. Quando se julga que existam “povos sem cultura”,
utiliza-se um conceito segregador da palavra. Coloca-se uma divisdo imposta pela
cultura, como se existissem os “aculturados” ou culturas inferiores. Nesse sentido,
Muniz Sodré expde que “a palavra cultura emergia como um padrdo burgués de saude
ou de exceléncia capaz de justificar os horizontes de expansdes da nova classe
dominante e atribuir vigor ético e representativo a suas elites” (SODRE, 2004, p.18). O
autor completa dizendo que “(...) a nocdo de cultura implicava uma estratégia de
distincdo social por meio da orquestracdo intelectual dos componentes do ideério
burgués, que seriam desde entdo administrados por segmentos privilegiados (...)”
(Ibidem, p.18-19). Essa conceituacdo seria utilizada para justificar diferencas sociais,

desigualdades, e cabe ainda a argumentacdo imposta por colonizadores para dominar 0s



povos explorados. Tratando dessa questdo da dominagdo, como o0 mesmo autor diz,
“(...) os instaveis significados de cultura atuam (...) como instrumentos das modernas
relacdes de poder (...) de tal maneira que o dominio dito “cultural” pode ser hoje
sociologicamente avaliado como o mais dindmico da civilizagdo ocidental” (Ibidem,
p.8).

Quando entdo tratamos de cultura para separar povos ou pessoas com cultura e
outros sem cultura ou aculturados, estamos dando um significado erréneo a palavra.
Confundindo-a com o que se julga “conhecimento” ou até mesmo “progresso”. Diz-se
entdo que se a pessoa nao dispde de determinado conhecimento valorizado por uma
determinada classe ela € uma pessoa sem cultura. E vemos ainda hoje em dia a
reproducdo desse discurso.

Justificando a argumentagdo acima, Carmen Cinira Macedo, no Texto-
Comentario: Algumas ObservacGes sobre a Questdo da Cultura do Povo, no livro A

cultura do povo*, diz o seguinte em relacéo a cultura:

Cumpre deixar claro que a nogdo de cultura, em ciéncia social, nada
tem a ver com as ideias de senso comum em que a cultura se identifica
com o saber, com o erudito e, até mesmo, com refinamento — e ai se
contrap®e a incultura, a ignorancia, a rudeza. A cultura consiste num
conjunto global de modos de fazer, ser, interagir e representar que,
produzidos socialmente, envolvem simbolizacdo e, por sua vez,
definem o0 modo pelo qual a vida social se desenvolve. (p.35)°

Sodré em A verdade seduzida expBe alguns conceitos acerca da palavra cultura
que se aproximam de alguma forma da explicacdo de Macedo. Segundo o autor, de
acordo com Claude Lévi-Strauss, “(...) cultura é um codigo (conjunto de regras seletivas
e combinatdrias que permite a interpretacdo e a elaboracdo de representacfes do real)
responsavel pela acdo de um grupo social” (SODRE, 2004, p. 30). Ou seja, “cultura fica
sendo pensada — do mesmo modo que a lingua — como um instrumento de comunicacéo,
resultante de um pacto social implicito” (Ibidem, p.30). De acordo com essas
conceituacdes, podemos pensar em cultura como sendo um conjunto de caracteristicas
préprias de um determinado grupo, tendo todo e qualquer grupo suas regras,

simbologias etc.

* A cultura do povo / Edénio Valle, José J. Organizadores. — 3. ed. — S&o Paulo: Cortez: Instituto de
Estudos Especiais, 1984.
® Esse trecho é uma nota de rodapé utilizada pela propria autora para explicar o conceito de cultura ao
qual estava se referindo no texto.
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Sodré ainda afirma que “(...) todo e qualquer complexo social dotado de uma
racionalidade interna prépria, das sociedades arcaicas aquelas ditas historicas, constitui
uma cultura” (Ibidem, p.31). Ou seja, qualquer nivel de grupo, considerado “primitivo”
ou ndo, possui 0 que podemos chamar de *“costumes”, o que os presidem de alguma
maneira.

Diferenciando ainda cultura de sociedade, para ndo cair no conceito de que
cultura é apenas o conjunto de regras que ordena as relacBes sociais, 0 autor cita

novamente Lévi-Strauss, de forma direta, com sua afirmacéo de que:

A cultura designa o conjunto das relagdes que, numa forma de
civilizacdo dada, os homens mantém com o mundo, e 0 termo
sociedade designa mais particularmente as relacfes que os homens
mantém entre si. A cultura fabrica organizacdo: cultivamos a terra,
construimos casas e produzimos objetos manufaturados.® (SODRE,
2004, p.31)

Para Sodré, “cultura € o modo de relacionamento humano com seu real”
(SODRE, 2004, p.37).

Francisco M. Salzano, para conceituar cultura, recorreu ao dicionario “Aurelido”
onde achou a definicdo de cultura como “o complexo dos padrdes de comportamento,
das crengas, das instituicbes e de outros valores espirituais e materiais transmitidos
coletivamente e caracteristicos de uma sociedade” (SALZANO, 1993, p. 73-74).
Segundo o autor, “toda sociedade humana tem sua cultura, simples ou complexa”, e diz
que para algumas culturas maiores e mais ricas, normalmente, usa-se 0 termo
civilizacdo. Porém ressalta que, qualitativamente, ndo ha uma diferenca entre as

culturas’. Mais a frente o autor conclui que:

Aceita-se como cultura aqueles aspectos do pensamento, palavra, acdo
e artefatos que podem ser aprendidos e transmitidos. A caracteristica
comum a todas essas entidades culturais € a sua passagem de um
individuo para outro(s). Esta transmissdao pode efetuar-se com ou sem
erro; (...). (SALZANO, p.74)

Ou seja, ndo importa a maneira que se transmitem esses elementos. Tendo-o0s e
transmitindo-os, existe a cultura. Cultura entdo ndo pode ser considerada um privilégio

de alguns, mas sim algo inerente a todos. Qualquer povo, comunidade, grupo, Estado

Citagdo de Lévi-Strauss (1971, p.34), retirada de Muniz Sodré, A verdade seduzida (2004, p.31).
SALZANO, Francisco M. Biologia, cultura e evolucdo. — 2.ed. — Porto Alegre: Editora da
Universidade/UFRGS, 1993, p.74.
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possui caracteristicas proprias de sua cultura que os distinguem dos demais, mas nao os
tornam superiores ou inferiores culturalmente.

Partindo desse conceito de cultura, podemos agora retomar a discussao acerca
das caracteristicas das culturas africanas, tratando com mais foco a tradicéo oral. Vemos
entdo a oralidade como a forma de transmissdo dos saberes e da historia dos povos
africanos. A oralidade que, por si, tem como principal veiculo a “fala”, pode por esse
motivo ser “desacreditada” pelas na¢6es modernas como disse Hampaté Ba. Porém ha
guem defenda a credibilidade, e até a superioridade ou igualdade da oralidade quando
comparada a escrita em sua eficiéncia como transmissora da tradicdo. Nessa perspectiva

temos Vansina afirmando que:

Tudo que uma sociedade considera importante para o perfeito
funcionamento de suas instituigdes, para uma correta compreensao
dos varios status sociais e seus respectivos papéis, para os direitos e
obrigacGes de cada um, tudo é cuidadosamente transmitido. Numa
sociedade oral isso é feito pela tradi¢do, enquanto numa sociedade que
adota a escrita, somente as memarias menos importantes sdo deixadas
a tradicdo. (2010, p.146)

Em relacdo a eficiéncia da transmissdo oral, Hampaté Ba ressalta que nao €
comprovado que a escrita possa resultar “(...) em um relato da realidade mais fidedigno
do que o testemunho oral transmitido de geracao a geracdo.” A escrita pode ser passivel
de erros, “(...)pois 0s préprios documentos escritos nem sempre se mantiveram livres de
falsificacOes ou alteracGes, intencionais ou ndo, ao passarem sucessivamente pelas méos
dos copistas(...)” (2010, p.168).

O mesmo autor diz que o problema, para alguns estudiosos, é saber se é possivel
confiar na oralidade, tanto quanto na escrita, ao se tratar de fatos passados. Para
Hampaté Ba “(...) ndo é esta a maneira correta de se colocar o problema. O testemunho,
seja escrito ou oral, no fim ndo é mais que testemunho humano, e vale o que vale o
homem.” (Ibidem, p.168).

O que se encontra por detrds do testemunho, portanto, € o préprio
valor do homem que faz o testemunho, o valor da cadeia de
transmissdo da qual ele faz parte, a fidedignidade das memorias
individual e coletiva e o valor atribuido & verdade em uma

determinada sociedade. Em suma: a ligacdo entre o homem e a
palavra. (Ibidem, p.168)
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Ao falar do valor do homem e do valor da verdade em determinada sociedade, o
autor se refere aos povos africanos e a valorizagdo a qual possuem suas tradicdes em
relacdo a memoria, oralidade e a transmissdo dos saberes. Sendo esses elementos,
portanto, tdo levados a sério quanto qualquer documentacao escrita é para outros tipos
de sociedade. Dessa maneira, “(...) nas sociedades orais (...) a ligagdo entre o homem e a
Palavra é mais forte. La onde ndo existe a escrita, 0 homem esta ligado a palavra que
profere. Estd comprometido por ela. Ele é a palavra, e a palavra encerra um testemunho
daquilo que ele €.” (Ibidem, p.168). Existe, portanto, uma ligacdo mais que material,
onde a palavra tem uma importancia maior do que sO transmitir. Ainda segundo
Hampaté Ba:

A tradicdo oral é a grande escala da vida, e dela recupera e relaciona
todos os aspectos. Pode parecer cadtica aqueles que ndo lhe
descortinam o segredo e desconcertar a mentalidade cartesiana
acostumada a separar tudo em categorias bem definidas. Dentro da
tradicdo oral, na verdade, o espiritual e o material ndo estdo
dissociados. Ao passar do esotérico para o exotérico, a tradi¢do oral
consegue colocar-se ao alcance dos homens, falar-lhes de acordo com
0 entendimento humano, revelar-se de acordo com as aptiddes
humanas. Ela é ao mesmo tempo religido, conhecimento, ciéncia
natural, iniciagdo a arte, historia, divertimento e recreagdo, uma vez

gue todo pormenor sempre nos permite remontar a Unidade
primordial. (Ibidem, p.169)

Ou seja, “dentro da tradicdo oral, na verdade, o espiritual e o material ndo estéo
dissociados” (Ibidem, p.169). O que torna a oralidade ainda mais relevante, mais

valorizada.

Como disse o autor, o0 homem e a palavra tem uma forte ligacdo, em que a
palavra representa 0 homem. A palavra® é, dessa forma, muito respeitada. E como uma
documentacao oficial numa sociedade que se utiliza da escrita. SO que ndo representa
apenas 0 que representa um documento, na verdade entdo é mais que isso. Envolve um
respeito, uma espiritualidade, uma ancestralidade que devem ser proferidos com cautela
e seriedade. E ai estd a verdadeira forca das culturas de tradicdo oral. Por isso

conseguem se manter vivas, geracao ap0s geracgdo, transpassando as barreiras materiais.

® Quando falamos em “palavra” ao nos referirmos as sociedades orais, 0 termo compreende a palavra
“falada”, tal como pode ser na sociedade exclusivamente oral em questdo, onde ndo se possui a palavra
escrita.
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Sobre a ligacdo do Homem a Palavra, Hampaté Ba conta uma histéria sobre
como surgiu 0 homem e a fala. Segundo o autor, ele nos traz exemplos baseados nas
tradicdes das savanas ao sul do Saara, relatando um ensinamento da tradicdo bambara
do Komo?®.

De acordo com o mito, Maa Ngala - ser supremo, criador de todas as coisas —
criou o que deu origem aos vinte seres que constituiram a totalidade do universo. Porém
nenhum desses seres poderia ser o interlocutor que Maa Ngala desejara para si. Maa
Ngala entéo retirou uma parcela de cada um dos vinte seres e as misturou juntamente de
“uma centelha de seu préprio halito”, dando origem ao homem, o qual chamou de Maa.
Maa recebeu o0 “dom da Mente e da Palavra”. E foi intitulado o “guardido do Universo”,
zelador da “conservacdo da Harmonia universal”.

Iniciado por Maa Ngala, Maa transmitiu a seus descendentes, mais tarde, o que
havia aprendido. Esse “foi o inicio da grande cadeia de transmissdo oral iniciatoria da
qual a ordem do Komo (como as ordens do Nama, do Kore, etc., no Mali) diz-se
continuadora.” Segundo o autor, “a tradicdo africana, portanto, concebe a fala como um
dom de Deus”.

De acordo com o ensinamento, Maa Ngala depositou as trés potencialidades do
poder, do querer e do saber em Maa. Essas forcas ficam em repouso dentro de Maa, até
0 momento em que sdo colocadas em movimento através da fala, quando comegam
entdo a vibrar. Tornam-se pensamento, depois som e em seguida a fala. A fala é entdo

considerada a materializagdo das vibragdes das forgas.

Assinalemos, entretanto, que, neste nivel, os termos “falar” e
“escutar” referem-se a realidades muito mais amplas do que as que
normalmente lhes atribuimos. De fato, diz-se que: “Quando Maa
Ngala fala, pode-se ver, ouvir, cheirar, saborear e tocar a sua fala”.
Trata-se de uma percepcao total, de um conhecimento no qual o ser se
envolve na totalidade. (HAMPATE BA, 2010, 172)

Essa é a historia da criacdo do Universo, do Homem e da Palavra, contada por
HAMPATE BA, de acordo com uma tradicdo do Komo™.
A fala sendo concebida como divina, é de extrema importancia para 0s

africanos, e com a palavra toma-se muito cuidado. “A fala pode criar a paz, assim como

% Segundo HAM'PA'[E BA, uma das grandes escolas de iniciacdo do Mande (Mali).
10 A HAMPATE BA. A tradic&o viva. p.170-172 (paginas onde se encontra a histria contada).
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pode destrui-la. E como o fogo. Uma Unica palavra imprudente pode desencadear uma
guerra (...)” (HAMPATE BA, 2010, p.173).

Por esse motivo, deve-se aprender a falar com prudéncia. Deve-se valorizar a
oralidade, a fala. Ndo “gastar” a palavra a toa, saber administra-la bem, saber transmitir
0s pensamentos cautelosamente através da fala. Onde a palavra é o que importa, deve-se
saber falar, pensar antes. “Por essa razdo a fala, por exceléncia, € o grande agente ativo
da magia africana.” (Ibidem, p.173). E tendo a palavra como magia, € importante
ressaltar a seu significado e sua utilizagdo como dependentes da intencgéo e da sabedoria

do homem. Ainda segundo Hampaté Ba:

Na Europa, a palavra “magia” é sempre tomada no mau sentido,
enquanto que na Africa designa unicamente o controle das forcas, em
si uma coisa neutra que pode se tornar benéfica ou maléfica conforme
a direcdo que se Ihe dé. Como se diz: “Nem a magia nem o destino séo
maus em si. A utilizacio que deles fazemos os torna bons ou maus”.
(Ibidem, p.173)

Dentro dessa questdo, de como as coisas podem se tornar benéficas ou
maléficas, 0 mesmo autor discorre sobre a questdo da utilizacdo da fala, como de boa ou
ma intencdo. Nesse sentido ele ressalta que:

Na tradicdo africana, a fala, que tira do sagrado o seu poder criador e
operativo, encontra -se em relacéo direta com a conservagdo ou com a
ruptura da harmonia no homem e no mundo que o cerca. Por esse
motivo a maior parte das sociedades orais tradicionais considera a
mentira uma verdadeira lepra moral. Na Africa tradicional, aquele que
falta a palavra mata sua pessoa civil, religiosa e oculta. Ele se separa

de si mesmo e da sociedade. Seria preferivel que morresse, tanto para
si proprio como para os seus. (Ibidem, p.174)

Esse seria mais um motivo para considerar a tradicdo oral africana como fonte
segura de transmissédo. A ligacdo do homem com a palavra de acordo com sua origem
divina torna ainda mais forte a tradi¢cdo. Pode-se considerar que um documento escrito,
numa sociedade “letrada”, ndo teria a mesma consideracao tdo especial - espiritualizada

- com a palavra e uma seriedade maior com o que esta sendo transmitido.

Agora podemos compreender melhor em que contexto maégico-
religioso e social se situa o respeito pela palavra nas sociedades de
tradicdo oral, especialmente quando se trata de transmitir as palavras
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herdadas de ancestrais ou de pessoas idosas. O que a Africa
tradicional mais preza é a heranca ancestral. O apego religioso ao
patrimonio transmitido exprime-se em frases como: “Aprendi com
meu Mestre”, “Aprendi com meu pai”, “Foi 0 que suguei no seio de
minha mae”. (Ibidem, p.174)

Esse respeito relatado pelo autor acerca da origem do aprendizado sugere o
compromisso e a fidelidade com o que estd sendo transmitido. Exprime a relacdo de
respeito com o saber e com quem o ensinou.

Hampaté Ba fala sobre os conhecidos tradicionalistas da Africa, ou também
chamados conhecedores. Seriam esses 0s “mestres” da cultura popular. Os detentores
do conhecimento, e que podem passar com firmeza e sabedoria esse conhecimento

adiante. O autor diz que um tradicionalista da Africa

(...) pratica a disciplina da palavra e ndo a utiliza imprudentemente.
Pois se a fala, como vimos, € considerada uma exteriorizacdo das
vibracGes de forcgas interiores, inversamente, a forga interior nasce da
interiorizacdo da fala. A partir dessa Optica, pode-se compreender
melhor a importancia que a educacdo tradicional africana atribui ao
autocontrole. (HAMPATE BA, 2010, p.178)

Sobre a importancia do autocontrole, o autor ressalta que, desde cedo, o jovem
africano aprende a controlar a manifestacdo de suas emogoes.

Hampaté Ba diz que o tradicionalista, quando vai contar alguma histéria, pede
licenca aos antepassados, pede para que ndo o deixe equivocar-se e saiba transmitir de
forma correta o que lhe foi passado. Demonstra-se também um respeito a cadeia de
transmissdo, citando a origem do que esta sendo transmitido.

Voltando as relevancias da tradi¢do oral, Hampaté Ba alerta que esta “ndo se
resume a transmissdo de narrativas ou determinados conhecimentos.” Diz que “ela é
geradora e formadora de um tipo particular de homem.” Cita como exemplo que existe
a civilizacdo dos ferreiros, dos teceldes, dos pastores etc.(Ibidem, p.189). O autor fala,
em outras palavras, que a tradicdo oral é uma educacao para a vida toda, de formacéo
integral, e diz que a educacdo africana é a prépria vida. E, ao falar a respeito de que se
aprende durante uma vida inteira, diz que:

Um homem idoso encontrava sempre outro mais velho ou mais sabio
do que ele, a quem pudesse solicitar uma informacéo adicional ou uma
opinido. “Todos os dias”, costuma-se dizer, “o ouvido ouve aquilo que
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ainda ndo ouviu”. Assim, a educacdo podia durar a vida inteira.
(Ibidem, p. 200)

A questdo da oralidade influencia grandemente em um outro elemento das
tradicdes da cultura popular: a memoria. Hampaté Ba afirma que “entre todos os povos
do mundo, constatou-se que 0S que ndo escreviam possuiam uma memdria mais
desenvolvida” (Ibidem, p.207). Esse comentario é feito pelo autor, dando o exemplo dos
genealogistas africanos, que sabiam fielmente a historia genealdgica de muitas geragoes
de diversas familias, apenas de memaria. E com isso podiam resolver, como que sendo
documentacdes vivas, conflitos entre familias sendo esses de terra, por exemplo, ou de
outros tipos. Sobre os genealogistas, temos Vansina citando-os também acerca da
memoria como garantia da tradicao oral africana, quando diz que “ha, por exemplo, as
“cartas miticas”, as historias das dinastias, genealogias, listas de reis, que podem ser
consideradas como verdadeiras constituicdes ndo-escritas” (VANSINA, 2010, p.147-
148).

Hampaté Ba ressalta a capacidade da memdria africana, devido ao sistema da
tradicdo oral, e 0 quanto os africanos sdo capazes de guardar os conhecimentos. Ele diz
que um africano é capaz de, em sua memoria, guardar detalhadamente os elementos que
compdem determinada lembranga, em sua totalidade. Sendo capaz de reproduzir um
fato fielmente, quantas vezes forem necessarias, sem alterar nenhum dado. E sé assim
pode ser um contador de histéria ou transmissor™* de conhecimento, sendo praticamente
impossivel resumir algo, pois ndo se pode perder a riqueza dos detalhes que mostram a
historia na integra. O autor diz que se vocé ndo tiver tempo para ouvir uma histéria
detalhadamente contada na integra, o africano ira lhe dizer para voltar em outro
momento em que dispor de tempo, por ndo poder sintetizar o que deve ser transmitido.
Ainda diz que “esta peculiaridade da memdria africana tradicional ligada a um contexto
de tradicéo oral é em si uma garantia de autenticidade” (HAMPATE BA, 2010, p.209).
Segundo Vansina, “as tradigdes tém comprovado seu valor insubstituivel. Nao € mais
necessario convencer os estudiosos de que as tradices podem ser fontes Uteis de
informacao” (2010, p.166).

1 Ao falar de “transmissdo” quando tratamos da tradicdo oral, ndo falamos no sentido de “transmitir
conhecimento” conhecido na educacdo. A transmissdo da tradi¢do e a construcdo do conhecimento, nesse
trabalho, tratam de dois processos diferentes entre si, mas de certa forma interligados.
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Apesar de todo esse peso da tradicdo africana, sua legitimidade,
comprometimento com os saberes e manutencdo da cultura, Hampaté Ba alerta sobre
uma preocupacdo em manter a tradi¢do viva. O autor fala sobre a complexidade da
situacio atual na Africa, onde as leis que regem o territério ndo sdo compativeis aos
costumes e tradicOes existentes. Isso se da em decorrer da minoria intelectual que dita as
normas africanas de hoje em dia, pautados na legislacédo francesa, que ndo condiz com a

realidade local.

O drama todo do que chamarei de “Africa de base” é o de ser
frequentemente governada por uma minoria intelectual que ndo a
compreende mais, através de principios incompativeis com a sua
realidade. Para a nova “inteligentsia” africana, formada em disciplinas
universitarias europeias, a Tradicdo muitas vezes deixou de viver. Sdo
“historias de velhos”! (HAMPATE BA, 2010, p. 210)

Porém o autor ressalta que nos ultimos tempos, uma parcela importante da
“juventude culta vem sentindo cada vez mais a necessidade de se voltar as tradi¢des
ancestrais e de resgatar seus valores fundamentais, a fim de reencontrar suas proprias
raizes e o segredo de sua identidade profunda” (Ibidem, p.210).

O grande problema em questdo, segundo o autor é o que ele chama de “ruptura
da transmissdo”. Hampaté Ba cita como inicio dessa ruptura, nas antigas colénias
francesas, quando em 1914 os jovens que, na idade que deveriam estar passando pelas
grandes iniciagcdes com os mais velhos, se alistaram para ir combater na Franca e em sua
maioria ndo retornaram. “O fato de que era obrigatério para homens importantes
enviarem seus filhos a ‘escolas de brancos’, de modo a separa-los da tradicdo, favoreceu
igualmente esse processo”. Segundo o autor, “a educacdo ‘moderna’ recebida por
nossos jovens apos o fim da dltima guerra concluiu o processo e criou um verdadeiro
fendmeno de aculturacdo” (Ibidem, p.211).

Hampaté Ba ressalta a preocupacdo com esse problema da possivel perda da
cultura e diz que:

Estamos hoje, portanto, em tudo o que concerne a tradicdo oral, diante
da dltima geracdo dos grandes depositarios. Justamente por esse
motivo o trabalho de coleta deve ser intensificado durante os préximos
10 ou 15 anos, ap6s 0s quais os Gltimos grandes monumentos vivos da
cultura africana terdo desaparecido e, junto com eles, os tesouros
insubstituiveis de uma educagdo peculiar, a0 mesmo tempo material,
psicoldgica e espiritual, fundamentada no sentimento de unidade da
vida e cujas fontes se perdem na noite dos tempos. (Ibidem, p. 211)
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3.1.1.2. Capoeira: discussdes sobre sua origem

A capoeira é entendida, normalmente, como uma manifestacdo cultural
originada, possivelmente no Brasil, pelos povos africanos que para ca vieram na época
colonial. Algumas séo as teorias sobre sua origem.

Ha quem defenda que a capoeira surgiu ainda nas senzalas, disfarcada de danca
e festa, mas tornando-se, na verdade, o instrumento de defesa do negro escravo. Assim
como a hipdtese de que a capoeira surgiu a partir da formagdo dos quilombos,
comunidades formadas por escravos fugitivos, onde se praticava a capoeira também
como instrumento de resisténcia a persegui¢cdo. Segundo Assuncdo e Vieira (1998,
p.4)**:

Assume-se como fato comprovado que milhares de escravos africanos
e seus descendentes “crioulos” teriam praticado a capoeira pelos
sertdes adentro na sua resisténcia a escraviddo, durante todo o periodo
colonial. O quilombo ocupa, nesta visdao, um lugar de destaque, ja que
é considerado o principal simbolo da resisténcia negra. Raro ¢ o livro
sobre capoeira que ndo tem no seu capitulo sobre as origens uma
digressdo sobre os quilombos, associando explicitamente os dois.

Essa parte da historia promove muitas discussfes sem uma certeza comum,
devido a falta de evidéncias. Gomes (2012, p.69) apds citar a periodizacdo proposta por
Areias (1983), que resume uma organizacdo linear da historia da capoeira separando
quatro fases marcantes, das quais as duas primeiras sdo “do inicio da escraviddo as
senzalas” e a segunda “da &urea a decadéncia dos quilombos”, ressalta: “As duas
primeiras fases acima sdo sempre enunciadas nos diversos trabalhos e se chega a mesma
concluséo: faltam documentos (...)”.

Essa afirmacdo é de comum acordo a quase todos os trabalhos que falam sobre a
origem da capoeira. Marcio Penna Corte Real, em sua tese de doutorado intitulada “As

musicalidades das rodas de capoeira” afirma que:

(...) falar sobre qualquer aspecto relacionado a capoeira, que envolva
uma idéia de origem, é algo complexo. No plano da producdo do
conhecimento — nas diversas areas que tém se dedicado a investigacao
da capoeira — muitas vezes a reflexdo é limitada por falta de
evidéncias concretas. J& no plano do senso comum, por exemplo, nas
discussdes e explicagcbes que circundam o universo da capoeira, as

2.0 arquivo utilizado se encontra em formato “doc.”, por isso ndo é possivel precisar as paginas do
trabalho original.
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guais obedecem outras Idgicas de aceitacdo, 0os argumentos beiram ao
limite de alguns mitos de origem. (REAL, 2006, p.62)

Os mitos citados por Real (2006) sdo os mitos a que se referem Assuncao e
Vieira (1998), que circulam o mundo de estudos da capoeira. Deve-se alertar para esses
mitos do senso comum, que mesmo com fundamentos e quase que unanimemente
aceitos, podem causar equivocos acerca do passado da capoeira.

Um desses mitos, colocados por Assuncdo e Vieira (1998), refere-se justamente
a essa falta de documentacdo acerca da pratica da capoeira, onde € repassado que Rui
Barbosa teria mandado queimar os documentos referentes a época da escraviddo. Como
cita Waldeloir Rego: “Infelizmente, o conselheiro Rui Barbosa, por isso ou por aquilo,
prestou um mau servigo, mandando queimar toda documentacdo referente a escraviddo
negra no Brasil (...)” (1968, p.9). Por esse fato da queima de arquivos, acredita-se que
possa ter sumido alguma evidéncia da pratica da capoeira pelos escravizados no Brasil.
Sobre essa hipotese temos Assuncao e Vieira (1998, p.6), tratando da questdo do mito,

afirmando que:

E surpreendente 0 quanto este mito sobrevive entre os praticantes de
capoeira. Nao queremos aqui negar o fato de que Rui Barbosa mandou
gueimar documentos referentes a escraviddo do ministério da fazenda,
gue chefiava durante o governo provisorio. Mas se tratava somente de
documentos de uma reparti¢do, sobretudo das matriculas de escravos
criadas pela Lei do Ventre Livre (1871), cuja destruicdo dificultaria
qualquer exigéncia de indenizacdo por parte dos ex-proprietarios de
escravos — 0 que Rui Barbosa temia.

Mas todo estudante de historia sabe que, apesar desta queima, existem
toneladas de documentos que se referem a escravidao, espalhados por
todos os estados brasileiros. Essa informacdo, conhecida no mundo
académico, tem mostrado dificuldade em chegar as rodas de capoeira,
onde até hoje é freqliente ouvir comentérios equivocados sobre o
assunto.

Devido a essa problematica em relacdo aos registros, ainda ha quem acredite que
a capoeira é uma manifestacdo urbana, proveniente da vivéncia dos escravos africanos
na cidade. Isso se deve ao fato da questdo sobre a origem da capoeira ser marcada por
controvérsias e desentendimentos no que faltam evidéncias concretas sobre esse ponto
na historia. E por serem urbanos 0s primeiros registros acerca de sua pratica. Assim
afirma Assuncgéo (2008, p. 21):

Como ndo sobreviveu nenhum depoimento de um praticante da
“capoeira escrava” oitocentista, o primeiro discurso sobre capoeira de
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gue temos noticia restringe-se a fala dos policiais, juizes e politicos
recomendando e implementando a repressdo dessa pratica considerada
barbara e perigosa.

Sendo assim, Moreira e Moreira (2007, p.1), afirmam que “Os primeiros
registros oficiais da acéo dos capoeiras ocorreram no Rio de Janeiro, em fins do seculo
XVIII, e dizem respeito a registro de ocorréncias policiais envolvendo escravos em
brigas e desordens pela cidade”.

Essa questdo traz a tona uma outra discussdo. Discute-se, a partir desses
registros, se seria a Bahia ou ndo o local de origem da capoeira. Fala-se numa possivel
origem e migracdo do Rio de Janeiro para a Bahia. E também sobre a capoeira ter
surgido simultaneamente e diferentemente em alguns estados brasileiros, como sugere
Nestor Capoeira (1992), citado por Assuncgdo e Vieira (1998): “sera que a capoeira teve
‘um centro irradiador e Unico’, do qual se expandiu, ou antes ‘brotou espontaneamente e
com formas diferenciadas em diferentes locais?”. Rio de Janeiro, Pernambuco, S&o
Paulo e Bahia, séo tidos como os maiores polos de disseminacdo e desenvolvimento da
capoeira, segundo Araujo e Jaqueira (2008, p.95).

Levando em consideracdo uma origem baiana para a capoeira, temos Capoeira

apud Fontoura e Guimaraes afirmando que:

Temos agora uma ideia de como nasceu a capoeira: mistura de
diversas lutas, dancas, rituais e instrumentos musicais vindos de varias
partes da Africa. Mistura realizada em solo brasileiro, durante o
regime de escraviddo, provavelmente em Salvador e no Recdncavo
Baiano durante o século XIX. (2002, p. 143)

Esta afirmacdo acima, de Nestor Capoeira, foi também citada por Marcio Penna
Corte Real em sua tese de doutorado onde, em seguida, o autor faz a seguinte
observacao: “Podemos dizer que hd pontos dubios nesta afirmacdo, pois ndo existe
algum tipo de comprovacdo ou evidéncia precisa de que a capoeira tenha surgido em
Salvador” (REAL, 2006, p.76). Nesse caso especifico da Bahia, a historia que percorreu
todo esse tempo e chegou até nos nos dias de hoje, veio de uma tradigdo oral, ou seja,
passada de pessoa para pessoa oralmente. Nesse sentido, ASSUNCAO e VIEIRA®

(1998) em sua pesquisa, complementando a observacao citada acima, afirmam que:

13 Devido ao formato do artigo n&o é possivel precisar as paginas, como j& dito anteriormente.
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Jodo Reis, reputado especialista da historia da Bahia no século XIX e
um dos melhores conhecedores dos fundos oitocentistas dos arquivos
baianos, nos garantiu que nunca viu uma referéncia a capoeira ou
mesmo a outra danca marcial nas suas pesquisas sobre a Bahia do
século XIX(...). Por isso, aventura a hipdtese heterodoxa de que a
capoeira teria sido trazida do Rio de Janeiro para a Bahia.

Em Capoeira, ldentidade e Geénero: ensaios sobre a historia social do
capoeira no Brasil, Josivaldo Pires de Oliveira traz uma observacdo sobre o inicio dos
estudos em cima da documentacdo encontrada no Rio de Janeiro. O autor utiliza-se do
termo “capoeira escrava” a partir da denominacéo feita por Carlos Eugenio Soares, em
A capoeira escrava no Rio de Janeiro (1808-1850), sobre a capoeira praticada nas
primeiras décadas do século XIX. Oliveira fala sobre a pesquisa de Mary Karasch, a
qual resultou em sua tese de doutorado, defendida em 1972 e publicada em 1987 e deu
inicio a uma série de estudos utilizando os registros que ela encontrou®*. Sobre isso ele
cita:

Em meados dos anos de 1960, a historiadora Mary Karasch,
pesquisando no Arquivo Nacional do Rio de Janeiro, encontrou uma
vasta documentacdo sobre a capoeira praticada por cativos na Corte
imperial, o que em estudos posteriores foi denominado como
“capoeira escrava”. Estas fontes estavam reunidas no Codice 403, um
livro de registro das prisGes diarias, onde a maior reincidéncia era a
pratica de desordem publica e seus principais agentes eram 0s
capoeiras.(...) A documentacdo encontrada por Karasch passou, a

partir de entdo, a ser explorada por historiadores brasileiros que
encontraram, depois, outras séries documentais de mesmo valor.

Ainda segundo o mesmo autor, o inicio da Republica foi um periodo
privilegiado pelos estudos da capoeiragem, tendo em vista a criacdo do Codigo Penal da
Republica em 1890 e “os artigos 402, 403 e 404, que criminalizavam a pratica da
capoeira” e “motivaram um namero consideravel de processos crimes na cidade do Rio
de Janeiro” (OLIVEIRA, 2009, p.36).

Dessa forma, Assuncdo e Vieira (1998) confirmam que “De fato, as primeiras
referéncias consistentes provém do inicio do século XIX, no Rio de Janeiro. E, até

prova em contrario, € aqui que comeca a historia, no sentido de estudo sistematico

¥ OLIVEIRA, Josivaldo Pires de. Capoeira, identidade e género: ensaios sobre a histéria social da
capoeira no Brasil / Josivaldo Pires de Oliveira, Luiz Augusto Pinheiro Leal. — Salvador: EDUFBA,
2009, p. 28.
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baseado em fontes, da capoeira”. Segundo os autores, confirma-se que as fontes, em sua
maioria, eram registros policiais e correspondéncias trocadas entre as autoridades. O
que dificulta a caracterizacdo do termo capoeira, pois a mesma palavra tinha mais de um
significado e podia se referir tanto a luta como podia também ter um sentido pejorativo,
0 de malfeitor. Assuncdo (2011), ao dizer que as primeiras fontes sobre a capoeira
surgiram a partir da criacdo da policia na Corte, ressalta que “escravos africanos e
crioulos eram detidos por conduta desordeira nas ruas do Rio. O termo capoeira se
referia, entdo, tanto aos membros dos grupos quanto a pratica” (p.9). Quanto a isso
prossegue HOLLOWAY apud ASSUNCAO e VIEIRA:

De fato, a palavra capoeira era usada tanto para designar uma pratica,
guanto para um grupo de pessoas. Capoeira se referia entdo a um
conjunto de técnicas de combate que envolvia tanto o uso de uma
grande variedade de armas (facas, soveldes, navalhas, cacetes,
estoques até pedras e fundos de garrafa) quanto o uso de golpes com
as pernas ou a cabeca. Era praticado por individuos que eram, em sua
grande maioria, escravos africanos, dos quais muitos provinham de
areas de cultura bantu.[...] Ao mesmo tempo, o termo capoeira
designava os integrantes de grupos de “malfeitores”, que, segundo as
fontes policiais, andavam pelas ruas, armados, atentando contra a
ordem estabelecida. Na visdo das autoridades, 0s capoeiras
promoviam “desordens”, que consistiam em atacar cidad&os, acometer
pessoas inocentes, perpetrando mortes e ferimentos, e se opunham a
acdo da policia. Eventualmente “faziam motins” em festas publicas.

O uso indiferenciado do termo capoeira tanto para as técnicas de
combate quanto para 0s grupos a margem da sociedade colonial
sugere que o primeiro significado se tenha criado por extensdo do
segundo.

Nesse contexto, 0 uso da palavra “capoeira” estava presente somente em
documentos policiais, dificultando identificar, hoje em dia, como ela propria se
“apresentava” na época. A capoeira como “jogo” ou “danca”, o seu aspecto ludico e
festivo, ndo é tratada nos estudos baseados nessas documentacBes. Entdo, além da
caracterizagdo como crime, ndo se sabe de que outras formas essa pratica acontecia no
Rio de Janeiro, ficando a capoeira da época registrada somente no seu aspecto de “luta”.
Praticada por “valentfes” e “desordeiros”. Ainda em Assuncdo (2011), o autor se refere
a essas fontes policiais como interessadas ndo em descrever a pratica, sendo apenas em

reprimi-la. Mas prossegue dizendo que indicios de outras fontes permitem comparar a
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“capoeira escrava” com a moderna, ressaltando a presenca da ginga, dos golpes com os
pés e das cabecadas (p.9).

Sendo assim, o estudo do passado da capoeira, mesmo a partir dos primeiros
registros documentados, ndo é tdo preciso quanto a multiplicidade das significagGes que
a capoeira pode ter. Tendo em vista apenas uma perspectiva acerca da capoeiragem, e
sendo essa perspectiva a da repressao, fica dificil afirmar como seria a capoeira. E ainda
mais seus significados para todos o0s que essa pratica envolvia e para a sociedade como

um todo. Sobre isso afirmam Assuncio e Vieira (1998), se referindo a Aratijo™:

Serd que a capoeira desta época no Rio era apenas uma técnica de
combate(...)? Existem varias referéncias nas fontes que permitem
supor que ndo, porque mencionam explicitamente que 0s escravos
aprisionados, “jogavam capoeira”. Estamos nos baseando aqui no
cadice do livro de Policia, Prisdes de 1817 — 1819, citado em extenso
pelo proprio Aradjo (1997). Concordamos com a primeira parte da
analise deste autor, mas ndo o seguimos quando, apesar das multiplas
mengdes ao jogo de capoeira, nega o carater ludico da mesma para
esta época. A referéncia a instrumentos de musica apreendidos (viola,
tambor) pode ser outro indicio de que a capoeira carioca podia estar
associada nesta época a misica num jogo amistoso(...). Desta maneira
é plausivel que os capoeiras praticassem as duas vertentes, uma sendo
0 jogo entre eles, a outra a aplicacdo das destrezas desenvolvidas
nestes jogos em situacdes de conflitos reais. Tendo em vista que a
preocupacgdo principal dos agentes do Estado era apenas com a
subversdo da ordem publica, ndo seria de estranhar que ndo tenham
documentado com mais detalhes a primeira vertente, a capoeira / jogo.

Nesse sentido, de acordo com Gabriel da Silva Vidal Cid, em seu trabalho As
Modernidades e a Capoeira : Conflitos entre o encanto e o desencanto, 0 termo
“capoeira” era entdo uma denominacdo usada para determinar um tipo de pessoa ou
grupos de pessoas, que se utilizavam de formas diferentes de luta e vida. Eram os
“vadios”, sujeitos a margem da sociedade, pertencentes as classes populares. E se esse
foi um periodo privilegiado pelos estudos da capoeiragem, nao foi nada bom para os
“capoeiras” em questdo. O autor argumenta que esses “capoeiras” foram praticamente
extintos durante o periodo da republica devido a forte repressédo policial, falando em um
possivel fim da pratica no Rio de Janeiro. Como afirma quando diz que “a historiografia

nos leva a entender de forma razoavel a préatica da capoeira no Rio de Janeiro durante o

> ARAUJO, Paulo Coelho A. (1997). Abordagens sécio-antropoldgicas da luta / jogo da Capoeira.
De uma atividade guerreira para uma atividade ladica. Maia (Portugal), Instituto Superior da Maia.
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século XIX, o ‘auge da repressdo’ durante a Ultima década do XIX e seu aparente fim
por volta da primeira década do século XX (CID, 2004, p.22).

N&o é por menos nem o sentido da denominacdo usada e nem a repressao sofrida
pelos “capoeiras”, pois segundo Julio Cesar de Tavares, na Apresentacdo da Revista
Antropolitica n°24, falando acerca da capoeira:

(..) a arte, com seus mais de dois séculos, tem experimentado total
desqualificacdo desde o periodo da Primeira Republica de nossa
historia. As forgas governantes daquele periodo foram responsaveis
por conduzir os capoeiristas a sofrerem perseguicdes, desterro e ao
convivio estereotipico que rotulava a capoeira como uma arte de
negros marginais e bandidos.®

Antes de toda essa discussdo acerca da origem em territorio brasileiro, baseada
na falta ou a partir dos primeiros registros, especulam-se hipdteses pautadas em
evidéncias histdéricas da movimentacdo do negro africano para o Brasil e no Brasil.
Assim como comparacdes da capoeira com tradi¢des africanas observadas na Africa
acerca de sua possivel influencia de origem.

Segundo Mestre Pastinha “néo ha duvida que a Capoeira veio para o Brasil com 0s
escravos africanos” (MESTRE PASTINHA, 1988, p. 20). Pastinha afirma sem mais
referéncias sobre o assunto. Porém essa ideia é relevante, de acordo com informacdes
citadas por alguns autores.

Tratando da presenca dos africanos na Capoeira, Oliveira (2009) faz uma referencia
a Libano Soares se utilizando de Negregada instituicao e A capoeira escrava no Rio de
Janeiro. Oliveira diz que o autor estudou o cotidiano dos capoeiras das ruas do Rio de
Janeiro no século XIX, através de registros policiais, judiciarios e noticias de jornais.
Revela ainda que, segundo Soares, a pratica da capoeira até a metade de 1800 era de
predominancia africana. E cita:

Mais de 70% s&@o africanos, mas se levarmos em conta que
possivelmente grande parte daqueles de origem desconhecida sdo
brasileiros (ndo esquecendo o0s comprovadamente crioulos), néo
podemos afirmar que a capoeira é uma atividade exclusivamente

africana. Na realidade, nos parece que ela é fruto da combinacdo de
tradicOes africanas dispersas, com “invengdes” culturais crioulas.

Observando o conjunto dos dados do Cddice 403 vemos que 72,6%
dos presos sdo africanos (71,9% escravos e 0,7% libertos). Desta

1 TAVARES, Julio Cesar de. Apresentacdo do Dossié: Devolta ao mundo da vida de pernas pro ar:
Contribuicbes para os estudos em corporeidade, linguagem e meméria da capoeira, Revista
Antropolitica n°24, 2008.
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forma, a proporcao de africanos entre os capoeiras é mais ou menos
semelhante ao conjunto de africanos presos, dentro de uma margem
minima, 0 mesmo ocorrendo com os nascidos no Brasil (26,7%). Mas,
de qualquer forma, uma presenca africana mais forte que o normal.

Oliveira ainda completa afirmando que, com esses dados, Soares “ndo sé
demonstra serem os africanos predominantes na capoeira, como aponta também a
possibilidade de que essa pratica cultural tem origem nas ‘tradi¢cGes africanas’ em
combinagédo ‘com invencgdes culturais crioulas’ (2009, p.34).

Essa afirmacdo, por mais que tenha grande aceitacdo, ainda deixa davidas. E
mesmo que tivesse sido, hd a duvida sobre qual povo africano trouxe a capoeira ou
quais as tradicdes que vieram a origina-la no Brasil. Sobre isso, Waldeloir Rego em

Capoeira Angola: ensaio socio-etnografico, ressalta que:

Outro problema ainda sem solucéo é a origem do local de onde vieram
realmente os primeiros negros escravos. O primeiros documentos séo
laconicos, falam somente em gentio da Guiné, sem mais outro
esclarecimento. Sabe-se apenas que a uma vasta Area de terra da
Africa, chamavam os portugueses de Guiné, ndo se tendo noticia de
sua divisdo geografica e étnica. (REGO, 1968, p.14)

Afunilando mais a informacdo, Mestre Pastinha ainda diz que foram o0s escravos
angolanos que mais se destacaram na pratica da capoeira na Bahia. E por isso 0 nome
“Capoeira Angola” (MESTRE PASTINHA, 1988, p. 20).

Waldeloir Rego argumenta sobre a possibilidade de veracidade dessa informacéo
quando diz que, a hipdtese de os primeiros escravos trazidos para o Brasil, e a maior
parte deles durante o periodo de escraviddo, terem vindo da regido onde hoje € Angola,
é quase uniforme entre os historiadores. Assim, segue afirmando que “Angola era o
centro mais importante da época e atras dela, querendo tirar-lhe a hegemonia, estava
Benguela. Angola foi para o Brasil o que o0 oxigénio é para 0s seres vivos” e ainda que
“Angola era o nervo das fabricas do Brasil” (1968, p.15).

Essa ideia parece entdo ser um ponto certeiro e inicial para se pensar acerca da
origem da “capoeira escrava”. Real (2006, p.64), apds fazer uma discussdo sobre a
origem principal dos africanos que vieram para o Brasil, nas questdes geogréfica e
étnica, e tendo em vista a maioria ser de Angola, seguido de Benguela, chega a

concluséo de que:
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Disso tudo, fica a idéia de que esta aparente hegemonia dos negros de
Angola tenha influenciado néo apenas a visdo dos historiadores, que
trataram do trafico nos idos do século XVI, mas o proprio imaginario
ainda presente no mundo da capoeira. 1sso, em certa medida,
guardadas as devidas proporc¢des e ressalvas, serviria de base para o
pensamento da capoeira como vinda de Angola ou da propria
nomenclatura “Capoeira Angola”.

Sobre a origem étnica dos capoeiras no Rio de Janeiro, Assun¢do, em Capoeira
arte crioula, cita uma interessante informacéo, onde aparece ainda a predominancia de

Angola e Benguela entre os escravos, trazendo alguns dados:

As fontes policiais providenciam uma informacdo preciosa, pois
indicam a origem étnica dos presos por capoeira. Carlos Eugénio
Soares fez uma analise minuciosa que mostra que entre os detidos no
periodo 1810-21, j& havia uma proporg¢do de 12 % de crioulos, outros
de Mogambique e da Africa Ocidental. A grande maioria, provinha da
Africa Centro-ocidental. A distribuicdo reflete, grosso modo, a
propor¢do de cada grupo na populacdo dos africanos no Rio.
Analisando mais especificamente a proveniéncia dos capoeiras
africanos centro-ocidentais, Soares apurou que 40 % vinham do
Congo, quase um terco vinha do Norte de Angola, e 23% de
Benguela. Em outras palavras, num momento historico em que é
notério a predomindncia dos “Benguelas” na cidade - um tergo
aproximadamente entre os africanos -, a proporcao de capoeiras presos
dessa regido é inferior a sua proporcdo na populagdo. Por essa razdo,
Carlos Eugénio concluiu que seria mais adequado procurar as origens
da capoeira na foz do rio Congo e em Cabinda, e que a capoeira “é
fruto da combinacdo de tradi¢fes africanas dispersas com ‘invencdes’
culturais crioulas”. (2011, p.9)

Segundo os dados citados por Assuncao, a maior parte dos presos por capoeira é
de outra regido ainda néo referida aqui anteriormente, o0 Congo. Isso abre um leque de
possibilidades ainda maior acerca das possiveis tradi¢cbes africanas que possam ter
influenciado a capoeira no territério brasileiro. E aumenta também a probabilidade da
mistura de diferentes manifestagdes africanas na capoeira.

Quanto a isso, alguns autores salientam caracteristicas da capoeira que parecem
ter relacdo com manifestacdes africanas. Sdo detalhes peculiares da capoeira, com
semelhangas encontradas somente na Africa, que sugerem ndo ser possivel outra
origem, sendo o continente africano. Algumas evidéncias ja foram comparadas em

estudos como o de Assuncao, a exemplo da ginga. Sobre isso o autor diz que:
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A ginga, passo basico da capoeira, € um movimento sempre
identificado como de origem africana. De fato é muito diferente da
movimentagdo de lutas ocidentais. Como muitas dangas e jogos de
combate africanos, explora a sincope, que permite movimentos lentos
e dengosos, mas também rapidos e certeiros. Os jogos de combate que
vimos em Angola também utilizam uma movimentacdo basica a partir
da qual se executam os golpes. (2011, p.10-11)

O autor faz uma analogia a jogos de combate angolanos, o que reforca a ideia de
Mestre Pastinha acerca dos escravos de Angola e a capoeira. Ainda tratando das
semelhancas encontradas sobre Angola, outro autor faz referéncia a evidencias dentro
da capoeira, agora sobre a musica. Maduka T. J. Desch Obi, em Angola e 0 Jogo de

Capoeira, fala da musicalidade da capoeira dizendo que:

é certamente significativo que os nomes dos maiores ritmos da arte se
referem a Angola (Angola, Benguela e Sdo Bento — o santo patrono de
Angola) e referéncias africanas nessas cancfes da arte macicamente
dizem respeito & Africa Centro-Ocidental. (OBI, 2008, p.110)

Podemos sugerir entdo que, além da movimentacdo corporal, outros elementos
também se referem ao continente africano, como evidencia a afirmacdo acima. Nomes
de toques, assim como instrumentos utilizados e algumas cangdes fazem parecer mais
forte a origem africana da capoeira. Agora tratada mais amplamente na questéo
geografica, se referindo ao territério da Africa Centro-Ocidental, sem mais
especificacBes étnicas ou territoriais.

Novamente recorrendo a Assungdo, podemos ver que o autor também cita a
questdo da particularidade dos elementos e movimentos da capoeira em comparagdo
com préticas desenvolvidas na Africa, supondo uma reinvencdo crioula de técnicas

africanas. Assim sugere:

O uso do pau e de armas brancas tem sido associado com a chegada
dos portugueses na capoeira, mas na verdade cacetes eram muito
usados entre 0s povos pastores das savanas africanas. E a combinag&o
de cacetes com chutes e cabecadas, no entanto, que parece ser uma re-
invencdo crioula, sugerindo a incorporacdo de varias técnicas
africanas de combate. (2011, p.9)

Ainda sobre a questdo da movimentacdo encontrada na capoeira, 0 mesmo autor,

mais a frente, observa que:
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Alguns golpes, sobretudo os efetuados a partir do chdo ou de um “au”,
sd0 muito raros em outras artes marciais. Na verdade, parecem s6
existir na Africa centro-ocidental, centro-oriental (incluindo
Madagascar) e nas regides de plantation para onde foram levados
africanos bantos(...). Sem duvida, muitos golpes da capoeira podem
ter sua origem em jogos de combate centro-africanos. Gragas aos
desenhos e aquarelas de Neves e Sousa, é possivel identificar no
n’golo do século passado um grande numero de golpes similares a
capoeira baiana. (Ibidem, p.11)

Nessa afirmacdo, o autor além de se referir a semelhanca africana, faz uma
comparagdo com uma pratica especifica, 0 “n’golo”. Recentemente estive em um
encontro de Capoeira em Caxias-RJ, em comemoragdo aos 40 anos de resisténcia da
“Roda Livre de Caxias”. Nesse evento, Mestre Cobra Mansa apresentou alguns videos
acerca de pesquisas realizadas em viagem & Africa, juntamente com o pesquisador
Matthias Réhrig Assuncdo. A pesquisa trata da busca de tradigdes africanas que tenham
alguma semelhanca com a Capoeira. Dentre as manifestagcfes encontradas e
apresentadas nos videos, estava o n’golo, que realmente trazia caracteristicas
semelhantes com a capoeira.

No trabalho de Maduka T. J. Desch Obi, ja citado anteriormente, intitulado
Angola e 0 Jogo de Capoeira, é feito um estudo mais afundo acerca da tradicdo africana
“engolo” e sua semelhanca com a capoeira. Obi afirma que “O engolo era uma arte de
luta com os pés que prevalecia na regido cimbebasiana do sul de Angola (...)” (2008,
p.110) e discorre sobre varias questdes acerca do engolo, inclusive como se encontra a
situacdo desta tradicdo nos dias de hoje. Em apontamentos sobre as caracteristicas ele
diz que:

No passado, meninos mais velhos e homens da regido, com muita
frequéncia, praticavam o engolo como uma forma de entretenimento
enquanto seu gado estava pastando, enquanto bebiam com amigos ou
nos circulos de danca que acompanhavam festas e festivais. Os
participantes e observadores costumavam formar um circulo
(ontanga) e comegavam a bater palmas. Entdo uma pessoa comecava
a cantar uma cancdo de engolo. Em muitas can¢es um “eh-heh” era
entoado como uma resposta em refrdo. Logo que esse tipo de mantra
estivesse totalmente estabelecido, um praticante entrava no circulo
dancando e gritando para acentuar as técnicas que ele demonstraria.

Quando um oponente se juntava ao desafiante, ambos oscilariam ao
som da musica e comegariam a jogar o engolo. (Ibidem, p.111)
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Percebe-se nesse trecho relatado pelo autor, algumas semelhangas com o jogo da
capoeira. Semelhancas estas como o circulo formando a roda, o canto com resposta de
um coro, e 0 jogo entre duas pessoas ao som da musica. Obi ainda faz uma colocacéo
acerca desse estudo e a questdo da possibilidade dessa tradicdo ter influencia na origem

da capoeira:

Este estudo faz uma importante intervencdo em nosso conhecimento,
particularmente quando, combinado com a regra de parcimonia, nos
permite ir além da suposta origem mitoldgica que postulava que as
técnicas centrais do jogo de capoeira eram resultado da juncdo de
inmeras dancas e técnicas de combate em toda a Africa, ou que elas
foram inventadas do nada no Brasil sem ligagdo com as necessidades
marciais dos escravos. O arsenal principal de chutes, rasteiras e
evasdes do jogo de capoeira ja existia no engolo.

A distribuicdo geogréfica da pratica de engolo no sul de Angola
chama a atencdo para o fato de que suas caracteristicas marcantes,
com técnicas de chutes, chutes com o corpo invertido, rasteiras e
esquivadas, ja existiam antes de a regido ser envolvida no tréfico
transatlantico de escravos. Cimbebasianos foram forcados a emigrar
em significante nimero do porto de Benguela. Muitos dos prisioneiros
concentraram-se no Rio de Janeiro, o epicentro da capoeira, de acordo
com os registros disponiveis. O jogo de capoeira utiliza basicamente
0S mesmos movimentos; de fato, nenhuma outra arte marcial no
mundo compartilha de similar base técnica como esse jogo e o engolo
(...). Assim, atualmente, a mais clara e acurada explicacdo para este
surpreendente nivel de similaridades técnicas é a de que esta arte
Unica do sul de Angola foi trazida para o Brasil, onde se desenvolveu
no contexto da escravidao racial e de outras praticas culturais para
tornar-se uma forma de arte unicamente brasileira. (2008, p.118-119)

N&o podemos afirmar que, ap0s essa pesquisa, esse € um fato e a capoeira é
realmente originada do engolo. Mas essa € uma hipotese que hoje em dia é ponto de
partida para alguns estudos como os citados anteriormente. Como diz Yahn (2010)
sobre 0 “N’golo, ritual ancestral africano que é considerado por alguns estudiosos a
origem da capoeira do Brasil”!’.

E evidente a dificuldade de saber ao certo a origem da capoeira pela falta de
registros sobre a mesma, como ja dissemos anteriormente. Porém nao se pode esquecer
que, a capoeira como uma tradicdo oral, ndo deve ser baseada apenas em registros
documentais, até mesmo porque a capoeira veio antes desses registros. Primeiro surgiu a

manifestacdo, sua cultura e tradi¢éo, para depois comegarem a documenta-la, quando se

7Y AHN, Carla Alves de Carvalho; SANTOS, Rubens Pereira dos. Capoeira Angola e Literatura
Popular — dialogos da tradicdo oral. Revista Miscelanea, UNESP, Assis, vol.7, jan./jun.2010.
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fez necessario. De fato, concordo com Assuncdo e Vieira (1998), quando dizem que
“(...) a historia da capoeira ndo é linear, mas cheia de rupturas e contradi¢des”.

De tudo o que temos até agora, ainda resta a ddvida. Mas posso dizer acerca da
capoeira, de acordo com Gomes (2012), que “contudo, compartilho a afirmacéo que o
seu surgimento deu-se devido a necessidade de reacdo e reafirmacdo humanistica de
uma classe social oprimida, no corpo e na mente (...)”. Humanistica no sentido de como
eram tratados os negros pelos colonizadores, pois “é possivel que o escravo tenha visto
a si mesmo como objeto, ao ser tratado como tal pelo homem branco” (CID, 2004,
p.16). Gomes ainda completa considerando a “(...) capoeira como uma manifestagéo
complexa criada como resposta dos africanos escravizados ao regime escravagista do
Brasil Colonial” (2012, p.69).

3.1.1.3. Capoeira e oralidade

“S80 evidentes as dimensfes das crueldades praticadas durante as invasdes
colonialistas em Africa, no trafico negreiro, em todos os territorios e em todas as
relagdes do sistema escravista” (CONCEICAOQ, 2009, p.76).

Muitas foram as consequéncias da escraviddo para os povos explorados e suas
culturas. A resisténcia dos povos africanos no territorio brasileiro, porém, sob a
opressdo do colonizador, fez manterem-se tragos culturais fortissimos vindos da Africa.
Ao adaptar-se e modelar-se ao novo contexto social e geografico, o africano fez com
que esses tragos culturais originassem novas manifestacdes no Brasil, as chamadas
culturas afro-brasileiras.

Essas novas manifestacdes ndo seriam apenas adaptacGes das culturas africanas,
mas também uma das formas de resisténcia que possibilitaram o0s escravizados a
manterem suas raizes culturais. Segundo Freire (1996, p.78) “o sincretismo religioso
afro-brasileiro expressa a resisténcia ou a manha com que a cultura africana escrava se
defendia do poder hegemoénico do colonizador branco”. De acordo com Jorge
Conceicdo, “(...) por uma concluséo ldgica, os escravizados africanos ndo se permitiram
passivamente as determinacdes unilaterais dos colonizadores (..)” e “(...) as
preservacOes das identidades étnicas (culturais) dos africanos sé se tornaram possiveis a

partir de muito jogo de cintura e resisténcias diversas” (CONCEICAOQ, 2009, p.76).
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Dentro dessas manifestacGes, originarias da adaptacdo dos costumes africanos e
da necessidade de se afirmarem e lutarem contra a opressdo, encontra-se a Capoeira.
Conhecida, diga-se de passagem, pelo seu “jogo de cintura”, a capoeira € vista como um
instrumento dessa resisténcia africana. Segundo Muniz Sodré, “dizia-se do escravo
fugitivo: ‘Caiu na capoeira’. E subentendia-se: era rapido, faquista, mandingueiro,
rebelde, resistente enfim” (2005, p.155).

Sendo de origem afro-brasileira, a Capoeira, como outras manifestacdes da
nossa cultura popular, carrega consigo alguns elementos caracteristicos das culturas da
Africa. Segundo Conceicdo “a diversidade de filosofias ancestrais que estdo presentes
nas dindmicas culturais populares € muito intensa” (2009, p.37). Elementos estes
necessarios a manutencao e preservacao dessas culturas, como a memoria, a oralidade e
a ritualidade, presentes tanto nas culturas das sociedades orais africanas como nas
manifestagdes afro-brasileiras, que mesmo inseridas em outro contexto social com uma
I6gica cultural (a do colonizador) diferente desta, conseguiram se preservar atraves
desses rudimentos.

Em um trecho de um discurso de Gilberto Gil em Genebra®®, enquanto Ministro
da Cultura, citado por Daniel Granada da Silva Ferreira, em seu trabalho publicado na

revista Antropolitica’®, Gil afirma que:

(...) Capoeira ¢ atitude brasileira que reconhece uma historia escrita
pelo corpo, pelo ritmo e pela imensa natureza libertaria do homem
frente a intolerdncia. Os afro-brasileiros souberam transformar a
violéncia em camaradagem, envolvendo danga, ritmo, canto, toque e
improvisacdo. A capoeira € uma afirmacdo existencial do povo negro
no contexto do escravagismo e do racismo de dominacéo presentes em
momentos diversos da sociedade brasileira. No jogo de gingas e na
mandala da roda da capoeira estd a histéria do povo negro na
diaspora.(...)

A capoeira entdo, como uma dessas manifestacdes, se afirma e se mantém no
passar do tempo, resistindo as adversidades impostas nos diversos momentos pelos
quais passou até o presente. Essa “travessia” temporal da capoeira se fez por meios de

¥pjiscurso de Gilberto Gil na ceriménia de homenagem ao diplomata brasileiro Sérgio Vieira de Mello,
na sede europeia da ONU (Organizacdo das Nac¢des Unidas), em Genebra — Suiga, em 19 de agosto de
2004, para apresentar o “Programa Brasileiro e Internacional para a Capoeira” (FERREIRA, 2008, p.71).

FERREIRA, Daniel Granada da Silva. Adaptagdo em movimento: O processo de
“transnacionalizacdo’ da capoeira na Franca. Revista Antropolitica n°24, 2008.
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uma tradicdo oral, conservada através dos séculos por seus praticantes, resistindo a
repressdo que encontrou por parte dos colonizadores e, depois, das autoridades
brasileiras. A capoeira carrega consigo a oralidade das tradi¢des africanas, mantidas em
nosso territério. Segundo Gomes, “a capoeira ainda apresenta, nutre e mantém uma
forte tradicdo de transmissdo pela via oral, com dados nem sempre valorizados na
tradicdo escrita, especialmente aspectos simbolicos e fantasticos” (2012, p.6).

Vemos entdo a oralidade acompanhar a capoeira nesse percurso, ou vice-versa,
como a maneira necessaria e indispensavel a transmissdo da tradigdo. De acordo com
Abib, a capoeira “(...) é até hoje expressdo viva da oralidade, enquanto forma principal
de transmissd@o de saberes” (2004, p.49). Gomes (2012) ressalta a presenca da tradigcdo
oral e outros elementos no mundo da capoeira quando fala da importancia da oralidade,
além da maestria e do discipulado, e, com isso, a ancestralidade como modo de
educacéo dessa cultura.

Sobre a maneira como se apresenta a transmisséo oral, podemos ver uma opinido
interessante do Mestre Cobra Mansa, registrada por Abib. O Mestre, referido por Abib

como um estudioso das tradi¢des africanas, diz que:

0 mais importante nessa tradicdo € o halito, é o que vocé ta
passando...a sua alma que vocé ta transmitindo [faz o gesto como se
estivesse passando a alma através da boca]. Entdo vocé ndo esta
transmitindo simplesmente a sua palavra, mas o halito...a
alma...entdo quando vocé recebe aquilo, vocé ta recebendo uma
tradicdo de muitos e muitos antepassados, porque alguém ja me
passou isso...agora eu td passando pra vocé, vocé vai internalizar, e
depois vai poder passar a mesma coisa para 0 outro, entdo é muito
mais do que vocé pegar o livro e ler...tem uma alma ali, tem um gesto,
um olhar, tem uma forma (...) tudo isso fica marcado, porque é legal
vocé ler um livro, mas a emocgdo de alguém estar te contando uma
coisa, te passando alguma coisa, tem todo um gesto, um brilho nos
olhos, que vocé sente uma alma sendo passada para vocé. (ABIB,
2004, p.129-130).

Mestre Cobra Mansa fala em antepassados, assim como Gomes (2012) se refere
a ancestralidade. Existe entdo uma carga, que talvez possamos caracterizar como
espiritual, quando o Mestre fala em “passar a alma”, no que esta sendo transmitido. A
transmissdo carrega uma sabedoria € uma energia ancestrais. E s6 é transmitido na
totalidade que deve ser, porque a forma de transmissdo nao €, como disse 0 Mestre,

“simplesmente a sua palavra, mas o halito...a alma”. Muniz Sodré diz que “para o ritual
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negro-brasileiro, o individuo que fala é sempre concreto, imediato, de corpo presente,
pois sO assim se transmite 0 axé, imprescindivel ao dinamismo das trocas de existéncia”
(2005, p.136).

Nas falas de Mestre Cobra Mansa e Gomes (2012), percebemos uma relacéo
com o que vimos anteriormente sobre a dindmica das tradi¢des africanas. Mestre Cobra
Mansa fala sobre o poder da palavra, 0 que ela carrega e a importancia que representa,
como o0 que vem dos antepassados, assim como € para as culturas africanas. A relagédo
que o0 homem tem com a fala como algo muito além da palavra por si so.

Gomes (2012) ao falar sobre maestria e ancestralidade presentes na capoeira,
também remete esta as caracteristicas das sociedades orais africanas. De acordo com as
palavras de Mestre Moraes, em Castro (2007, p.113), “a ancestralidade esta na pessoa
quando ela toma como referencia os mais velhos”. Existe um respeito aos mais velhos
nas culturas africanas, aos sabios detentores dos conhecimentos. E quando um
“tradicionalista” africano transmite um conhecimento ele faz referéncia a cadeia dos
antepassados de onde veio o ensinamento, mostrando por onde ele aprendeu®. Esse
respeito e reconhecimento sao perceptiveis na capoeira. Assim como 0s mestres Moraes
e Cobra Mansa argumentam, pude presenciar diferentes mestres, em minha vivéncia na
capoeira, fazendo alusdes como, por exemplo, “aprendi com meu mestre” ou “isso
aprendi com os antigos no Reconcavo” ao passar algum conhecimento adiante.?

Castro se refere a Ancestralidade como “(...) a reveréncia aos ancestrais,
normalmente ritualizadas por culturas reafricanizadas” (2007, p.114). O autor também
afirma que “a importancia dada aos mais idosos, vistos como mais sabios, nas
sociedades tradicionais do continente negro, de certa forma, tinha continuidade nas
praticas dos angoleiros®®” (Ibidem, p.113).

Dentro dessa condi¢do de respeito aos mais velhos e de reconhecimento dos
sdbios como “conhecedores” da tradi¢do, podemos fazer uma comparacdo com 0s
“tradicionalistas” na Africa e os mestres de capoeira. Os mestres seriam, para a
capoeira, aqueles a quem se pode confiar os “ouvidos”. Sdo 0s que aprenderam com 0s

mais antigos e que respeitam a tradicdo do ensinamento, proferindo as palavras com

20 Como vimos em “A cultura africana e a tradigdo oral”, nas palavras de Hampaté Ba.
21 Em situacdes de conversas casuais ou mesmo treinos com diferentes mestres em seus espacos ou em
eventos de capoeira, principalmente na UFRRJ, onde realizamos dois eventos por anos trazendo alguns
mestres de outros lugares.
22 Expressdo utilizada para denominar os praticantes da Capoeira Angola.
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seriedade e fundamento. S&o responsaveis, portanto, como os tradicionalistas africanos,
a manter a tradicdo viva e transmiti-la.

Podemos citar aqui alguns autores que concordam sobre a capoeira se afirmar a
partir de uma tradicdo oral e que salientam o papel do mestre como mantenedores dessa
tradicdo, evidenciando as raizes africanas presentes nessa cultura. Abib, ao entender as
“manifestacOes tradicionais de nossa cultura” como inseridas nas sociedades da
memoria, afirma que “nessas sociedades, hd sempre uma figura fundamental,
responsavel pelos processos envolvendo a memoria coletiva: a figura do mestre.” E que
este exerce “(...) um papel central na preservacéo e transmiss@o dos saberes (...)” tendo a
“(...) a oralidade como forma privilegiada dessa transmissdo” (ABIB, 2004, p.64).
Dessa forma “o mestre de capoeira (...) pode significar uma ligacdo com o passado, com
0 que ndo mais existe; eles representam o0s mitos. Podem trazer a tona o que de
caracteristico existe na formag&o historica brasileira” (CID, 2004, p.7).

Concordando com essas afirmacdes e ressaltando a importancia do mestre para a

tradicdo, temos Scaldaferri dizendo que:

As caracteristicas africanas dos saberes capoeiristicos estdo pautadas
fundamentalmente na transmissdo oral dos conhecimentos. Alguém
gue tem tempo e experiéncia de vida passa para outro que ainda ndo
tém. Por esse motivo € forte a figura do mestre nas manifestacbes
culturais de raizes africanas. (2009, p.68)

Nesta concepcéo, o mestre, tendo o papel de manter a tradigdo viva, sabe como
passar a cultura adiante e possui seus artificios particulares para essa tarefa, cada um a
sua maneira. A maneira de falar, de gesticular, de transmitir os ensinamentos vai da
personalidade, porém o compromisso e a sabedoria da transmissdo sdo caracteristicas
comuns aos mestres.

Mestre Pastinha, citado por Abib, diz que “o mestre reserva segredos, mais nao
nega explicacdo”. A partir dessa frase, Abib comenta que o “conhecimento s6 é
disponibilizado aqueles que demonstram amadurecimento e compromisso suficientes
para poderem utilizd-lo em beneficio da propria preservacdo da tradicdo.” E ainda
afirma que essas estratégias utilizadas pelos mestres “(...) sdo importantes no sentido de
manter uma certa coesdo em torno desses saberes e tradigdes (...)” (ABIB, 2004, p. 68-
69). Ou seja, 0 mestre tem todo um cuidado e uma maneira certa de como transmitir os

conhecimentos, para manter a integridade da tradicao.
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Esses cuidados sdo fundamentais para que a tradi¢cdo possa resistir e existir ao
passar do tempo, e 0 mestre, com 0 Seu preparo para que isso aconteca, tem papel
central nesse ponto. Abib ressalta outro elemento primordial as culturas tradicionais,
que € a ritualidade — que inclui esse processo cuidadoso do mestre na transmissdo do

conhecimento — e diz que:

A ritualidade, como processo de iniciacdo, e os cuidados do mestre em
ndo disponibilizar abertamente, ou totalmente, esses preceitos e
tradicOes, sdo as formas que a cultura popular encontra de se auto-
preservar. O mistério e a magia sdo componentes fundamentais do
rito. E o que permite sua continuidade no tempo. (2004, p.69)

A oralidade, a ritualidade e a memoria sdo elementos fundamentais para que
uma tradicdo continue viva. O mestre, como um conhecedor e “organizador” desses
elementos, é o grande responsavel pela maneira com que a tradi¢do se mantém. Abib se
refere aos mestres como “(...) guardibes da meméoria coletiva (...)” 0s quais a tradi¢do
depende “(...) para que esta seja preservada e oferecida as novas geracfes.” E ao falar
sobre o que significa 0 mestre para sua cultura, sustenta que:

O mestre é aquele que é reconhecido por sua comunidade, como o
detentor de um saber que encarna as lutas e sofrimentos, alegrias e
celebracdes, derrotas e vitdrias, orgulho e heroismo das geracdes
passadas, e tem a missdo quase religiosa, de disponibilizar esse saber
aqueles que a ele recorrem. O mestre corporifica assim, a
ancestralidade e a histéria de seu povo e assume por essa razdo, a
funcdo do poeta que através do seu canto, é capaz de restituir esse

passado como forga instauradora que irrompe para dignificar o
presente, e conduzir a agdo construtiva do futuro. (2004, p.66)

O mestre detém o passado intrinseco a ele, sendo assim um “livro vivo” da sua
cultura, acessivel a sua comunidade e a quem procuré-lo.

Abib se refere a cultura popular como um universo “(...) ligado a tradicdo e ao
passado, que vem resistindo as transformacg6es impostas pela modernidade (...)” (2004,
p.11). E diz que mesmo apesar das inovagdes tecnoldgicas ja estarem incorporadas ao
cotidiano das tradigOes populares, “(...) estas ainda tem, na oralidade, o seu meio mais
importante de transmissdo (...)”, € que também “(..) a oralidade ainda prevalece
resistindo aos avancos da modernidade” (Ibidem, p.11).

Sobre esse encontro das tradicdes populares com a modernidade, Castro diz que

“as tradicGes da capoeira angola permanecem na modernidade através da memoria do
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corpo, que mantém os ‘gestos primordiais’, além de guardar o acervo imaterial mitico-
religioso que remete ao legado das sociedades tradicionais africanas” (2007, p.11). A
expressao “memdria do corpo”, utilizada pelo autor, nos remete a afirmacao de Abib
qguando este diz que o mestre corporifica a historia e a ancestralidade de seu povo. De
acordo com Castro, “a relagdo entre corpo e memdria ndo costuma ser pensada como
forma importante de transmissdo e permanéncia de manifestacfes culturais como, por
exemplo, a capoeira” (2008, p.42).

Abrangemos entdo, a partir de agora, o conceito de oralidade para além da
“palavra”. Podemos dizer que ha uma corporeidade, onde a expressao é mais que a fala.
A memoria ndo é sé traduzida por palavras, mas também por gestos e qualquer outra
forma de expressdo corporal. “A capoeira angola é uma tradicdo preservada e
transmitida pela memaria corporal. O corpo é o depositario do saber cultural e também
a ‘midia’ que permite a realizacdo da performance e dos rituais” (CASTRO, 2008,
p.56). Sendo assim, “(...) 0 corpo guarda o saber imaterial da cultura no seu acervo
espiritual e intangivel” (Ibidem, p.57).

Castro amplia ainda mais essa discussao dizendo que a memdria corporal vai

além da gestualidade e da movimentacao. Segundo o autor:

As tradicbes corporais, como a capoeira angola, se mantém na
vertigem da modernidade, principalmente, por meio da memoria, que
ndo se restringe aos gestos e aos movimentos, mas também conserva
um acervo simbdlico que organiza as identidades de grupos e
individuos. O corpo € o veiculo utilizado para expressar o sistema
cultural dos angoleiros, marcado por sua multidimensionalidade e
performance semirreligiosa, “reservas de memdria” de sociedades
tradicionais, fortemente alicercadas pela cultura da ancestralidade.
(CASTRO, 2008, p.60)

O corpo, para a capoeira, funciona dessa forma como um depositario da
memoria, acervo e expressdo dos simbolos e veiculo da oralidade. Através do corpo é
transmitida uma gama de elementos da cultura, de diversas formas distintas. Pensando
na memdria corporal, podemos nos utilizar das palavras de Castro quando diz que a
memoria “também é evocada por nossos sentidos, pelos sabores, odores, visdes,
musicas e toques que presenciamos e que nos relembram momentos vividos” (2008,
p.60).
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Para a capoeira, além da corporeidade, outro elemento muito importante é a
musicalidade. “A Capoeira Angola possui léxico proprio e sua linguagem néo é somente
verbal, sendo também de expressao corporal e musical (...)” (YAHN, 2010, p. 200).

Muito da memoria dessa cultura é encontrada na musica. E através dela também
é transmitida boa parte dessa memdria. A musicalidade da capoeira é carregada de
historias, mitos, simbologias e referéncias ao seu passado e a ancestralidade africana.
Segundo Castro, “(...) o corpo da capoeira ndo produz apenas movimentos, mas também
musica. O ritmo, os instrumentos e 0s canticos fazem parte da sua memdria corporal
(...)”. O autor afirma que “por meio da musicalidade, o capoeirista narra seu passado e
presente, no movimento circular em que retrata a si mesmo” (2008, p.59).

Numa roda de capoeira ndo ha a palavra “falada”, mas sim “cantada”. Durante
esse ritual, a transmissdo da tradigdo se d& pelo conjunto musical dos instrumentos
através dos toques e da voz através do canto. Desse conjunto muito se aprende sobre
essa cultura e sua memoria. A musica do capoeira narra seu passado, seu presente, suas
vitorias, suas derrotas, suas alegrias e suas angustias. E 0 momento em que todo 0
sentimento é colocado para fora num ritual repleto de elementos. “As ladainhas, as
chulas e os corridos®® transmitem muito da meméria oral e histérica da capoeira (...)”
(YAHN, 2010, p. 211).

Sobre as ladainhas cantadas na roda de capoeira e a memoria que carregam
consigo, Castro faz algumas observaces interessantes. O autor explica que as ladainhas
sdo as “cancOes que abrem a roda de capoeira angola (...)” e que “costumam recorrer ao
lamento do negro marcado por uma experiéncia capturado na Africa e remodelada numa
situacdo escravista.” “Ao narrar a trajetéria do negro a ladainha evoca Deus e santos
catélicos, orixas, figuras lendarias, antigos mestres, ou ainda 0s casos de repressdo que
se impuseram aos capoeiristas” (CASTRO, 2007, p.103). O autor apresenta uma
ladainha do Mestre Moraes que desmistifica “orientagdes formais dos bancos escolares”
acerca da abolicdo da escravatura, afirmando que o cantador transmite na “oralidade
uma outra leitura dos acontecimentos histéricos” mostrando um heréi com que o negro
se identifica, ao falar de Zumbi dos Palmares. (Ibidem, p.105).

A partir das afirmagdes de Castro podemos perceber o quanto a musica

representa para a capoeira e 0 quanto carrega dessa cultura. A riqueza da musicalidade é

2 Nomes dos tipos de cantos dos diferentes momentos da roda de capoeira.
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enorme e a diversidade do que ele representa para cada capoeirista € muito ampla.

Dessa maneira sustenta Real:

A diversidade de papéis atribuidos pelos capoeiristas as musicas,
mostra uma das faces mais ricas da capoeira; qual seja a possibilidade
de diferentes sentidos e compreensdes deste saber que, longe de
residirem no campo do certo ou do errado, demonstram, em parte,
como esses agentes significam seus saberes. (REAL, 2006, p.172)

Real também cita Mestre Cobra Mansa acerca do “(...) papel do saber musical,

como elemento de narrativa historica da/na capoeira(...)”, onde diz que:

Na verdade isso depende muito de cada grupo, de cada mestre, e de
como a importancia que ele da para a musicalidade da capoeira, sabe?
Entdo se eu for falar capoeiristicamente, eu vejo que a muasica é super
importante, né. Ela tem uma importancia fundamental até para o
préprio desenvolvimento da mentalidade do capoeirista. Eu acho que
as masicas conta muita historia, conta fantasia da capoeira, conta as
lendas da capoeira, né. As musicas tém uma certa, vamos colocar
assim, uma certa moral que ela te passa, entendeu? Entdo isso para
mim é fundamental, né. Escutar uma histdria do Riachéo, escutar uma
histdria do Besouro, né (Mestre Cobra Mansa). (Ibidem, p.174)

E ao fazer uma sintese sobre diferentes opinides recolhidas de alguns
capoeiristas acerca da musica da capoeira, Real expde as diferentes significacdes que

encontrou para o papel da musicalidade:

Os papéis atribuidos as musicalidades pelos participantes dessa roda
sdo importantes para conhecermos os significados que esses saberes
adquirem na capoeira. Em sintese, o0s papéis atribuidos as
musicalidades das rodas de capoeira, pelos agentes, envolvem: 1) o
fato da capoeira praticada hoje ser fundamentalmente caracterizada
pela presenca da musica, como disse Frede Abreu; 2) a idéia de que as
mausicas influenciam no desempenho das funcgdes, do jogo ter mais
harmonia e do cara se soltar mais, de fazer com que o0s capoeiristas
sejam alegres, parecendo formar uma familia, como disseram Frede,
Mestre Neco e o Mestre Raimundo Dias, respectivamente; 3) a
possibilidade de demonstrar que a capoeira vai além da movimentacao
corporal, como disse Mestre Cobra Mansa; 4) a possibilidade de
colocar todos numa mesma consciéncia, criando um contexto de
comunicacgdo ou elo com o cosmo, como disseram Mestre Cafung,
Mestre China e Mestre Mba do Catendé; 5) a historia da capoeira ou
funcdo narrativa, como disseram Frede e Mestre Cobra Mansa etc.
(Ibidem, p.174)
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Podemos perceber, a partir dessas discussdes, a riqueza de elementos que
compdem a tradicdo oral da capoeira e que remetem as raizes africanas. Uma memoria
corporal que se expressa na fala, no gesto, no movimento, na masica e em muitos outros
elementos inerentes ao corpo e cheios de sentimento. E que guarda saberes, simbolos e
expressdes do passado e do presente da capoeira e dos capoeiristas, sempre ligados a
ancestralidade e ao respeito pelos mais velhos, pela cultura e pelo seu povo. Elementos
esses que permitem e capoeira e manter-se viva e pulsante através dos séculos, sempre

carregada pelos mestres e seus aprendizes, 0s mantenedores da tradicao.

3.1.2. Dialogos entre educacao e cultura popular

3.1.2.1. A educagéo na cultura popular

Vimos até aqui um pouco acerca das caracteristicas das tradicdes orais da Africa
para tentar entender como se ddo as dindmicas das culturas de raizes africanas que se
originaram da diaspora dos seus povos, especificamente a capoeira. A partir dessas
discussdes onde ressaltamos os meétodos de “funcionamento” e transmissdo dessas
culturas, que permitem com que se mantenham até os dias atuais mesmo com as
mudangas da modernidade, podemos agora enxergar nessas tradigdes as suas formas de
educacéo.

Temos como concepcao de educacdo, geralmente, a educacao formal, vivenciada
nas instituicbes de ensino. Segundo Gadotti (2005, p. 2), “a educagdo formal tem
objetivos claros e especificos e é representada principalmente pelas escolas e
universidades.” Além de depender “(...) de uma diretriz educacional centralizada como
o curriculo, com estruturas hierarquicas e burocraticas, determinadas em nivel nacional,
com o6rgdos fiscalizadores dos ministérios da educagdo.” Usualmente toma-se a “a
educacdo formal como Unico paradigma, como se a educacdo formal escolar também
ndo pudesse aceitar a informalidade, o ‘extra-escolar’”.

Porém, segundo o mesmo autor, “o conceito de educacdo sustentado pela
Convencao dos Direitos da Infancia ultrapassa os limites do ensino escolar formal e
engloba as experiéncias de vida, e 0s processos de aprendizagem ndo formais, que

desenvolvem a autonomia da crianca” (GADOTTI, 2005, p. 2). “O fato é que todos nos
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formamos em comunhd&o, a partir do momento em que nascemos, na interacdo com as
pessoas com as quais convivemos” (RABELLO, 2013, p. 25). Nas palavras de Paulo
Freire (1983, p.24), “ninguém educa ninguém, ninguém se educa sozinho, as pessoas se
educam entre si, através de sua organizagdo coletiva”.

A partir da discussdo acerca do conceito de cultura®, e percebendo a educacio
como “as experiéncias de vida e os processos de aprendizagem”, podemos entender a
cultura como parte do processo educativo do individuo. As relacBes cotidianas
determinam diversos conhecimentos aprendidos em relacdo a vivéncia em um

determinado espaco social. De acordo com Luckesi apud Rabéllo:

(...) o ser humano se desenvolve através das suas a¢des intencionais na
vida, mas ndo se desenvolve sozinho, mas na convivéncia harmoénica
ou conflituosa com o outro. O homem desenvolve suas
potencialidades com o outro, como membro de uma determinada
cultura, ou seja, dentro de um determinado contexto cultural e
histérico. (RABELLO, 2013, p. 20)

Existe entdo, a partir desse ponto de vista, uma educacdo presente nas tradi¢des
orais, diferente da educacdo formal das instituicdes, pautada na oralidade e memdria
corporal. Temos, em nossa sociedade, essa educacdo fazendo parte da formacdo de
alguns sujeitos a partir da manifestacdo cultural em que eles estejam inseridos. Sendo a
educacdo formal escolar considerada como o nosso principal método educacional, a
cultura popular seria uma “educacdo complementar” para aqueles que nela estdo
inseridos.

Mas, ndo menos importante, a cultura popular se faz determinante na formacéo
do sujeito. Se pensarmos nas tradigdes onde ndo ha a educacdo formal escolar baseada
na escrita, temos a oralidade como principal metodologia educacional. Conceituamos e
discutimos a tradi¢do oral anteriormente para, agora, referirmo-nos a ela como uma
forma de educacdo. E seria entdo, essa educagéo, primordial nas sociedades orais, sendo
a oralidade® a unica forma de transmissdo do conhecimento. Conhecimento esse,
enraizado na memoria do seu povo, individual e coletiva.

Sendo a nossa sociedade baseada na educacgdo formal escrita, a tradi¢do oral se

encontra ndo como “principal” método educacional, mas presente na cultura popular,

2 Ver “Cultura africana e a tradicdo oral” (3.1.1.1).
%% Oralidade no sentido mais amplo de corporeidade. Ver “Capoeira e oralidade” (3.1.1.3).
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como a exemplo das manifestagdes afro-brasileiras. Essa forma de educacdo se da de
maneira ampla no cotidiano de quem a vivencia. Diferente da educacdo formal,
destinada a ambientes e horarios determinados, a educacao presente na tradicao oral, por
abranger o conceito de cultura, esta implicita nas relagdes comunitarias vivenciadas
diariamente. Segundo Rabéllo (2013, p.19), ao falar sobre os processos educativos e a

ludicidade da cultura popular:

A formagdo do educador na informalidade recupera os valores
comunitarios da tradicdo de matriz africana. Diferente da educacgdo
formal em moldes tradicionais, essa tradi¢cdo valoriza o jogo, a
interacdo, a afetividade, o contato, a espontaneidade, a participagédo
ativa do aprendiz.

Hampaté B, ao falar das tradi¢des e oficios africanos dos ferreiros, agricultores

e tecelBes, como exemplo, sustenta que:

Pode-se dizer que o oficio, ou a atividade tradicional, esculpe o ser do
homem. Toda a diferenca entre a educagdo moderna e a tradicdo oral
encontra-se ai. Aquilo que se aprende na escola ocidental, por mais
atil que seja, nem sempre é vivido, enquanto o conhecimento herdado
da tradicdo oral encarna-se na totalidade do ser. Os instrumentos ou as
ferramentas de um oficio materializam as Palavras sagradas; o contato
do aprendiz com o oficio o obriga a viver a Palavra a cada gesto.
(HAMPATE BA, 2010, p.189)

Ainda segundo 0 mesmo autor:

Uma vez que se liga ao comportamento cotidiano do homem e da
comunidade, a “cultura” africana ndo é, portanto, algo abstrato que
possa ser isolado da vida. Ela envolve uma visao particular do mundo,
ou, melhor dizendo, uma presenca particular no mundo — um mundo
concebido como um Todo onde todas as coisas se religam e
interagem. (Ibidem, p.169)

A visdo da tradicdo oral €, dessa forma, diferente da educacdo formal. Nela, os
processos de aprendizagem se fazem presentes todo o tempo. Essa educagdo fomenta
uma maneira de se viver. Ela age sobre todos os aspectos cotidianos do sujeito, atuando
no processo de formacgdo de um modo geral.
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Reforgando a ideia do processo educativo presente nas tradices populares e sua

metodologia de acdo, podemos nos utilizar das palavras de Abib (2004, p.11-12):

A partir dessas consideragdes iniciais, entendemos que 0s processos
de transmissdo de saberes presentes no universo da cultura popular,
pautados por uma logica diferenciada, pressupdem praticas
pedagdgicas também diferenciadas, baseadas huma outra concepcédo
de tempo e espago, que priorizam um outro tipo de relacdo entre o
mestre e 0 aprendiz (ou entre 0 educador e 0 educando), que enfatizam
formas diferenciadas de sociabilidade, em que as formas simbdlicas, a
ritualidade e a ancestralidade tém papel fundamental, e que assim
privilegiam nesse processo pedagdgico, outro sistema de valores, que
ndo aquele presente na pratica educacional corrente em nossa
sociedade. As préticas pedagdgicas presentes na cultura popular
parecem pressupor O estabelecimento de novas formas de
racionalidade, que sejam capazes de apreender a logica diferenciada
que lhe é prépria e dar-lhe significado.

O autor fala das préaticas pedagogicas da cultura popular, das diferencas desta
para a pratica educacional de nossa sociedade, e em novas formas de racionalidade para
apreendé-las. Porém essas formas de racionalidade ndo seriam novas, sendo somente
diferentes das que estamos condicionados. Mas na verdade ja seriam tdo antigas quanto
a propria cultura popular, sendo silenciadas por uma outra logica cultural que néo teria
valorizado essa racionalidade e essa metodologia pedagogica das tradi¢Ges orais.

Entre culturas distintas, certamente mudam-se as relagGes, os valores, as préaticas
pedagdgicas etc., “(...) a heterogeneidade cultural é o resultado da capacidade
especificamente humana de criar solucBes diferentes para a questdo basica da
manutencdo da vida” (MACEDO, 1984, p.34). “Sendo assim, sdo tdo diversos os modos
de educar quanto a diversidade cultural e de grupos que compdem determinada
sociedade” (CORDEIRO, 2012, p.12).

De acordo com Alves (1988, p.17), “a cultura dita brasileira se moldou (...) a
partir do intercambio de trés elementos (...) portadores de técnicas, crencas e formas de
expressao diversas”, que seriam o indigena, o africano e o europeu. O autor sustenta

que:

Usamos expressdes como “descobrimento”, *“europeizacdo do
mundo”, “transplantacdo de cultura” etc., que mal disfarcam a
supervalorizagdo do modo de ser e estar no mundo do europeu em
detrimento da cultura daqueles povos que, em nossa Histdria Oficial,
acabaram relegados a papéis secundarios, embora nos tivessem legado
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também maneiras de falar, fazer, se expressar e tantos outros
elementos culturais. (...)
Por isso mesmo, esses legados tém sido encarados como
remanescentes do “exotico” e classificados como folcléricos durante o
processo de “embranquecimento” pelo qual passou 0 nNnOssO
continente. (1988, p.17)

Por essa razdo a metodologia das tradi¢Ges orais, tanto indigena quanto africana,
ficou de lado na formacdo da nossa sociedade, existindo apenas informalmente e

silenciosamente nas camadas populares, principalmente como forma de resisténcia.

3.1.2.2. A educagdo na capoeira

Ao perceber a cultura popular como um “sistema educacional”’, vamos discutir a
capoeira, nosso objeto de estudo, a fim de analisar as praticas pedagogicas presentes
nesse universo. Tentaremos, também, entender de que forma a capoeira atua sobre a
formacdo individual e social dos seus praticantes.

Vimos que a capoeira se da como uma tradicdo oral de raizes culturais africanas
e, com isso, carrega elementos caracteristicos como a oralidade, a memoria e a
ritualidade®. Podemos tratar esses elementos, nessa discussdo, como suas ferramentas

pedagdgicas dentro de um processo educativo. Maia (2009, p.39) defende que “a
tradicdo oral presente na capoeira e demais manifestagdes de origem afro-brasileira
constitui-se em uma fonte de conhecimento, a medida que é uma forma de construcéao
da aprendizagem.”

Esse processo educativo presente na capoeira, como vimos também, se da
principalmente na relagdo mestre-aprendiz. O mestre é a peca fundamental na formagéo
e construcdo do capoeirista e na transmissao da tradigdo. Dentro da capoeira, 0 mestre,
respeitado por seu aluno, também sabe respeitar o seu aprendiz e bagagem que ele traz
para a capoeira. E uma relacdo mutua onde o respeito e as relagdes extrapolam a préatica
da capoeira. O mestre, para o aluno, ndo é apenas o mestre de capoeira que vai ensina-lo

a tradicdo, mas também uma pessoa mais velha e com mais experiéncia de vida que vai

26 \er “Capoeira e oralidade” (3.1.1.3).
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orientd-lo para além da capoeiragem. Cria-se um respeito afetuoso que é demonstrado
nas relagdes cotidianas entre os dois e entre 0s demais praticantes.
Essa relacdo de aprendizagem entre o mestre e o discipulo é exemplificada por

Abib, quando este se refere ao Mestre Jodo Pequeno:

A capoeira angola nos traz exemplos belissimos de como os saberes
sdo transmitidos pacientemente pelo mestre, a exemplo do mestre Jodo
Pequeno, discipulo de mestre Pastinha, que na sua forma de ensinar,
revela um profundo sentimento de amor para com seus alunos — ou
discipulos —, traduzido pelo respeito ao “tempo de aprender” de cada
um, pela forma como toca corporalmente seus alunos para ensinar 0s
movimentos, heranga de uma pedagogia africana, baseada na
proximidade entre 0 mestre e o aprendiz, onde até o halito de quem
ensina, deve ser transmitido para aquele que aprende, como um meio
por onde a tradicdo é repassada. (ABIB, 2004, p.67)

Ainda de acordo com Abib (2004, p.68), 0 mestre representa, para 0s angoleiros,
um papel “fundamental no sentido da sua prépria identificagdo, enquanto pertencentes a
esta ou aquela ‘linhagem’, termo que se refere a manutencdo da heranca de um
determinado mestre.” No mundo da capoeira, uma pergunta muito frequente é feita ao
capoeirista quando ele chega a um novo espago, numa roda ou em qualquer lugar que
envolva a capoeiragem: Quem é seu mestre? Antes mesmo de saber o seu nome ou de
onde vem, essa pergunta vai responder a consideracdes acerca da sua capoeira, ou da
sua “linhagem”.

Alvarez, ao analisar 0s processos pedagdgicos da capoeira angola, faz uma
interessante analogia sobre sua relacdo de ensino-aprendizagem, entre 0 mestre e 0

aluno, com o termo “cultivar”.

Cultivar aproxima o aprendizado a um processo de criagdo, no sentido
de criar uma planta, um animal ou um filho. Neste processo de criacdo
0 controle e o resultado ndo sdo mais tdo importantes, abrindo o
caminho para um processo de cuidar, dando condic¢bes para que as
sementes se desenvolvam, permitindo que elas se expressem. EXige,
portanto uma mutua imbricagéo, um duplo aprendizado, onde aprendiz
e mestre, planta e plantador cultivam-se mutuamente. Assim o cultivo
traz para o aprendizado um cenario onde aprendiz e Mestre fazem
parte de uma mesma paisagem. (...) No cultivo ha abertura para uma
inclusdo desses elementos, normalmente separados - aprendiz e
Mestre, teoria e pratica, condicOes e fazeres — dentro de uma mesma
paisagem. O aprendiz e 0 mestre vao “tateando” compondo com 0s
elementos da paisagem os caminhos do aprendizado. No cultivo o
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processo de aprendizado serd destacado sem diferenciacdo com o
produto ou conduta aprendida. N&do havera separagcdo entre meios e
fins, producéo e produto. (ALVAREZ, 2007, p. 99-100)

Ao fazer essa analogia, o autor fala em “abrir o caminho” dando condigdes para
as sementes se desenvolverem e se expressarem. Ele fala dessa forma porque,
justamente, a capoeira ndo exige um produto do capoeirista. O mestre da subsidios e
ensina os “fundamentos” para que O capoeira possa Se expressar em sua propria
natureza. O capoeira aplica os conhecimentos aprendidos dentro de sua particularidade.
Ou seja, através dos fundamentos como base, 0 capoeira expressa sua maneira de ser no
mundo.

Dentro dessa perspectiva podemos ver a concep¢do de Mestre Pastinha apud
Alvarez, quando este diz que "Capoeira de Angola so6 pode ser ensinada sem forcar a
naturalidade da pessoa, 0 negdcio é aproveitar os gestos livres e proprios de cada qual”
(2007, p.127). Essa pedagogia dialoga com as os principios de Freire (1996), em que
devemos valorizar os saberes e entendimentos que os alunos ja trazem consigo,
importantissimos para o processo de constru¢do do conhecimento.

Para Rabéllo (2013, p. 27), ha a “(...) valorizagdo pelo mestre da espontaneidade
natural do jogador. O educador constroi um ambiente que estimula o jeito de ser de cada
um, o jogo particular, a forma individual de cada pessoa jogar, gingar, dancar.”

Vemos a liberdade que possui 0 capoeira em sua aprendizagem, como também
se faz diferente a légica da temporalidade nessa cultura. Pois, se ndo ha um produto
final a ser alcangado e muito menos um determinado periodo de tempo para se cumprir
um aprendizado, cada um pode a sua maneira ir se desenvolvendo na pratica.

Ainda segundo Alvarez (2007, p.132), sobre a logica temporal, precisariamos
“pensar o aprendizado da capoeira Angola dentro de uma outra concepg¢do de tempo,
que escapa das apropriacGes do tempo abstrato e cronoldgico que muitas vezes tem
regulado nossas praticas diarias e os modos de aprender e ensinar.”

E claro que a capoeira, como uma tradicdo oral, exige do seu aprendiz uma
determinada disciplina — para que seja efetiva a conservagdo da tradicio®’ - e possui
regras proprias para sua manutencdo. Porém, a partir dessas regras e dessa dedicacéo, o

capoeira € livre para criar e se expressar de acordo com a sua individualidade. “As

2" Como vimos em “Capoeira e oralidade”, o mestre tem todo um cuidado ao transmitir os saberes,
guardando os “segredos” e sabendo para quem transmiti-los.
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regras potencializam o jogo pois liberam a energia necessaria para resolver 0s
problemas, limitam a margem, evitam dispersdo, fornecem enfim um foco”
(RABELLO, 2013, p. 28).

Livre para criar e consciente na acdo dessa criacdo, o capoeira aprende a
discernir as variadas ocasides que 0 jogo apresenta para ndo ser surpreendido. O limite
de movimentos existe, mas suas aplicacdes ndo podem ser medidas. E é a cada situagédo
nova e inesperada que o capoeirista, com sua base de conhecimento corporal, cria

livremente uma saida para contorna-la.

A capoeira negra é um jogo sem leis — logo, sem método — para que
cada novo instante seja preenchido por um novo gesto. (...) Embora o
repertorio gestual seja finito, sua combinatdria é absolutamente aberta.
O capoeirista, senhor de seu corpo, improvisa sempre e, como 0
artista, cria. (SODRE, 2005, p.160)

(.

No instante em que se joga, em que se brinca a capoeira, 0S
movimentos do individuo libertam-se de qualquer causa externa, de
qualquer justificativa racional outorgada por um Outro, possibilitando
um desfrute instantaneo do real. (...) O ritmo do berimbau pbe em
jogo, integrados, corpo e alma do negro. (Ibidem, p.162)

De acordo com Castro (2008, p.57):

Um momento de vadiacdo, de brincadeira, no qual o mundo
pragmatico ndo é prioridade. A roda é o ritual de abstracdo do
presente para encenar o passado, também é o momento do improviso,
da espontaneidade, da criacdo estimulados pelo “habito” do corpo de
realizar os movimentos (...).

Segundo Sodré (2005, p.160) “o mestre capoeirista negro ndo ensina (...) da
maneira como a pedagogia ocidental entende o verbo ensinar”. Ele “(...) ndo verbaliza
nem conceitua seu saber para doa-lo metodicamente ao aluno”, mas sim “(...) cria
condicdes de aprendizagem (...) e assiste a elas.” O autor diz que “Homem excelente é o
que, dotado de virtude (divina), é capaz de bem avaliar as circunstancias” (lbidem,
p.160).

Rabéllo compara essa metodologia do mestre de capoeira com a educacao
formal fazendo uma interessante observacao:

O mestre busca solucionar os problemas de aprendizagem na prética,
muitas vezes colocando novos problemas, novos desafios, utilizando o
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contato direto com o discipulo, o que coloca um dado diferente da
educacdo tradicional. A solucdo de problemas elimina a necessidade
do educador intelectualizar a atividade e oferece liberdade de acédo
para o aprendiz. O aprendizado acontece pela via do jogo, do
relacionamento e ndo pela dependéncia entre o professor e o aprendiz.
(RABELLO, 2013, p. 27)

Dessa maneira permite-se que cada um descubra suas préprias limitacdes e
desenvolva suas préprias ideias e habilidades, ao invés da cobranca de se chegar a um
conhecimento geral comum a todos. Podemos perceber esse principio da improvisacéo
nas palavras de Mestre Jodo Grande apud Castro:

MESTRE JOAO GRANDE: A capoeira que eu faco é natureza... A
natureza que da pra pessoa. A natureza. O rio vai aqui e volta aqui,
segue nesta direcdo. N&o vai direto porque ndo tem lugar pra passar.
Tem uma montanha aqui o rio ndo vai subir reto porque ndo tem onde
passar, procura lugar pra entrar, pra passar. Tem uma formiga no rio
num lugar onde ndo pode passar, ela procura, procura até achar um
lugar pra poder sair. Que nem vocé também. Jogando capoeira vocé
tem a sua capoeira que seu mestre te ensinou e vocé vai crescendo

outra coisa aqui no seu corpo. O que seu corpo pedir vocé da a ele.
(CASTRO, 2008, p.58)

Esse aprendizado presente na capoeiragem, de como saber avaliar a ocasido, é
algo que extrapola o jogo da capoeira propriamente dito. O mestre de capoeira,
normalmente, é alguém que é uma referencia para além dessa pratica. O discipulo
aprende muito com seu mestre sobre a vida, devido a experiéncia e historia do mestre. E
da mesma forma que o mestre propGe 0s ensinamentos para que o aluno crie sua
consciéncia e saiba como utiliza-los no jogo, acontece com a vida num todo. O trabalho
realizado pelo mestre é para que o capoeirista desenvolva sua consciéncia corporal e sua
consciéncia critica para além da roda. Saiba avaliar as circunstancias e agir de maneira
rapida — fisica e mentalmente — e efetiva em resposta do que Ihe foi proposto pelo
momento.

Abib, nesse ponto, fala sobre os capoeiras como sujeitos “(...) cujas estratégias
desenvolvidas na capoeiragem, extrapolam em muito sua atuagdo nas rodas de
capoeira.” E se refere ao termo “roda do mundo” como “(...) o cenario no qual o
capoeira utiliza todo seu repertorio, sua “ginga” e sua malicia para lidar com as

situacOes adversas do seu cotidiano” (ABIB, 2004, p.14).
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Como vimos ao falar sobre a tradicdo da capoeira em “Capoeira e Oralidade”,
esta se expressa e se mantém por meio de variados elementos caracteristicos das
culturas africanas, tais como a memoria, o corpo, a musica e o ritual. Isso faz com que o
aprendizado do capoeirista se dé de maneira muito ampla nos diversos segmentos e
habilidades que ele pode desenvolver através da préatica, necessarios a continuidade da
tradicéo.

Real (2006, p.187), apresenta uma observacdo feita pelo Mestre Cobra Mansa
sobre o que o autor chama de “(...) a multiplicidade de saberes presentes no trabalho dos
educadores de capoeira (...)”. Nas palavras do Mestre: “Entdo eu acho que o capoeirista
ele é multicultural, multifuncéo, né. Ele tem uma multiplicidade, né, de coisas que ele
deve aprender”.

A capoeira permite o individuo se desenvolver corporalmente — onde essa
corporeidade envolve corpo e mente - e conscientemente ao se expandir na criagao e na
expressao de si mesmo (0 que muito colabora para o autoconhecimento do capoeirista).
Também na relacdo com o outro e com o mundo (o que traz uma outra percepcao de sua
presenca no mundo, de uma maneira mais coletiva e respeitosa). Além de desenvolver
as habilidades musicais, fundamentais para o ritual da capoeira.

Segundo afirmacéo feita por Alvarez, “aprender capoeira para Mestre Pastinha
ndo se restringe a realizacdo de movimentos, toques e cantos, mas passa pelo
engajamento do aprendiz para com as raizes e suas tradi¢ées” (ALVAREZ, 2007, p.49).

De acordo com essas palavras de Mestre Pastinha podemos perceber que, além
de todo o autodesenvolvimento e autoconhecimento do capoeira, este ainda esta inserido
em um contexto mais amplo de aprendizado por fazer parte de uma tradicdo. Esse é,
portanto, mais um ponto nos ensinamentos da capoeira: a ligagdo com o passado. O
capoeira precisa aprender e se envolver com suas raizes, sua ancestralidade. Como
vimos no capitulo anterior, esse envolvimento faz parte da cultura popular, faz parte da

manutencdo e resisténcia da tradi¢do. Para Rabéllo (2013, p.24):

(...) a capoeira permite também a vivencia do “sentimento da época”,
ou seja, da forma de sentir de uma época passada, permitindo o acesso
a visdo de mundo de uma cultura de origem africana que difere da
tradicdo de outras culturas, imprimindo caracteristicas diferentes as
suas atividades ludicas, estéticas e religiosas.
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Para Muniz Sodré, o que ha “na capoeira é um envolvimento emocional, um
sentimento de raiz e tradicdo (...). 1sso permite dizer que a capoeira € mais a afirmacéo
de um corpo orgulhoso de sua vitalidade e ciente de seus segredos, de sua mandinga”. E
fala sobre “(...) um corpo definido pela plasticidade necesséria aos herdeiros de uma
cultura em movimento de autopreservacéo e continuidade” (SODRE, 2005, p.161).

A capoeira proporciona um aprendizado acerca dos valores, contribuicGes e
ensinamentos das culturas africana e afro-brasileira através de uma forma ludica e
repleta de simbolismos, ao mesmo tempo que desenvolve diversas habilidades pessoais.
“Por meio do jogo da capoeira as pessoas se apropriam da cultura tradicional africana,
com suas formas simbélicas e seus valores” (RABELLO, 2013, p.24).

Rabéllo afirma que sua pesquisa acerca da capoeira, na Bahia e em Angola
“(...)revelou a nocdo de identidade cultural relacionada com a estruturacdo da identidade
pessoal, com a tradicdo ancestral africana, entendida como forma de conhecimento e
sabedoria; com a dimensdo de coletividade e o principio de comunidade(...)”. Com isso,
diz que a tradicdo “(...) contribui para a inovacao da cultura, para criacdo de valores de
respeito ao outro, aos mais velhos, ao mestre, as criancas e as mulheres” (Idem, 2013,
p.24).

Essa contribuicdo da capoeira para o resgate cultural dos povos formadores de
nossa sociedade, para as tradicdes africanas e a cultura popular é perceptivel nos
ambientes de capoeira, nos capoeiristas, nas musicas da capoeira € em outros aspectos

em geral. E algo que faz presente nessa “arte” a todo o tempo. Segundo Bonfim (2010,
p.5):

Brasileiros e estrangeiros, todos aprendem um pouco a histéria da
nossa terra, nossas raizes, a geografia do nosso estado. E isso ocorre
num espaco lddico, numa formacgdo em que se “joga”, se diverte, e se
aprende cidadania e orgulho da nossa terra e das nossas origens, raizes
multiculturais, sobretudo afro-brasileiras através dos cantos, da
musica e da nossa historia.

(..)

Ressalta-se, ainda, que essa manifestacdo cultural se caracteriza pela
luta pela libertacdo, simbolo de resisténcia contra os varios tipos de
dominacgdo, espaco para a construcdo da identidade e aprendizado
cultural. Dessa forma, a préatica da capoeira configura-se em um rico
processo pedagdgico pautado em uma educacéo libertadora.
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Ao analisar essa afirmacdo podemos perceber o “rico processo pedagdgico” a
que se refere o autor. Se diversas pessoas, de variadas nacionalidades, podem aprender
sobre cultura e historia afro-brasileira através da capoeira, vemos nessa pratica um
potencial educativo de grande escala. Segundo Tavares (2008, p.12), “(...) constatamos
a plena atividade desta arte, que, presente em mais de 153 paises, pelos cinco
continentes, indica-nos uma capacidade de permanente renovacgao e expansao”.

Lembremos, no entanto, que, se a capoeira chega a esse estagio de
didspora afirmativa, isso ocorre mais pela forca, pela gloria e pelas
iniciativas de seus mestres e instrutores que se confrontam com as
dificuldades para a expanséo e 0 desenvolvimento da arte no Brasil,

do que por quaisquer iniciativas de governo. Ao contrario! (Ibidem,
p.12)

De acordo com Ferreira (2008, p.65), esse processo de expansdo da capoeira
“(...) acompanha o movimento de emigracdo de brasileiros em busca de melhores
condi¢cBes de vida e trabalho fora do pais.” Isso ocorre pela falta de incentivos
governamentais aos mestres e a expansdo da capoeira no Brasil. A difusdo da capoeira
se da, como defendeu Tavares, por mérito e trabalho dos mestres de capoeira sem
nenhum apoio de governo. Mas ndao vamos entrar aqui nessa discussdo. Falamos um
pouco acerca dessa diaspora da capoeira somente para explicar a afirmacdo anterior
sobre seu aprendizado por estrangeiros.

Como vimos, a capoeira é capaz de fazer pessoas de diversos paises virem para o
Brasil atras dessa cultura, conhecendo assim a cultura afro-brasileira e aprendendo a
nossa lingua, somente pela pratica dessa manifestagdo. Evidencia-se mais uma vez seu
potencial pedagdgico, para além de nosso territorio.

Bonfim nos traz a ideia de que na pratica:

(...) os jogadores, ndo necessariamente precisam ser bons de capoeira
para participar da roda, nem tdo pouco se discrimina género, classe
social, raca ou religiosidade, isso afirma neste espaco a igualdade
entre as pessoas, basta ser capoeirista, sentir correr no sangue a
expressdo da arte afro-brasileira. “Capoeira é para homem, menino e
mulher” Mestre Pastinha (1988). (BONFIM, 2010, p.4)

Isso mostra que a capoeira, apesar de sofrer ao longo de sua historia forte
discriminacdo, ndo perpetua esse erro em sua pratica. A capoeira acolhe qualquer um

gue sente o “corpo vibrar” ao som do berimbau. Logicamente, a capoeira afirma sua

51



tradicdo e sua ancestralidade, sua origem e descendéncia afro-brasileira e suas fortes
raizes africanas. E mostra dentro de sua memoria, a historia do negro africano e
afrodescendente e todo o sofrimento pelo qual passaram e ainda passam. Mas, apesar do
que sofreu, a capoeira ndo discrimina®. Pelo contrario, ela se abre e se expande,

mostrando sua forca coletiva, consciente e educadora, firme em suas raizes.

Aprender Capoeira, entdo, é aprender sobre a formacdo cultural do
povo brasileiro, praticar Capoeira é uma forma de manter vivo o jeito
de ser do nosso povo, é trabalhar nossa identidade cultural. Quando
uma pessoa conhece e pratica a Capoeira, entra em contato com a
riqueza cultural brasileira, com um modo genuino e peculiar de ser-
no-mundo. Na Capoeira, enfim, o individuo tem a oportunidade de
vivenciar uma aprendizagem significativa, onde aprendiz envolve-se
como um todo (o corpo é a alma e a arma), tirando licdes
extremamente ricas para a vida. (BONFIM, 2010, p.6)

Pudemos perceber, através dessa discussdo, como a capoeira se faz em um
amplo campo educativo. Dotada de uma metodologia africana das tradi¢cGes orais, a
capoeira trabalha em diversos aspectos do desenvolvimento do individuo e de sua
consciéncia de ser no mundo, para muito além das rodas de capoeira. Representa ainda
uma gama de saberes ancestrais e afirma a presenca e a historia da cultura afro-
brasileira e do negro no Brasil. Apresenta uma outra pedagogia no seu processo de
ensino-aprendizagem que muito engrandece a formacdo do sujeito. E representa a
resisténcia da cultura popular e seus métodos de transmisséo ao longo do tempo. Nas
palavras de Rabéllo (2013, p. 25):

A capoeira educa esteticamente no sentido da sensibilidade, abre os
canais perceptivos, facilita o didlogo corporal, levando o participante a
um melhor relacionamento consigo mesmo, com 0 outro e com 0
mundo.

Os proprios educadores, chamados de “mestres” educam ludicamente,
corporalmente, tendo na cultura africana ancestral a sua referéncia
bésica.

%8 Baseando-se na afirmacéo de Bonfim feita acima, além de percepcao prépria da capoeira atualmente e
sua pratica por mulheres, criancgas, idosos, pessoas de diferentes classes sociais, de outras nacionalidades,
etc.
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3.1.2.3. Cultura popular e a educacao formal

Apos discutirmos e percebermos o papel da cultura popular na formagéo do
individuo e o potencial educativo da capoeira como uma manifestacdo dessa esfera
cultural, discorreremos brevemente acerca das instituicGes de educacdo formal e como
se faz valer o “saber” e a tradicdo populares nesses espacos.

O nosso ingresso as instituicbes de ensino formal €, além de um direito, um
dever. Pelo menos até um certo nivel de escolaridade, pois depois podemos dizer que,
em vez de um direito a todos, seria o privilegio de uma pequena porcentagem, como nas

instituices de nivel superior.

Antes de a educagdo escolar passar a ser uma realidade comum a maioria da
populacdo, também era, como o ensino superior hoje em dia, de acesso a uma
determinada parcela. Beisiegel (1984) faz uma discussdo historica para falar da
mudanca na educacdo pela qual o pais passou, quantitativa e qualitativamente. O autor
diz que essa mudanca foi justificada pela procura da populacdo pela educagéo
secundaria, como uma garantia de melhoria da qualidade de vida no que se refere a
posicdo social e trabalho. Mas o autor argumenta que, em partes, esse processo foi uma
imposicdo a populacédo, que se deu antes da procura por parte da mesma. “Embora ainda
ndo soubessem que precisavam ser educados, os individuos deviam ser levados a ter

consciéncia de suas exigéncias educacionais (...)” (BEISIEGEL, 1984, p.50).

A educacdo entdo passa de um direito - 0 que seria 0 argumento para esta
mudanca - para um dever, e deveria alcancar a todos mesmo que ainda inconscientes
dessa necessidade. O autor explica que, nesse processo, se da a educacdo popular, a

qual

(...) trata-se, em todos os casos, de uma educacdo concebida pelas
‘elites intelectuais’ com vistas a preparagdo da coletividade para a
realizacdo de certos fins. E nestas modalidades de ‘educacio do povo’
gue o processo educativo explicita com maior clareza suas dimensdes
ideoldgicas e suas funcbes de controle social. (BEISIEGEL, 1984,
p.50)
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Beisiegel (1984, p.42) reconhece 0 processo educativo presente nas relagoes
culturais cotidianas ao falar sobre os “(...) mecanismos informais de transmissdo da
cultura, aqueles complexos de interacdes que dao substdncia a uma educacgdo
espontanea, entendida em seu significado mais amplo (...)”. A partir dai, o autor diz que,
deixando de lado esses mecanismos e tendo em vista somente 0s processos educativos
realizados nas instituicdes formais escolares, “(...) é possivel afirmar que de um ponto
de vista empirico a ‘educacdo popular’ apresenta maiores afinidades com a ‘cultura de
massa’ do que com a “cultura popular’”.

Para fazer esta afirmacdo o autor conceitua os termos utilizados para os “tipos de

cultura” citados, onde se refere a “cultura popular” como uma expressao que:

(...) talvez encontrasse correspondéncia direta nas realidades sociais
no passado, quando uma separacdo mais rigida e definida entre os
grupos dominantes e as maiorias subalternas também se exprimia sob
a forma de uma clara diferenciagéo entre as concepcdes e os modos de
vida proprios a cada um desses segmentos da coletividade.
(BEISIEGEL, 1984, p.41)

Beisiegel (1984, p.41) explica que devido as condicdes geradas pela “sociedade
industrial e urbana” essas diferencas perderam um pouco a nitidez, por diversos fatores,
inclusive a “expansdo dos meios de comunicacdo de massa” e “o desenvolvimento de
uma industria da cultura”. E nesse quadro que surge a chamada “cultura de massa”, a

qual o autor define como:

A avalanche de mensagens emitidas para o conjunto da sociedade pela
indlstria cultural estaria dando forma a um complexo de valores,
idéias, sentimentos, atitudes..., enfim, a uma cultura produzida de
‘cima para baixo’, de certo modo imposta a largos setores da
populacdo, bem diversa daquela cultura popular resultante da
interacdo entre 0s homens comuns no curso da histéria. (BEISIEGEL,
1984, p.41)

E bom percebermos, no entanto, que o autor nio fala em substitui¢io da cultura
popular pela cultura de massa. Quando diz que a cultura popular encontra
correspondéncia direta nas relagcbes do passado, é porque era mais facil ser percebida e

identificada. Essa cultura, porém, ndo é mais tdo evidente nas relagdes sociais a partir

54



do surgimento da cultura de massa, como se esta Ultima tivesse ofuscado a primeira se
tornando mais evidente e ocorrente.

E ao falar sobre “educacéo”, o autor diz que esta,

(...) por sua vez, é conceito genérico, abrange processos educativos
diversos. No Brasil, os diferentes servicos prestados a coletividade no
ambito da educagéo escolar, os que buscam uma formacdo geral e 0s
profissionalizantes, nos graus elementar, médio e superior, tém
origens em momentos diversos e sua criacdo atendeu a imposicoes
econdmicas, politicas ou ideoldgicas distintas. (BEISIEGEL, 1984,
p.43)

Ainda Beisiegel, ao falar sobre a educacédo popular, se refere a esta como um
processo educativo que, “(...) no Brasil, esteve quase sempre muito mais comprometido
com as orientagdes e os interesses de grupos dominantes do que com os valores,
crengas, sentimentos, atitudes, etc. das maiorias subalternas da populagdo”
(BEISIEGEL, 1984, p.40).

Relacionando as defini¢Oes feitas pelo autor e percebendo essa relagdo de poder
das classes dominantes, podemos pensar que, talvez, a educacao popular possa ser entdo
um veiculo para a imposicao dessa cultura de massa as camadas populares. Wanderley
(1984, p.69) argumenta que:

No campo da dire¢do intelectual e moral da sociedade civil, da-se por
aceito que as ideologias das classes dominantes e dos grupos no poder
sdo tdo poderosas e difundidas que passam a exprimir todas as
orientagcbes importantes desses grupos e classes e a monopolizar —
alienando ou substituindo — as ideologias dos grupos ou classes
populares.

Este autor expfe e avalia algumas experiéncias no campo da educacdo popular.
A partir dessa discussdo ele relata que “os protagonistas que participaram das
experiéncias naquele periodo® conheceram de perto toda a grandeza contida e
represada em vastos segmentos do povo brasileiro.” E perceberam que, com 0
desabrochar dessa “grandeza” a que se refere o autor, o Estado busca controla-las por

objetivos distintos aos dos “grupos e classes sociais subalternas.” Wanderley ainda diz

2% Se referindo a experiéncias de educacéo popular na década de 60.
55



que “constataram como as classes dominantes resistem violentamente quando um
processo de conscientizacdo e participacdo crescente se fortalece e pde em xeque as
situacOes de injustica e de opressdo existentes” (WANDERLEY, 1984, p.68).

“Em todas as fases da humanidade podemos constatar a existéncia de disputas de
poder no campo cultural que foram responsaveis, em larga medida, pelas divisées do
globo em dominados e dominantes.” Entéo, ao falar sobre culturas, estamos adentrando
“(...) o campo das relacbes de poder e dominacdo que sempre atravessaram a
humanidade.”*

Tendo em vista “(...) que a escola e a educacdo brasileira se desenvolvem e
evoluem em acordo com os fatores historicos dados no nosso passado colonial e
imperial (...)” (GOMES, 2011, p.83), podemos pensar nessas disputas culturais em seu
interior numa perspectiva de poder da classe dominante. Dessa forma, “(...) nosso
sistema de educacdo privilegiou apenas a cultura europeia, constituindo assim uma
educacdo eurocéntrica que marginalizou os conhecimentos produzidos pelos povos
indigenas e africanos.” Devido a essa marginalizacdo, esses povos “(...) tiveram que se
adequar a padrbes diferentes dos seus, (...) silenciando suas origens e suas reais
participacfes em nossa historia, a historia do povo brasileiro” (MAIA, 2011, p.1).
Segundo Paulo Freire, “do ponto de vista dos interesses dominantes, ndo ha divida de
que a educacdo deve ser uma pratica imobilizadora e ocultadora de verdades” (1996,
p.99).

Ao reconhecer essa “dominagdo de cunho eurocéntrico” nas instituicfes
escolares, Monteiro; Cupolillo; Berenblum e Freire afirmam que “(...) 0 que se observa
é 0 empreendimento de esforcos no sentido de se impor uma determinada forma cultural
e a tentativa de subalternizar as demais culturas, tratadas como atrasadas, inferiores ou,
simplesmente, exoticas” (2011, p.33-34).

Essa relacdo histérica de poder sobre a cultura reprime as expressdes populares
na tentativa de que ndo se manifestem e ndo se propaguem. Ao tempo que se tenta
impedir a veiculacdo dessas expressdes, impbe-se um outro sistema cultural de valores a
camada popular que ndo os oriundos dessa esfera, e sim de outra realidade, que néo
condiz com sua historia e origem, mudando completamente os elementos constituintes
da formacdo dessas culturas. Como exemplo destas afirmacdes, podemos ver que
Oliveira R. apud Algarve (2005, p.40)

% Monteiro; Cupolillo; Berenblum e Freire (2011, p.33).
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aponta que, no Brasil, as criangcas negras iniciam a luta pelo seu
reconhecimento social, cercadas de valores culturais da sociedade
branca dominante e sem um referencial étnico-racial positivo para
fortalecer sua auto-imagem. Portanto, as criang¢as negras, visando ser
aceitas, se sujeitam as imposi¢bes dos dominantes, rejeitando ou
ocultando sua cultura afro-brasileira em favor da outra que lhes é
alheia.

Os espagos de educacdo formal, dessa maneira, constituem-se em aparelhos do
Estado que atuam nessa dominacdo cultural das classes dominantes sobre as classes
populares, ocultando a cultura popular e seus saberes e elevando a cultura dominante a
uma posicao de verdade Unica. “A heranca cultural e todos esses fatores atuam sobre 0s
valores aplicados pela escola. Ou seja, sdo relagdes de ordem cultural e politica que
controlam a organizagdo escolar e o sistema de ensino e as relagBes sociais dos
individuos” (GOMES, 2011, p.83).

Silva e Monteiro apud Algarve (2005, p.40) “sublinham que na escola, assim
como na sociedade, a historia e cultura do povo negro no Brasil e na Africa sdo
esquecidas, e quando lembradas, aparecem como folclore.” Esquecidas no sentido real
de omitidas, distorcidas. A insercdo dessas culturas, na escola, se da, normalmente,
apenas por datas comemorativas como o dia da abolicdo, dia do indio, etc., mas o
reconhecimento que esses povos precisam vai muito além de datas festivas onde as
criangas se pintam sem nem saber sobre o que. Elas precisam aprender sobre essas
culturas que fizeram parte da formacdo de nossa sociedade e poder vivenciar essas
herancas culturais e educativas em sua formacdo, para dessa forma ampliarem suas
percepcdes de mundo e valorizarem a diversidade de nosso povo.

De acordo com Cordeiro (2012), hé a auséncia da cultura popular nas escolas de

uma forma integral, na perspectiva de seus valores e metodologias.

A educagdo no Brasil, mesmo tendo sido debatida a luz da cultura
brasileira, pouco conseguiu avangar no que concerne a insercao desta
mesma cultura, ndo somente na inclusdo de contetidos que contenham
elementos da cultura popular, mas num modo de educar pautado nos
elementos da cultura popular, ou nos modos de educar da cultura

popular. (...)

As caracteristicas do nosso modo de fazer educacédo sdo pautadas pela

orientagdo da ciéncia moderna, sejam em contetdos ou metodologias

de ensino. Esta mesma ciéncia pde os saberes da cultura popular a
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margem, pois sdo considerados irracionais perante a légica cientifica.
(CORDEIRO, 2012, p.10-11)

Como pudemos perceber em nossa discussao sobre a cultura e seus processos
educativos, especificamente na cultura popular®, a escola ndo é o Gnico espaco onde
ocorre a educacdo, seu método nao € a unica préatica educativa e os professores ndo sdo
0s Unicos educadores (BRANDAO apud CORDEIRO, 2012, p.12).

Silva, Campos e Fonseca (2011, p.134), ao fazer uma citacdo que iguala a escola
ao Estado, dizendo que esta € uma representacao dele (o Estado) e torna os seres doceis

em relacdo a ele, transformando-0s em pessoas estatizadas, sustentam que:

Pensar em novas estratégias para as praticas de educagdo popular no
contexto atual é o desafio de pensa-las a partir de outros lugares, para
que ela possa sair da domesticacdo em que se encontra atualmente,
recolocando-a na posicdo de enfrentamento de sua colonizacéo pelas
politicas publicas e pelo dominio da l6gica do mercado e do capital.

Os autores defendem, entdo, que a educacdo popular deveria ultrapassar o
espaco escolar e se fazer presente em outras perspectivas, que SO seriam possiveis
saindo do controle do Estado presente nesse espago.

Concordamos que a dindmica cultural seria mais efetiva sem o enquadramento
escolar, onde pudesse acontecer livremente sem as amarras da educacdo formal, devido
ao “(...) dificil didlogo entre as demandas da educacao e dos sujeitos ‘populares’ e sua
possibilidade de enquadramento dentro do Estado e nos limites de uma sociedade
crescentemente ‘administrada’(...)” (Ibidem, p.134). Porém a inser¢do da mesma no
ambiente escolar se torna uma luta de resisténcia, a fim de cada vez mais ganhar seu
espaco de reconhecimento na educagdo, e poder estar acessivel a maior parte da
populacdo, que se encontra obrigatoriamente nessas instituicbes. “No fundo, as
resisténcias — a organica e/ou a cultural — s&o manhas necessarias a sobrevivéncia fisica
e cultural dos oprimidos” (FREIRE, 1996, p.78).

Dessa maneira a cultura popular, além de ter acesso a escola, deveria estar

nessas instituices de acordo com sua propria maneira de ser, sua forma de agir e

3 \er “A educacdo na cultura popular” e “A educagdo na Capoeira”.
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existir, e ndo apenas dentro dos padrdes formais de ensino, permitindo outra concepgéo
do modo de ensinar e aprender, para se fazer verdadeiramente presente e efetiva.

A ocultacdo da cultura popular leva ao detrimento de suas formas de transmissao
e vivéncia, 0 que se torna perigoso para a resisténcia das tradi¢cbes. Segundo Walter
Benjamin®, “(...) qual o valor de todo o nosso patriménio cultural, se a experiéncia n&o
mais o vincula a n6s?” O autor defende que, “quando a experiéncia nos é subtraida, (...)
0 sistema de valores culturais passa a ser constituido por uma mistura fraudulenta, um
produto cultural falsificado, que nessa auséncia assume (...) um carater alienador (...)”.

Se a escola nos afasta da experiéncia cultural e oculta os saberes da cultura
popular e se passamos a maior parte do tempo na escola e se esta se faz como o
principal meio de nossa educagdo, como vivenciariamos 0s valores culturais das raizes
do nosso povo? As manifestagdes de cultura popular ainda resistem em nossa sociedade,
mas ndo em todos os lugares e grande parte da populacdo ndo tem contato ou acesso a
essas manifestacOes, ainda mais cotidianamente.

Podemos recorrer ao artigo 215 de nossa Constituicdo, citado por Gomes (2011,

p.83), para responder a esta pergunta.

Art. 215. O Estado garantird a todos o pleno exercicio dos direitos
culturais e acesso as fontes da cultura nacional, e apoiara e
incentivara a valorizagdo e a difusdo das manifestacfes culturais. §
1.° O Estado protegerd as manifestacbes das culturas populares,
indigenas e afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes do
processo civilizatorio nacional (Constituicdo da Republica Federativa
do Brasil, 1988).

A escola, como representante do Estado e da educacdo, e local onde veicula o
ensino e a aprendizagem, poderia nos garantir a execucao da lei quanto *“a valorizacéo e
a difusdo das manifestacGes culturais.”” Porém, de acordo com Gomes, “a escola e a
educacdo ndo sdo apenas ordenadas por elementos que estdo delimitados na forma de
lei. H& uma tradi¢do histdrica, que de modo sutil, reorganiza as relagdes sociais de
excluséo e afastamento da cultura dominada” (2011, p.93).

O Estado, independente das proprias leis, tem sua autoridade que “(...) dita as
verdades e possibilidades de conscientizacdo ou mesmo de anulacdo do individuo e da

cultura” (Ibidem, p.94). Gomes conclui entdo que “(...) ndo basta apenas a lei é preciso a

%2 Citado por Monteiro; Cupolillo; Berenblum e Freire (2011, p. 20).
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mudanga de comportamento, a transformacéo de uma tradi¢cdo excludente e uma acdo de
incluséo que valorize o individuo humano nas suas diferencas e particularidades” (2011,
p.95).

Sendo assim, a escola precisa aprender com a escola da vida, aquela
em que a educacdo se da no fazer cotidiano, nas préaticas sociais, nas
relagdes interpessoais, nas construgdes simbdlicas edificadas ao longo
do tempo em que o homem e a mulher, em contato com a natureza
circundante, transformam-a, criando sua cultura e sua educacdo.
(CORDEIRO, 2012, p.12)

E preciso, dessa forma, um didlogo mais direto entre a cultura, com suas
dindmicas de educacdo, valores e saberes, e a escola. Para tanto, a escola deve
reconhecer outras formas de educacdo presentes em nossa sociedade que ndo a logica da
ciéncia moderna que rege a educacdo formal.

Cordeiro (2012, p.18) fala sobre a ecologia dos saberes, conceito que “parte do
reconhecimento de que existe uma diversidade de outras formas de conhecimento
distintas ao conhecimento cientifico”, e diz que ndo existe uma epistemologia geral, mas
sim diversas formas de conhecimento. Para o autor, “a Ecologia dos saberes compde
elementos internos e externos a cultura de todos os povos, devemos garantir que nossa
cultura popular seja um elemento interno dentro da nossa educacdo formal” (Ibidem,
p.22).

Para Freire (1996), devemos levar em conta os saberes e as visdes dos
educandos social, econdmica e culturalmente para, a partir desses conhecimentos que
eles ja tém, iniciar qualquer processo de constru¢cdo de um novo conhecimento.
Segundo Cordeiro (2012, p. 20-21):

A Educacdo, pensada nesta perspectiva, contribui para praticas socio-
educacionais, ética, epistemoldgica e politicamente comprometidas
com 0s saberes dos diversos grupos sociais, principalmente aqueles
gue sdo marcados historicamente pela exclusdo social ocasionada
pelas posturas dominantes frente a situacdo dos grupos, ditos,
dominados.

Pensando entdo na ecologia dos saberes, a dindmica do processo de ensino-
aprendizagem se enriqueceria a partir da valorizacdo dos conhecimentos dos proprios
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estudantes, junto com o0s conhecimentos escolares e ainda com o0s saberes e
metodologias da cultura popular. Essa interacdo poderia fortalecer o dialogo entre as
formas de conhecimento que compdem o cotidiano dos envolvidos e expandir e facilitar
a construcdo do conhecimento, trazendo novas perspectivas de ver e entender o mundo.

Reconhecer e dialogar com outras formas de educacdo é abrir espaco para novas
concepcdes culturais que ndo as do “dominio colonizador”, valorizando desta maneira
culturas marginalizadas pelo Estado, heranca da dominacgéo colonial ainda presente em
nossa sociedade e fortalecida pela instituigdo escolar.

Segundo Cordeiro, a capoeira € uma “(...) cultura popular em que os modos de
educar sdo tangidos por praticas bem peculiares e distintas daquelas (...) da ciéncia
moderna e que se instituiu como uma forma de resisténcia dos grupos que foram vitimas
do colonialismo ocidental” (2012, p.13).

Inserir a capoeira nos espacos de educacdo formal seria, dessa forma, uma
alternativa de levar a cultura popular e suas praticas pedagogicas da tradi¢do oral para
esses ambientes, além de colocar novas concepcdes dos saberes e da histdria do nosso
povo. Pois como vimos™, a capoeira carrega uma gama de elementos que remetem as
raizes culturais africanas, ao povo afro-brasileiro, e as suas formas pedagdgicas da

cultura oral.

Nesse sentido, é sim um “privilégio”, fazer parte de um grupo social®*
gue transmite seus saberes e conhecimentos sem depender dos
processos formais institucionalizados, pois dispde de um sistema
simbolico que determina um repertério cultural detentor de suas
préprias formas de transmissdo, pautados pela meméria e a oralidade
como referéncias principais desse processo, colocando em questdo a
escola e a educagdo de que somos herdeiros, e a possibilidade de um
didlogo entre a oralidade e a escrita que a cultura popular pode
proporcionar. (ABIB, 2004, p.50)

De acordo com Silva (2008, p.42) “(...) a capoeira e a escola formaram-se a
partir de processos bastante diferenciados.” Dessa forma, “(..) a transmissdo de
conhecimento, a tradigdo, o sistema e a metodologia de cada uma dessas instituicdes

apresentam caracteristicas diversas, que podem ser conflitantes ou complementares.”

# \Jer “Capoeira e oralidade” e “A educacio na capoeira”.
3 Ao falar de “um grupo social” o autor se refere a capoeira.
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O autor fala sobre as experiéncias de capoeira nas instituicdes de ensino e diz
que existem a “capoeira na escola” e a “capoeira da escola”, onde a primeira existe no
espaco escolar sem dialogar com nenhum outro segmento do mesmo. A capoeira
acontece no seu espago, por si s6 e pronto. J& a “capoeira da escola” dialoga com 0s
outros ramos de conhecimento da instituicdo, o mestre de capoeira e 0s professores
tentam interagir nas suas aulas, intercalar o0s conhecimentos através da
interdisciplinaridade. Segundo o autor “A capoeira ndo precisa nem deve deixar de ser
capoeira quando estiver na escola, mas deve dialogar e interagir com toda a riqueza de
conhecimento e diversidade de saberes que caracterizam essa instituicdo” (SILVA,
2008, p.43).

Os processos pedagdgicos da capoeira e sua riqueza de saberes presentes em
seus elementos, principalmente na memoria corporal, oferecem um leque de
aprendizagem e conhecimento a serem trabalhados nos espacos de educacdo. Segundo
Vansina, “as tradicdes sdo também obras literarias e deveriam ser estudadas como tal,
assim como € necessario estudar o meio social que as cria e transmite e a visdo de
mundo que sustenta o contetdo de qualquer expressdo de uma determinada cultura”
(2010, p.14). Dessa forma, vivenciar a capoeira, € estudar sua historia e de seus
protagonistas, em aspectos culturais, geogréaficos e sociais.

Ao ressaltar um dos elementos da tradicdo da capoeira, a musicalidade, Rego
sustenta que “as cantigas de capoeira fornecem valiosos elementos para o estudo da vida
brasileira, em suas varias manifestagdes, os quais podem ser examinados sob o ponto de
vista linguistico, folclérico, etnogréafico e séciohistérico” (1968, p. 126).

Um exemplo sobre a musicalidade da capoeira e suas interpretacoes,
contestaces e informacgdes historicas € uma ladainha de Mestre Moraes, citada por

Ferreira:

A histdria nos engana, diz tudo pelo contrario, até diz que a aboli¢&o,
aconteceu no més de maio. A prova dessa mentira é que da miséria

eu nao saio. Viva 20 de novembro, momento pra se lembrar. N&o vejo
em 13 de maio nada pra comemorar, muitos tempos se passaram, e

0 negro sempre a lutar. Zumbi é nosso herdi, de Palmares foi senhor.
Pela causa do homem negro, foi ele quem mais lutou. Apesar de toda
a luta, colega velho, negro ndo se libertou camarada! (FERREIRA,
2008, p.79)
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Essa ladainha mostra como 0s ensinamentos e ideais da capoeira se contrapdem
com a histdria reproduzida nas escolas. Pois no ambiente escolar é rara a reflexao sobre
temas como o debate acerca da comemoracéo entre 13 de maio ou 0 20 de novembro. A
falsa ideia de liberdade que é reproduzida, e como a capoeira pode contestar as coisas
enxergando-as de outro ponto de vista, o de quem viveu a histéria e ndo somente de
quem a contou.

De acordo com as palavras de Mestre Manoel®, a capoeira o fez aprender acerca
de sua origem, sua ancestralidade e a histdria do seu povo. Segundo o Mestre, a partir
de seu contato com a capoeira, esta o fez perceber “sua identidade, raiz e cultura
afrodescendentes, e despertou nele a curiosidade de estudar, pesquisar e correr atras de
conhecer o passado de seus ancestrais”.

Para o Mestre Manoel, “a capoeira ndo forma um lutador, mas sim um cidadéo
critico, consciente e que entende onde esta inserido dentro da sociedade e contesta essa
situacdo. Um cidad&@o que conhece a sua identidade e o passado do seu povo”. Diz que a
capoeira é uma contestacdo ao sistema capitalista que escraviza até os dias de hoje. Que
ainda oprime uma cultura que, para eles (se referindo ao sistema capitalista) ndo é
interessante que seja divulgada. O interessante é a alienacdo, a aculturacdo, o
desconhecimento do passado, das raizes e da historia que proporcionou e mantém a
situacdo atual do povo.

Podemos perceber no discurso do Mestre que ele se refere a capoeira como uma
fonte de informacdo e consciéncia sobre as relaces de poder na esfera cultural que nos
referimos no inicio desta discussao e sobre a dominacao de uma classe, desde os tempos
coloniais até os dias de hoje. Tendo em vista as palavras do Mestre, € evidente agora a
ocultacdo escolar (sendo esta um aparelho do Estado) acerca de determinadas culturas
do nosso povo.

A formacéo critica e consciente a qual o Mestre se refere se faz necessaria no
processo educacional do cidaddo e a capoeira como uma ponte a essa formagdo é uma
grande ferramenta para ser trabalhada nos espagos de ensino. De acordo com Paulo
Freire (1996, p.80) a educacdo, em seus diversos campos, deve “(...) desafiar os grupos
populares para que percebam, em termos criticos, a violéncia e a profunda injustica que

caracterizam sua situagdo concreta.”

% Fala do retirada do Gltimo encontro que tive com Mestre Manoel, o qual ocorreu em uma oficina
realizada no espaco do grupo que pertenco. O Mestre discursou acerca de seu trabalho com capoeira
angola com crianc¢as na comunidade do Complexo da Maré, as quais estavam presentes nesse dia.
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Vamos agora dialogar com outra perspectiva acerca da educacdo formal que
trata da questdo da corporeidade®, pensando ainda na capoeira como uma pratica que
abrange também este universo.

Para iniciar essa discussdao, Monteiro, Cupolillo, Berenblum e Freire (2011)
alertam para a “(...) multiplicidade de identidades culturais que transitam no cotidiano
escolar, especialmente o das escolas publicas, que recebem (...) alunos oriundos das
classes populares, (...) subalternizadas pela cultura dominante (...)” (p.35-36).

Sendo assim, como em outros espagos da esfera social, “(...) na escola existem
as culturas dominantes e as subalternizadas.” E dessa forma “(...) existem 0s tempos e
0S espacos reservados ao que € importante e devidamente valorizado, e 0s tempos e
espacos considerados menores, subalternos e desimportantes” (Ibidem, p.36). Sobre a
discussao anterior acerca do papel da escola, percebemos que dessa maneira se da uma
das formas de controle cultural fomentada pelo ambiente escolar, na divisédo temporal e
espacial dos valores.

Pensando nessa metodologia de controle em relagdo a expressdo da
corporeidade, vemos que “(...) o lugar reservado ao corpo, na escola, esta (...)
subalternizado ou dominado pela disciplina (...)”. Dessa maneira, “(...) a escola insiste
no silenciamento e na submissdo desse corpo, quando imagina estar ensinando o que
considera essencial ao desenvolvimento e conhecimento humanos.” E nos espacos
propicios a “(...) expansdo dos movimentos corporais (...) o foco concentra-se no
disciplinamento, no esquadrinhamento, na divulgacdo e na imposicdo de um
determinado padréo corporal” (Ibidem, p.36-37).

Podemos perceber essa afirmagdo ao pensar que, quando os alunos ndo estdo
sentados em suas carteiras, devem estar em fila, em forma ou quietos em espera. A todo
0 momento, dentro e fora da escola, nos ambientes sociais, enfrentamos uma cerragéo
de nossa expressédo corporal em nome da disciplina e do bom comportamento. Nas salas
de espera, nas filas, nos transportes coletivos, sempre devemos estar sentados, em
siléncio, em forma. J& fomos condicionados dessa maneira e ainda nos angustiamos,

imagine para as criancas a angustia dessa quietude e desse silenciamento.

No caso da dicotomia corpo-mente, o processo de classificacdo,
definicdo e hierarquizacdo dos termos tenta naturalizar a identidade
racional como a que permite definir o que é do humano, em oposicao

% Discutida por Monteiro, Cupolillo, Berenblum e Freire (2011, p.33-42), os quais vamos nos referenciar
e tomar embasamento para trabalhar esse trecho.
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aquele decorrente das pulsbes e desejos corporais, considerados
irracionais, primitivos e animalescos, e que, como ndo podem ser
retirados, devem ser disciplinados e moldados sob as ordens do que é
constituido civilizado. (Ibidem, p.38)

“O corpo é especialmente tornado alvo e fonte do poder disciplinar.” O seu
controle visa torna-lo docil, eficaz e adaptado (Ibidem, p.38). “A marca da cultura do
adulto civilizado, desde cedo, vai impondo limites, tracando possibilidades e
impossibilidades, moldando valores, signos, simbolos e significados aos movimentos e
gestos que a crianca vai compondo como seus” (Ibidem, p.39).

O alinhamento do corpo aos ditames racionais desperdica e despreza a
multiplicidade de formas e maneiras de ser e estar corporalmente nos diversos espacos
sociais. O que, muita vezes, inibe uma construcdo identitaria e um processo de
autonomia do ser perante 0 mundo que o cerca. Tirando-lhe, por vez, a garantia de sua

expressao particular e de seu autoconhecimento.

A estética de tantos meninos e meninas das classes populares, em sua
maioria, ndo se enquadra nos padrGes amplamente divulgados como
ideais, mas seus movimentos apresentam belos gingados que
poderiam lhes garantir outros tipos de poder que pudessem fazer
frente aos ditames dominadores da padronizacdo corporal. (Ibidem,
p.39)

A questdo entdo seria conseguir trabalhar essas estéticas populares a fim de
desenvolver o seu gingado, permitindo sua expressao e consciéncia de si. Esse processo,
sendo permitido e construido dentro dos espacos escolares, dialogaria com a disciplina
corporal imposta pelo padréo racional aumentando as possibilidades de expressédo do ser
e fornecendo outros valores e construgdes dessa expressao.

Precisamos compreender, no entanto, “(...) que tanto os silenciamentos quanto 0s
momentos de disciplinarizacdo corporal no ambiente escolar fazem parte de um modelo
educativo que visa a conformacdo de um tipo de civilidade propria do hegeménico no
mundo ocidental” (Ibidem, p.40). Ou seja, constituir um trabalho que permita a
expansdo e consciéncia corporal dentro da escola se torna, por sua vez, uma ferramenta
de resisténcia ao modelo cultural hegemonico, permitindo a expressdo cultural propria

de cada individuo.
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A capoeira como uma manifestacdo pautada na memdria do corpo e expressao
da corporeidade, pode ser uma dessas ferramentas de trabalho da consciéncia corporal e
desenvolvimento do mesmo, favorecendo o autoconhecimento e a possibilidade de um
espaco de expansao para os alunos.

De acordo com os autores, “em meio as padronizacdes e disciplinarizaces,
despontam também as forcas de resisténcia e as tentativas de libertacdo das amarras
corporais que se fazem presentes (...) em todos os espac¢os da escola (...)”(Ibidem, p.40).
Dessa maneira, um espaco na escola destinado a pratica da capoeira poderia ser um
escape aos alunos nessa tentativa de libertacdo. Um momento para se expressarem e se
conscientizarem corporalmente, alternativo as imposicdes disciplinares que existem
nesses ambientes.

Nos espacos de educacdo formal, “(..) os variados acontecimentos,
especialmente aqueles expostos pelas corporeidades, ddo conta da riqueza e poténcia
que se aloja no interior dessas instituicbes” (Ibidem, p.42). Espacos para se trabalhar
essa riqueza cultural se fazem necessarios a fim de permitir a expressdo da
multiplicidade presente nesses ambientes. A capoeira tem a capacidade de se fazer
como um desses espacgos de trabalho e expressdo da corporeidade por ser essa uma de
suas principais caracteristicas e por ter como subsidio diversos elementos que trabalhem
a questdo corporal. Tavares defende que “como performance corporal, a capoeira (...)
apresenta-se como uma extrema coordenacdo articulada de locomocdo, vocalizacdo e
musicalidade” (2008, p.16).

Podemos concluir que a capoeira como uma manifestagdo da cultura popular,
pautada em saberes pedagdgicos de raizes africanas, se faz como uma pratica educativa
capaz de trabalhar diversos campos do conhecimento e de favorecer a autonomia do
individuo e sua conscientizacdo corporal, que ndo exclui o racional, mas integra-o no
complexo corpo-mente.

E como uma cultura de resisténcia contra os ditames colonizadores, a capoeira
fortalece a multiplicidade cultural escolar se opondo ao controle e dominio das elites
que controlam as instituicdes do Estado. Traz ainda para esses espa¢os uma outra l6gica
educativa que permite a inclusdo de diferentes saberes e valores, ampliando as
possibilidades de ensino-aprendizagem que abracem as diferentes perspectivas dos

educandos que compdem a variedade cultural do nosso povo.
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3.2. Conhecendo as experiéncias

Nessa etapa do trabalho veremos os resultados das entrevistas realizadas com
trés capoeiristas que realizam atividades com a capoeira dentro de algum espago de
educacéo formal. Os trabalhos avaliados transpassam por diferentes segmentos de nossa
educacdo, sendo um realizado numa instituicdo de educagdo infantil, outro com
estudantes do ensino fundamental, e por Gltimo numa instituicdo de ensino superior.

A pesquisa pretende avaliar como se deu a inser¢do da capoeira nesses espacos,
através de que iniciativas e possibilidades. Além de tentar enxergar como a capoeira,
sendo uma manifestacdo da cultura popular, pode estar atuando no processo de
formacdo dos alunos das diferentes instituicbes (dentro da concep¢do de cada um dos
agentes responsaveis por essas atividades) através de suas metodologias, saberes,
valores e relacGes e como isso contrapde ou complementa o papel dos espacos formais

de ensino.

3.2.1. Entrevista com Felipe Gaia (Creche UFF)

Gaia, como diz ser chamado por todos desde novo, tem 27 anos, é natural do Rio
de Janeiro e estudante de historia da Universidade federal Fluminense (UFF). Foi
“apresentado” a capoeira em meados de abril/maio de 2010, no Casardo Escola de
Capoeira Angola, trabalho realizado pelo Mestre Dois Cruzeiros, espaco onde foi
frequentando durante um tempo. Mas diz que foi em 2013 que a capoeira realmente o
“mordeu” e firmou-se de vez na atividade e naquele mesmo espaco. Diz ter sido um
marco para ele o evento de aniversario de 40 anos da roda livre de Caxias, em Agosto
de 2013, que transformou sua perspectiva acerca da capoeira.

Nesse mesmo ano, no inicio de 2013, Gaia participou de um processo seletivo
para estagidrios bolsistas da creche UFF, por um programa de “bolsa de pratica
discente”, aberto para diferentes cursos, pelo PROGRAD®*. O estigio visava a
realizagdo de oficinas com as criangas dentro da creche.

Durante a entrevista seletiva, Gaia foi questionado sobre que trabalho gostaria de
realizar com as criancas. De acordo com as palavras do estudante: “Como a capoeira era

uma coisa que tava viva em mim e mudou bastante minha vida e minha forma de ver as

37 Pré-reitoria de Graduagao.
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coisas, foi o0 que tive a oferecer para trabalhar com a criangada.” Assim prop0s um
trabalho com capoeira, o qual deu inicio nessa instituicdo, em marco do mesmo ano,
apos ter sido escolhido nesse processo seletivo.

Completando a fala sobre sua proposta a creche, Gaia ressaltou: “e também
tenho um olhar critico sobre a educacgdo que tira totalmente a questao da vivencia né.. é
muito presa nessa légica do ‘penso logo existo’ ne. Mas a gente também sente e entdo é
através do corpo que a gente sente. Entdo o corpo tem que estar presente no processo de
construcdo do conhecimento, que é o que a gente vé nas comunidades tradicionais, nos
povos originarios de Africa e de América. Entdo era uma forma que eu tinha de ter essa
experiéncia com a criancada.”

A instituicdo trabalha com criancas na faixa etaria de um ano e oito meses até
seis anos de idade. A creche € organizada em trés segmentos, G1, G2 e G3, que vao de
acordo também com a idade, mas Gaia diz ser o principal critério o nivel de
desenvolvimento das criancgas (ndo explicou sobre como seria essa avaliacao).

O estudante se limitou a trabalhar com o segmento G3, que abrangia criancas de
4 a 6 anos. Diz ter sido essa sua opgédo por ndo ter experiéncia com criancgas e se sentir
inseguro para trabalhar com as mais novas.

A creche é um espaco que as criancas ndo sao obrigadas a fazer algumas coisas.
Segundo Gaia “la ndo tem portas, para as criangas terem autonomia sobre o espaco. Mas
é l6gico que tem uns combinados assim.” Gaia diz que ndo obrigava as criancas a
participarem do trabalho, mas sempre tentava atrai-las para as atividades, através de
alguma maneira ludica a fim de chamé-las a atencéo.

As atividades eram realizadas com dez criancas, que eram as que Se
encontravam no segmento G3. Gaia diz que, das dez criangas, cerca de sete delas
firmavam o trabalho ali sempre com ele. De 4 a 7 criangas. As outras trés normalmente
ficavam fazendo outras coisas. Mas relata que todas tiveram contato com o trabalho, s6
ndo participavam efetivamente sempre que acontecia.

Gaia conta que, durante esse processo, escreveu sobre seu trabalho e teve o
projeto premiado na semana de extensdo académica. “Mas pra mim o maior
reconhecimento € ver as criancas se desenvolvendo, entrando em contato com o corpo
delas, entrando em contato com a parte da nossa Historia. Por mais que elas sejam
pequenas, mas eu ndo vou querer que elas falem de questdo de racismo, de identidade,
nada disso. Mas é uma coisa organica, entendeu? E o primeiro contato. Como eu tive

em 2010 e através da minha busca, do meu interesse, fui me envolvendo. Com a
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criancada é a mesma coisa. No final do ano de 2013, finalmente conheci os pais das
criancas. Eles ndo me conheciam e vieram falar comigo com muita empolgacdo, com
muito carinho assim, né. Porque eu percebi 0 quanto as criancas realmente gostavam da
capoeira porque elas chegavam em casa e falavam de mim pros pais, né. E 0s pais
vieram me perguntar se eu dava aula fora daquele espaco, né.”*

Como ele trabalhava com o G3, que era o ultimo segmento, as criancas ficaram
com ele durante um ano, por duas vezes na semana e depois sairam da creche. Das dez
criangas que participaram das atividades durante o ano, quatro delas continuaram com a
capoeira fora da creche, tendo os pais buscado espacos de capoeira para seus filhos. “E
através do corpo que as criancas vao conhecendo o mundo, né. Entdo eu sinto que foi
bem importante pra elas (esse trabalho)... e pra mim também.”

A proposta, que partiu do proprio estudante pelo interesse que tem no assunto e
pela vivencia que estava tendo naquele momento, segundo o estudante, foi muito bem
aceita pelos educadores da creche e bem elogiada conforme o andamento. Mas quando
questionado sobre a participacao e apoio da instituicdo, Gaia diz que ndo havia muito
apoio “material”. Os instrumentos tiveram que ser levados por ele para a realizagdo do
trabalho, como pandeiro e berimbau. E a bolsa que ele recebia pela universidade muitas
vezes atrasava e por ate trés meses.

Ao falar dos instrumentos ele ressalta, nesse ponto, o trabalho de seu mestre, que
faz oficinas de confeccdo de berimbau, de pintura dos berimbaus, fala da tradicao. E que
sempre traz outros mestres a casa (espago do Casardo Escola de Capoeira Angola) para
enriquecer as referéncias e o olhar dos seus alunos.

“A capoeira, pra mim, ela é uma feijoada. O corpo nas populacdes de Africa é
muito presente, de diversas formas. Aqui no Brasil isso tudo se misturou.. foi se
misturando, né e algumas coisas foram desaparecendo. A cultura é organica (...), ela vai
se construindo. E a capoeira ela ndo é a mesma capoeira do século passado, né.. ela vai
se transformando assim como o ser humano vai se transformando ao longo dos
processos histdricos. Mas essa questdo do corpo, que pra mim é o principal assim..
como a importancia do corpo na nossa construcao enquanto ser humano né.. que a gente
fica muito nesse pensamento né, muito focado na razdo.. na cabeca, né. E esquece do

resto, que a gente tem muito essa relacdo do corpo como uma maquina né.. muitas das

% Todas as falas apresentadas em “aspas” sdo relatos diretos das falas do préprio entrevistado, durante a
entrevista. 1sso serve ainda para as duas entrevistas seguintes, onde colocarei no meso sistema a fala dos
entrevistados.
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pessoas que trabalham o corpo, trabalham muito no viés estético.. e ndo € isso, né.
Nosso corpo € um templo que a gente tem que ter um respeito, tem que ter uma relacéo
com ele.. tem que se preocupar com o que pBe pra dentro dele, né. E a partir disso a
gente se preocupa como a gente trabalha com o externo.. porque tudo € um dialética né.
A capoeira é isso, é um dialogo o tempo todo. E é assim também com o mundo, a gente
com o mundo, a gente com as outras pessoas € a gente com a gente mesmo. Entdo pra
mim a capoeira € importante porque traz isso pra pessoa.. essa Vvisdo de que tudo se
comunica. E traz essa consciéncia corporal também né. A gente néo fica alienado de nés
mesmos né, a gente se aproxima do outro também e isso faz com que a gente lance um
outro olhar pra n6s mesmos.. de questdo de identidade, de tudo.”

Em nossa conversa, Gaia ainda ressaltou os 10 anos da lei 10.639*° e falou sobre
como muita gente ainda nem sabe da lei. Ou sobre como ainda ha muita resisténcia. Que
muitos professores ainda ndo aceitam, que ndo acham importante trabalhar cultura
africana e afro-brasileira dentro da escola, e que “isso € um sinal claro de racismo.. vocé
querer eliminar essa contribuicdo que faz parte da gente né.. pra que a gente fique
realmente alienado de nés mesmo, de nossa histdria e fique almejando uma coisa que ta
distante e que ndo dialoga em nada com a gente e com a nossa realidade né. E assim tem
sido construido, né, o projeto educacional, o projeto de sociedade brasileira, muito pelo
olhar europeu.. eurocéntrico. A capoeira pra mim € isso, uma forma da gente entrar em
contato com as nossas raizes, entrar em contato com nés mesmos.”

Questionado sobre discriminacdo com a capoeira N0 espago em que exerce a
atividade com as criangas, o estudante diz que ndo vivenciou. Apenas ideias dos alunos
da capoeira comparada ao karaté ou alguma outra luta. Uma viséo da capoeira s6 como
luta, uma “diminuicdo”. Ele diz que até faz parte do seu trabalho essa desconstrucdo da
capoeira somente como luta, pois esta é cultura. “E vocé dizendo que ela é sé luta, vocé
tira toda a historia dela de resisténcia, a cultura, a tradi¢do. Vocé simplifica muito ela..
ela ndo € so isso. E também, mas ndo sé isso”. Mas ressalta que a relagio com todos da
instituicdo, funcionarios, pais, pedagogos, sempre foi boa e sempre foi o trabalho
elogiado.

Sobre a importancia da capoeira para essa instituicdo, o estudante destaca que
também faz parte de outro projeto, de um laboratorio da antropologia, coordenado por

Julio Cesar de Tavares. Esse projeto tem o objetivo de trazer mestres de capoeira para

¥ |ei que torna obrigatério o ensino sobre Histéria e Cultura Africanas e Afro-brasileiras nos
estabelecimentos de Educacdo Bésica, oficiais e particulares.
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realizar vivéncias dentro da universidade, ndo s6 para os alunos mas também para
qualquer pessoa interessada em participar. “Sao dois projetos que, ao meu ver, dialogam
muito. S8o projetos que tentam territorializar a capoeira dentro do espa¢co académico,
trazer esse conhecimento dos antigos, esse saber popular que ndo tem um certificado,
um papel legitimando isso, mas que se legitima pela histéria de vida dessas pessoas,
pelo trabalho que eles vem desenvolvendo ao longo da vida deles.. pela resisténcia
mesmo. S3o projetos que trazem esse saber popular pra dentro da universidade,
entendeu? E uma forma da universidade também reconhecer o valor dessas
manifestacdes. Entdo eu acho que eu fago parte desse movimento.”

Ao falar sobre o papel da capoeira para a sociedade, diz que:

“A capoeira pra mim ela tem muito a contribuir porque ela nos mostra.. ta
presente, ta viva nela, tanto nos movimentos que sdo invocados, como na musica, nos
cantos, a histdria que ndo é contada na escola né e que se manifesta justamente pela
tradicdo oral e corporal né. Que é 0 que a gente vé presente nesses povos antigos né.
Entdo é isso a capoeira é uma esfera que aglutina varios valores dessas populacgdes, e
que t& presente nela.. ¢ muito riqueza numa coisa s, entendeu? E muito rico. E ela faz a
gente entrar em contato com a nossa historia, nossa cultura, nossa identidade. E € isso
que eu tenho vivenciado dentro dela. Ela me ensinou a firmar um compromisso com
uma coisa maior que eu. Com uma identidade coletiva né.

A capoeira.. ndo s a capoeiramas todas outras manifestacGes.. indigenas,
africanas né, elas tem muito a nos ensinar. N&o excluindo totalmente a cultura dita
européia, que também tem muito a contribuir, mas ndo trabalhando nessa
hierarquizacdo. Pra mim tem que pegar o melhor de cada um. E como o Mestre
Limaozinho falou pra mim.. eu perguntei pro mestre: Mestre, o que que é tradi¢do? Ai
ele falou: a tradicdo é igual uma arvore. Vocé ao longo dos anos tem que fazer uma
poda, mas se cortar a raiz vai virar outra coisa.”

Nesse momento se deu por terminada a entrevista. Até aqui esta o material que
gravamos nesse dia. Porém pedi ao Gaia se poderia me relatar alguma experiéncia do
trabalho ou a metodologia que utilizava em suas atividades com as criangas. Ele, entdo,
me enviou posteriormente por escrito relatos de duas atividades que realizou e seus
resultados, uma em 2013 e a outra neste ano, 2014, com outras criangas que nao as
mesmas do Ultimo ano. Colocarei agora, na sequéncia, esses relatos tais quais ele me

passou, em suas préprias palavras, como veremos a seguir.
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Relato de atividade 1 — 2013:

A fim de apresentar as criangas da creche UFF o meu olhar sobre a capoeira e ao
mesmo tempo, saber como eles a enxergavam, propus fazermos uma roda de conversa.
Nessa roda estavam presentes além de mim, Gabriel, Paulo, Maria Lucia e Maria
Fernanda, todos do G3. Comecei perguntando algumas coisas para saber o quanto eles
sabiam sobre a capoeira, onde ela havia surgido, qual povo ou povos contribuiram na
construcdo dessa manifestacdo. Ficou claro na resposta deles uma visdo da capoeira
ligada somente a questdo marcial.

N&o nego que esse elemento esteja presente na capoeira, mas busco marcé-la por
um aspecto cultural, recuperando sua vinculagdo com os ritos e tradi¢fes dos ancestrais
negros. Nesse intuito fiz uma apresentacao teatral mostrando, por exemplo, o berimbau
e os varios elementos que o compfem, a verga, a cabaga, 0 arame, 0 caxixi, a baqueta e
0 dobrdo. Nessa dindmica também falei dos movimentos como que inspirados nos
movimentos dos animais. Ao apresentar esses elementos deixei claro a ligacdo deles
com a natureza, e como 0 capoeira se Vé pertencente a ela. Chamei a natureza de mée.
Isso chamou a atencdo de uma das meninas, a Maria Fernanda, que perguntou porque eu
a chamo assim. Eu perguntei a ela o que uma mée faz. Ela ndo nos da a vida, ndo cuida
da gente, ndo da o que precisamos? Entdo, a natureza é a mesma coisa. Temos que
respeitar a nossa mae, temos que respeitar a natureza.

Antes de eu prosseguir com a apresentacdo, uma das criancas, o Paulo, me
interrompeu meio irritado, falando que ndo queria ouvir, que queria logo fazer capoeira.
Nesse momento, o Gabriel virou pra mim e disse: “O Paulo ndo entende que a capoeira
ja esta acontecendo.” Aproveitando essa intervencdo perguntei a ele o que era a
capoeira. Ele disse: “Capoeira é conversa, é conversa da alma”. Em outra atividade
pratica ja havia exposto essa ideia da capoeira como um didlogo com o corpo. Mas o
importante aqui é perceber como isso foi apropriado por ele e depois exposto com as
proprias palavras.

Depois dessa intervencdo, continuei com a apresentacao, interpretando alguém
que se encontrava na floresta que observava tanto seus elementos como seus animais.
Deixei claro a ideia do capoeira como alguém que dialoga com a natureza.

Fizemos alguns movimentos imitando alguns animais, alguns exercicios de
equilibrio e outros testando seus reflexos. Apds esquentar 0 corpo pegamos 0S
instrumentos e fizemos um som. N&o insisti para que eles tocassem exatamente como

numa orquestra de capoeira, mas sim que eles fossem construindo uma relagdo com a
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musicalidade. Paulo e Gabriel desceram ao pé do berimbau, tocado por mim, enquanto

eles brincavam! Aproveitei esse momento para explicar como funcionava o ritual.

Relato de atividade 2 - 2014:

Hoje propus uma atividade direcionada ao Samuel, um menino de seis anos do
G3. Samuel € uma crianca com muita energia. Vendo a necessidade de ajuda-lo a tomar
mais consciéncia dessa energia, para assim melhor canalizd-la e aproveitando seu
interesse pela capoeira, propus a ele uma brincadeira. Uma brincadeira desenvolvida a
partir dos meus estudos sobre como a capoeira, dita antiga, era ensinada. Delimitei um
espaco de mais ou menos 2,5 metros quadrados, cerquei com colchonetes e expliquei
como era a brincadeira. Era uma brincadeira de situacdes. Eu iria cerca-lo e ele teria que
fugir, mas sem sair do espaco delimitado e sem encostar em mim. Ele ficou bem
animado, pois era um desafio pra ele.

Eu o cercava de um lado, ele ia pro outro, eu o encurralava e ele saia passando
por debaixo das minhas pernas. Com o tempo fui fazendo alguns movimentos de
capoeira, mas ele com todo sua energia acabou se “atrapalhando”, indo rapido demais e
esbarrando em mim. Ao isso acontecer, parei a brincadeira e perguntei o que havia
acontecido, se ele havia entendido mesmo a brincadeira. Ele disse que sim. Entéo
perguntei o que ele tinha que fazer pra isso ndo acontecer mais. Ele disse “tenho que ir
mais devagar”, “tenho que olhar nos seus olhos pra ndo me perder”. Nessa atividade,
Samuel foi responsavel no seu processo de aprendizagem, ao fazer uma leitura e
perceber o que tinha que fazer.

Essa metodologia partiu dos meus estudos sobre a vertente pedagogica da
capoeira angola, que se fundamenta na transmissdo da capoeira antiga, privilegiando a
vivéncia, ou melhor, a convivéncia entre os capoeiras que, "pegando pelas médos os
aprendizes”, convidam-nos a penetrar e desenvolver coletivamente os multiplos
aspectos desta rica tradi¢do. O aprendiz tem que tomar para si a responsabilidade de sua

aprendizagem. E ele quem deve ditar o ritmo

3.2.2. Entrevista com Mestre Igor (Escola CAIC Paulo Dacorso Filho)
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Igor tem 43 anos, é natural do Rio de Janeiro e atualmente trabalha ensinando
capoeira na UFRRJ, no CTUR* e no CAIC (esse Gltimo é onde acontece a atividade
realizada por lgor a qual vamos tratar nessa entrevista), todos os trés lugares em
Seropédica-RJ.

Igor conheceu a capoeira no Mato Grosso, aos doze anos, onde praticou por um
ano e parou em seguida. Em 1989, morando no Rio novamente, conheceu o Grupo
Senzala e comecgou de fato sua jornada na capoeira, a qual ndo mais parou, ha cerca de
vinte e cinco anos.

Comecou a dar aulas pelo grupo, quando cursava matematica, e deixou a
faculdade para dar exclusividade a pratica da capoeira. Nesse tempo teve diversas
experiéncias com a capoeira dando aula. Voltou para Cuiaba, onde deu aulas de
capoeira e institucionalizou um nucleo do grupo Senzala, morando |4 por 10 anos.
Voltou ao Rio depois desse tempo, quando comegou a viajar para outros lugares dando
aulas de Capoeira, e outros paises. Por Gltimo passou um ano no México dando aulas de
capoeira até voltar ao Rio, em 2012, quando se tornou Mestre de capoeira pelo Grupo
senzala e veio para Seropédica dar continuidade ao trabalho do grupo na UFRRJ.

Hoje, em Seropédica, d& aulas de capoeira, além da universidade, no CAIC e
mais recentemente no CTUR. No CAIC, Mestre Igor trabalha ha pouco mais de um ano.

Igor disse sempre ter tido vontade de trabalhar em escola. Como o ndcleo do
grupo Senzala na Rural é cadastrado na pro-reitoria de extensdo, o mestre e alguns
alunos tiveram a ideia de propor um projeto a essa pro-reitoria, onde apresentaram a
proposta e esta foi aceita. A partir dai foram até o CAIC para oferecer as aulas.

O mestre procurou a escola, que aceitou a proposta, e em seguida foi com um
aluno seu nas salas de aula para fazer a “chamada” dos alunos para a capoeira. Segundo
Mestre Igor, ele visitou trés ou quatro salas, do 4° e 6° ano, para conversar com 0S
alunos sobre a capoeira. Perguntou se eles conheciam, se tinham interesse em praticar e
disseram que naquele dia comecariam o trabalho no fim da tarde, logo ap06s o horario
das aulas. De acordo com o Mestre “uns ja faziam capoeira, outros ja conheciam, outros
queriam fazer”.

Segundo Igor, Existem as criancas que vao embora no 6nibus escolar, no horério

final das aulas, mas também tem as que moram ali perto e os pais vem buscar. O

0 Colégio Técnico da Universidade Rural.
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trabalho entdo comegou com poucas criancas, algumas dessas que iam com 0s pais e ai
0s pais vinham um pouco mais tarde e eles ficavam para a aula de capoeira.

O trabalho comegou com mais ou menos sete ou oito alunos que ficavam depois
do horério escolar, e em seguida foi aumentando o nimero de criangas e de aulas. 1sso
se deve ao fato de que, a partir desse trabalho, a escola se interessou e propds aumentar
0 numero de aulas através da insercdo da atividade no programa Mais Educacdo. Dessa
forma, o mestre passou a atuar na escola através do programa Mais Educacédo, além do
projeto de extensdo pela Rural.

Pelo programa Mais Educacédo, Igor atua em horarios determinados durante o
periodo das aulas comuns dentro do tempo escolar. Da mesma maneira que existem 0s
horérios de danca, de musica, teatro, etc. onde as criancas revezam entre as atividades
nesses espacos e horérios.

Segundo Mestre Igor, “as criangas ndo treinam todas sempre e em todas as aulas,
sendo mais esporadicas. As vezes saem mais cedo, ou descem e v3o para outra
atividade. Mas existe um grupo de cinco ou seis alunos que treina sempre. Que sempre
pergunta da capoeira, que pede para que ndo acabe a capoeira, que ficam depois do
horério da aula para treinar e ja trazem a calga. E um interesse que parte mais dos
proprios alunos que da escola ou dos pais. Entdo € livre para as criancas ficarem a
vontade de treinar ou ndo”.

Ao ser questionado sobre como a capoeira pode influenciar o processo educativo
das criangas, Mestre Igor respondeu o0 seguinte:

“Eles tem varias atividades dentro da escola. De danca de mdsica, de futebol.
Mas a capoeira € uma ferramenta que tem uma qualidade, uma perspectiva muito grande
por parte da propria atividade no sentido do desenvolvimento da crianca.. psicomotor,
psicosocial. A questdo da organizacdo delas pra desenvolver a propria atividade. De
estarem disponiveis no horério para comegar a aula, a participacdo na hora da musica da
capoeira, na hora do jogo da capoeira. As criancas tem um universo diferente, como a
capoeira é diferente do futebol, das outras atividades. Ela (a capoeira) faz com que a
crianga desenvolva diversos aspectos. E isso encanta ela (a crianga) e faz com que ela se
interesse pela atividade. E uma atividade multiplural porque trabalha com a mdsica,
trabalha com o corpo, com a propria luta e de forma ludica, de uma forma brincada e
isso faz com que a crian¢a tenha um interesse ainda maior pela capoeira.

Tanto a crianga quanto a propria escola ja se adequou ao trabalho da capoeira e

até os professores. Como as vezes a crianca ndo quer jogar o futebol ou fazer outra
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atividade e a capoeira ta ali do lado, e isso até desafoga um pouco as proprias
atividades. Elas circulam pelas atividades, ficam bem livres. E tem o programa Mais
Educacdo que é com turmas certas e horarios que eles tém que fazer a atividade, mas
também tem o programa extracurricular que ai faz quem quer, que pode fazer ou nao.
Isso faz com que ajude também no processo da escola em si.

A aceitacdo da escola com a capoeira foi se tornando prazerosa, boa, de
qualidade pra escola também porque é cultura dentro da escola. E uma atividade
cultural, uma atividade artistica, que faz com que a escola também ganhe nesse quesito
de dar oportunidade dessas criancas fazerem um atividade diferente da corriqueira do
dia-a-dia. Capoeira precisa estar 0 mestre 1a perto, precisa 0s instrumentos, entdo ela se
da diferente das outras atividades porque, diferente de uma outra atividade que eles ja
tenham que se aproxima mais do dia-a-dia deles. Tem a amarelinha, o futebol, o pique-
pega que ja ta ali no dia-a-dia deles na rua, na vida deles. Mas a capoeira € uma arte
conduzida, tem um principio um meio e um fim ali na atividade, que requer uma
disciplina e uma concentracdo maior na atividade tanto do aluno quanto do proprio
professor.

Esse grupo de alunos mais interessados ja leva a calga na mochila, dai quando eu
chego na escola a tarde eles j& perguntam: & mestre e a capoeira hoje? Hoje tem
capoeira? e isso as vezes também complica porque as vezes ndo tem a capoeira porque a
escola td em obra, ou porque tem outra atividade pra eles fazerem, por exemplo agora, a
copa. E também como todas as escolas eles ficam as vezes nessa danga ai também e ai
faz com que eles tenham esse interesse e que perguntem, cheguem junto. Entéo tive essa
aceitacdo por eles e esse interesse pela atividade que tem feito que eles participem da
aula, venham pra escola mais animados. Porque tem também outras atividades que eles
gostam de fazer, ndo s6 a capoeira, mas também outras atividades.

A escola tem um ponto fundamental que é de propor isso. De dar oportunidade
pra que outras atividades sejam feitas pra que as criangas preencham aquele horario e de
uma forma com qualidade, e que eles ndo fiquem sem fazer nada naqueles horarios. A
diretora nesse ponto é muito sabia e muito flexivel a ponto de colocar aquelas atividades
ali para tirar aquele universo estressante do aluno daquelas disciplinas mais tradicionais
como a matematica o portugués.”

Ao ser questionado sobre algum tipo de discriminacdo sofrida nesse espaco por

conta da capoeira, Mestre Igor relatou o seguinte:
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“Das proprias criancas que associam a questdes religiosas e por vezes alguma ja
disseram ‘ah, mas isso € macumba professor’. Quando vocé coloca o tambor e canta
algumas mausicas da capoeira, algumas dessas criancas ja manifestam essa associacdo a
religido e isso deve vir de alguma vivéncia delas, de algo que escutam em casa, dos
pais, da comunidade.

As vezes se confunde a danca, a luta com uma manifestacio de alguma entidade
ou algo assim. Isso se da pela religiosidade, essa espiritualidade. Mas ndo é uma
religido. Mas existe de fato uma espiritualidade, uma religiosidade, uma maneira de se
levar a capoeira.

Cada dia cada momento que a capoeira vai fazendo parte da sua vida vocé vai
tendo contato com esse universo da capoeira e € isso, tem essa magia, esse encanto, que
faz que vocé se torne uma pessoa mais.. ideologicamente mais envolvida na arte entdo
vocé leva aquilo como uma filosofia de vida como um caminho que vocé encontrou
através da capoeira que te ofereceu. Do ritual da capoeira, dos fundamentos da capoeira
que ndo sdo coisas religiosas. Mas se canta pra um Deus ‘i€ viva meu Deus’, ‘viva meu
mestre’, o respeito pelo mestre. N&o se fala mas existe as can¢Bes que estdo proximas
desse sincretismo cultural, das trocas de cultura, de lugares, regides.”

Em seguida, Igor fala sobre a evolucdo da capoeira, a ocupacao dos espacos, da
aceitacdo, dos estudos académicos sobre a capoeira.

“Essa evolucdo da capoeira vem junto dessa filosofia e dessa forca que a
capoeira tem de modificar, de contribuir pra melhora de quem té& praticando a capoeira.
As melhoras significativas que a capoeira tem, da cooperacdo, como uma arte de uma
disciplina, como uma luta, como um veiculo ludico de brincar, de estar mais presente
para a crianca, e que faz que o adulto vire crianca também, pelo fato da riqueza da

capoeira, do que ela faz.”

3.2.3. Entrevista com Mestre Angolinha (UFRRJ)

Mestre Angolinha, que deve beirar uns 60 anos, é de Caxias-RJ, que podemos
dizer, inclusive, ser um ber¢o da capoeiragem do Rio de Janeiro, de onde sairam alguns
mestres (como Rogério, Cobra Mansa, Jurandir, Peixe, Manoel, Russo, etc.) que sao

referéncias na capoeira pelo mundo.
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O Mestre realiza um trabalho na UFRRJ hé alguns anos, sendo a sede do grupo
de capoeira intitulado GCANG (Grupo de Capoeira Angolinha), e que conta com mais
um trabalho no Rio de Janeiro, atualmente no bairro da Gloria, um na Finlandia, e mais
recentemente em Macaé.

Quando questionado sobre quanto tempo de capoeira 0 Mestre tem, ele
respondeu, “ja nasci com esse defeito, ou virtude. Desde o ventre! Meu pai foi meu
primeiro mestre de capoeira. J& que ele me fecundou, eu ja nasci assim com esse DNA.
Mas na pratica, na préatica, 40 e poucos anos”.

Sobre o tempo do trabalho na Rural o Mestre diz que, “de trabalho firme, 16
anos. Eu tenho registrado isso em VHS, que vocés nem usam mais”. Ao falar sobre
como se iniciou o trabalho na universidade, o0 Mestre relata o seguinte:

“Eu tava la no Rio, pela Lapa ndo lembro onde, mas na Lapa, jogando capoeira
numa roda e tal.. ai tinha uma pessoa da rural, e quando eu terminei de jogar a pessoa
veio em cima de mim: vamo l& na rural fazer uma oficina e tal. Eu vim. E quando eu
cheguei me perguntaram da possibilidade de dar aula um dia na semana. Ai eu falei: eu
fico dois dias. Vocés s6 me encontram & pelo Rio no lugar tal. E ai me leva uma carta,
assinada por fulano (pessoas da Rural na época, estudante). Eu vim, dei uma oficina de
4 dias. Ai.. ai fiquei!”

“Quando alguém foi no rio me chamar pra dar uma aula aqui, e ai eu falei: eu
quero aquela sala. E na época nao era essa sala desse jeito que vocé conhece. Ai fulano
falou: mas ndo mestre, porque ali ndo da porque tem um moco que da aula (de karaté).
Mas ai depois devagarzinho o cara foi saindo, e a gente foi assumindo a situacdo. Eu fui
dando aula, dando aula... e tem video em VHS, daquela sala!”.

Adiante segue um curto dialogo da entrevista: **

Jodo: E como foi esse processo de quando comecgou, para registrar 0 grupo na
universidade?

Mestre Angolinha: Eu fiquei alguns meses, uns 10 meses, ou 11 meses. Ai entrei
numa de fazer um documento. Ai pedi a galera pra fazer uma pasta ai, disso, pra um
decano ai. Inclusive alguns decanos fizeram parte disso.

Jodo: Mas foi iniciativa sua de registrar o grupo?

Mestre Angolinha: O grupo ja era registrado, mas assim meio que pela superficie

da situacdo. Porque eu nunca quis esse negocio. A galera passa pelo grupo, forma,

1 Nesse trecho apresentamos a entrevista em forma de didlogo para melhor visualizacdo das perguntas e
respostas.
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escreve e tal, e manda projeto, e vai ser entregue em ndo sei onde, em Portugal. Mas
ISSO € uma coisa que eu sempre recusei. Mas ali, na rural, foi uma causa que eu abracei.
E muitas pessoas se formaram ali dentro e Angolinha cobrando: vocé pode ir pra festa e
n&o sei pra onde, mas tem que tirar nota boa. E tdo hoje com mestrado, com doutorado.

Questionado sobre como poderia a capoeira atuar no processo de formagédo dos
estudantes, Mestre Angolinha respondeu o seguinte:

“Eu digo sempre que vocés estdo num mundo um tanto quanto virtual*. Quando
formam, vao pro mundo real, e 0 mundo real é uma outra coisa. Ndo vale o diploma,
vale o seu talento, o seu saber.”

Sobre ter sofrido alguma discriminagao nesse espaco:

“Eu ndo sei se pode se falar em discriminacdo. Mas ndo podia fazer isso, ndo
podia fazer aquilo, tinha que andar de ponta de pé. Entrar pela sala de estudos, (...) e eu
tinha que entrar em ponta de pé, abrindo e fechando porta rapidinho. Pra mim isso é
discriminacdo, falando em uma universidade tamanha. Pra mim é discriminagdo, mas eu
resolvi tudo na manha, legal.”

Num momento mais informal da entrevista 0 Mestre fez algumas observacoes,
falou sobre algumas questbes, como por exemplo: “Sempre quis ver todo mundo bem.
Bem formado e bem educado. E o teclado que sempre bato, € que todos sejam felizes! E
muito felizes, porque eu sou tao feliz que tenho inveja de mim mesmo”.

No espaco de capoeira do GCANG na Rural, segundo Mestre angolinha,
passaram muitas pessoas nesses 16 anos, porém algumas continuam capoeira até hoje,
ainda no grupo, até com mais de 10 anos de formado ou como outros mais novos que
terminaram ha pouco a graduacdo. Mas, independente de ter continuado ou ndo na
capoeira, 0 Mestre diz que ela (a capoeira) ajudou, de alguma forma, a todos que por ali
passaram.

Mestre Angolinha falou um pouco sobre a capoeira comparando-a (ou chamando
a mesma desta forma) com a “mde natureza”. Uma hora ele falava usando o termo
“capoeira” e na mesma fala se referia ao termo “mae natureza”. Disse que ela*® nos déa
tudo. Da-nos as folhas. Protege-nos, nos acompanha. Da-nos o que temos e nos oferece
as situacOes e as solugdes. Diz que ela sempre esta junto de nés nos conduzindo. E

disse, também, que as vezes ela se afasta, como se olhasse de longe a gente numa

*2 Essa é uma analogia quase sempre feita pelo mestre ao falar sobre o que vivemos dentro da
universidade em comparacéo com o que viveremos quando sairmos dela.
3 “Ela” seria a “méae natureza” ou a “capoeira”. Nesse momento o Mestre intercalava os dois nomes e, de
gravador desligado, ndo pudemos reproduzir aqui com exatiddo o momento de cada um.
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situacdo soO pra ver o que vamos fazer, sem se intrometer, e dai, normalmente, segundo o
Mestre, a gente faz o errado. Mas ai ela vem e esclarece.

Em um ultimo momento, expliquei ao Mestre as intencfes da pesquisa e sobre 0
que estava tratando, falando acerca da cultura e a educagdo formal. Ai o Mestre
rapidamente disse o seguinte:

“Eu, como orientador, as pessoas sempre vem falar de... (questdo de educacéo e
cultura) mas pra ter ibope! E isso me deixa triste. PO, quer falar de uma situacdo, vamos
falar. Mas vamos falar de forma que funcione. Porque ai tem o projeto tal, e tem um
bando de crianca ali no projeto tal, mas ai muda o sistema politico e muda tudo! Entdo
eu vou la simplesmente pra receber aplauso, ou entdo bater palma? To fora! Eu estou
fora. Isso pra mim ndo é educacdo ... nenhuma! Pra mim isso é coisa de encher linguica.

Entdo falar de educacgdo, vamos falar de educacdo. Mas vamos falar de forma
coesa e ndo vamos falar simplesmente de forma ‘ao Deus dara’. T6 fora, eu t6 fora! Eu
vou por aqui, fazendo pelas beiradas, ensinando pelas beiradas, pra quem quer! Pra
guem anda comigo, eu vou ensinando pelas beiradas. E essas beiradas é algo pro mundo
futuro. E eu vou indo, e vivo bem! Todas as pessoas que passaram por essa escola,

Angolinha sempre orientou bem. E todos eles, gracas a Deus, vivem bem!”

3.3. Consideracdes acerca das experiéncias

Pode-se perceber, através das entrevistas, as diferentes concepcdes de cada um
dos entrevistados em relacdo a capoeira e suas diferentes perspectivas sobre como essa
manifestacdo atua sobre a educacgdo das pessoas.

Percebe-se também alguns aspectos em comum as trés experiéncias que se dédo
nesses espacos. Nos casos do Gaia e do Mestre Igor, foram os dois que propuseram as
atividades aos espacos, através da visdo que tiveram das oportunidades pelos programas
das universidades. No caso do Mestre Angolinha, um aluno da UFRRJ que o convidou
para atuar no espaco. Vé-se que, na questdo da iniciativa para a realizacdo dos trabalhos,
em nenhum dos casos, as instituicdes estavam envolvidas. Nessa questdo, a capoeira
dialoga com o0 que vimos na pesquisa teorica, acerca desta caminhar sempre com as
proprias pernas, atraves de seus agentes, sem depender de forcas externas que nao a sua
prépria. Tanto na questdo da resisténcia, quanto na perpetuacdo da tradicdo ou na sua
expansao e diaspora.
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Nos trés espacos a capoeira se apresenta de forma livre para sua pratica. Livre na
perspectiva de que nos parece que ndo se tem obrigatoriedade de participacdo nas
atividades. Entdo é uma atividade que tem essa diferenca das aulas comuns aos
curriculos das instituicdes. Na creche e na escola ela esta diretamente ligada ao espaco,
as criancas tem o contato visual e espacial com a capoeira, mas podem ou nao querer
participar das aulas. J& na UFRRJ a capoeira, aléem de, logicamente, ser uma atividade
livre e a parte das atividades formais, se encontra num espaco pouco visivel e sem
contato direto com os estudantes.

Porém, Gaia relatou que sempre tenta atrair as criancas para as atividades antes
de comecéa-las. Mestre Igor foi nas salas de aula fazer a divulgacdo da atividade no
inicio do trabalho e sempre se faz presente a vista das criancas na escola. E na Rural o
grupo realiza rodas uma vez por periodo na frente do restaurante universitério, a fim de
divulgar o trabalho que € feito na instituicdo. VV&-se novamente a iniciativa dos préprios
capoeiristas em divulgar a capoeira e informar os estudantes sobre sua presenca no
espaco.

Através dos relatos vimos que, no caso do CAIC, o interesse pela capoeira e pela
participacdo vem dos proprios alunos. S&o eles que sempre chegam ao mestre a fim de
saber se atividade vai acontecer, se vai ter a aula ou ndo, se vai continuar. Vé-se que a
instituicdo ndo trata desse assunto com os alunos e nao os informa. Na creche UFF Gaia
nos relatou o interesse das criancas pelas atividades, que levaram isso para casa e
fizeram com que o0s pais viessem até ele (Gaia) para saber da capoeira e onde poderiam
encontra-la fora do espaco. Por fim, na Rural, os proprios alunos levaram a capoeira até
a instituicdo e auxiliam o Mestre para que o trabalho se faga continuo.

Percebemos também que, em todos os espacos, existem aqueles alunos que mais
se identificam com a atividade e se dedicam a sua pratica. Podemos ver isso no relato do
Igor ao citar os cinco alunos que sempre ficam apds as aulas escolares, para o treino de
capoeira. Na creche as quatro criangas que continuaram com a capoeira mesmo apos
terem saido da instituicdo. E na instituicdo os alunos que seguiram no grupo depois de
formados, que firmam o trabalho no Rio ou mesmo um deles que, de volta & Rural como
professor, é quem segura as atividades e da os treinos nesse espaco.

Sobre isso, acredito que a capoeira estando inserida nesses espacos serve para
que os estudantes possam ter um contato com esse tipo de conhecimento e com a cultura
popular. Conhecer seu corpo, suas dificuldades e potencialidades, desenvolver

habilidades que normalmente n&o séo trabalhadas em seu dia-a-dia. Que possam pensar,
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aprender e ensinar de uma outra maneira, com mais autonomia e mais reflexdes. Mas
quanto a pratica da capoeira em si e a perpetuacédo da tradicdo, a absor¢do da capoeira
pela pessoa como uma filosofia de vida e um “caminho sem volta”, é algo que se da
mais efetivamente fora desses espacos. A relacdo intima com o mestre, a autonomia da
prépria capoeira pelo espaco que se insere, a relacdo e dedicacdo entre os participantes
sdo coisas que funcionam melhor fora desses espacos institucionalizados do Estado.

Dessa maneira, tendo a escola como um lugar passageiro para os estudantes, vé-
se a capoeira nesses ambientes como uma oportunidade do contato para essas pessoas
para que, quem realmente se identifique, possa encontra-la em outros locais. Além de
uma nova oportunidade de aprendizagem individual e coletiva, a capoeira nesses
espacos entdo € como uma semente da cultura popular nas pessoas. Em algumas ela
brotara. E a partir dai, as pessoas que a cultivarem, a levardo pra suas vidas podendo
continuar seus aprendizados nesse &mbito e fazer parte da tradicao.

A visdo sobre como a capoeira atua na formacdo dos individuos varia em cada
caso. Acreditamos que cada um relatou o ponto principal do aprendizado em sua
opinido, o que ndo invalida as outras questdes que acreditamos ser em comum nos trés
espacos. Mas acredito também que essas opinides se dao de acordo com as diferencas
das trés situacdo, no quesito do tipo do espaco, da faixa etaria e do foco do trabalho.

Gaia diz que a capoeira nos traz uma consciéncia mais ampla e um maior
conhecimento acerca de nossa historia e ancestralidade, mas relatou que esse ndo é o
foco maior com as criancas, e reforgou a questdo do corpo na educagdo, na construgao
do conhecimento. Gaia vé na capoeira um potencial para se trabalhar a questdo do
conhecimento e do cuidado do corpo com as criangas, saindo um pouco do paradigma
da razdo tdo presente na educacao formal.

Para o Mestre Igor a questdo ludica da capoeira, a brincadeira, o trabalho com o
corpo sdo pontos que se aproximam do universo das criancas e as atraem. O Mestre
ainda ressalta a questdo da disciplina e do compromisso que as criangas desenvolvem
pela dindmica da capoeira ser uma atividade guiada pelo mestre e em determinados
horarios.

Mestre Angolinha ja traz mais a questdo da capoeira como uma educacgdo para a
vida. Em que ela prepara o individuo para estar no mundo, para enfrentar as situacoes,
para saber viver melhor no mundo em que nos encontramos. Fala também da relacédo
com o mestre, caracteristica das culturas populares, em que a relacéo vai além da préatica

e dos treinos. E como quando ele diz que “ensina pelas beiradas”, e que isso é
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ensinamento “pro mundo futuro”. O Mestre diz que d& o ensinamento de acordo com
necessidade, 0 que cada um precisa, entdo é nessa convivéncia diaria e particular com o
Mestre que mais se aprende.

Por curiosidade, vou relatar que, no dia da entrevista, o gravador foi ligado por
volta de meio dia e alguma coisa. Porém eu tinha encontrado o Mestre para fazermos
isso por volta das 10h da manh&. Nesse tempo tivemos diversas conversas onde o
Mestre “soltou” varias historias acerca da capoeiragem, de sua vivéncia, de opinides
sobre diversas questdes na capoeira, sobre experiéncia de vida, enfim. E depois do
gravador desligado, muito conversamos ainda sobre diversas questdes que até tinham
ligacdo com o estudo ou ndo, mas da capoeira em si. E, as vezes que o Mestre me disse
algo que eu precisava ouvir (ndo mais falando desse dia, mas da convivéncia desses
anos com o Mestre), ndo foram numa roda ou num treino de capoeira, mas sim nessas
situacdes informais do dia-a-dia, tomando um café ou “jogando conversa fora”.

Todas essas experiéncias e opinides dos sujeitos envolvidos na pesquisa também
dialogam com os resultados obtidos na pesquisa tedrica. A questdo da capoeira no
desenvolvimento da consciéncia corporal e do autoconhecimento. A identificacéo e
compromisso com a tradi¢cdo. O conhecimento da historia através da memaria corporal
que envolve o rito, a musica, os saberes do Mestre, 0o corpo. A capoeira coOmo um
desenvolvimento das habilidades mentais e fisicas, como ensinamento para a vida, para
saber estar nos lugares, lidar com as situacoes.

Outra questdo que vemos nos relatos, do Mestre Angolinha e do Gaia, é a
ligacdo da capoeira com a natureza, o respeito pela mesma e a entrega. A natureza é
quem nos oferece o que precisamos (0 que faz ligacdo com as palavras do Mestre Jodo
Grande que vimos anteriormente na parte “A educacdo na capoeira”). Como Igor
relatou sobre o caminho que a capoeira oferece, sobre a filosofia de vida.

Essas experiéncias, nos relatos de seus agentes, mostram muito do que vimos na
discussao tedrica sobre os processos educativos da capoeira e também em alguns pontos

sobre sua insercao nos ambientes formais.

3.5. Consideracdes gerais do estudo

O presente estudo nos permitiu entender um pouco acerca dos principais

elementos componentes das tradi¢es orais da cultura africana e como esses elementos
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resistiram & diaspora dos povos da Africa e se mantiveram através das recriagdes
culturais desses povos nos novos territorios como, por exemplo, nas manifestacdes afro-
brasileiras. Visualizou-se no universo da capoeira a presenca desses elementos como
suas principais caracteristicas, 0 que remete a suas raizes africanas.

Percebemos outras concepgdes de educacdo que nédo a educacdo formal escolar,
a qual tomamos como base principal de nossa formacdo, mas também as dinamicas
culturais e seus processos pedagogicos, responsaveis por parte da formacdo do
individuo e dos grupos sociais através das relac@es cotidianas.

Vimos a importancia dessas relagdes para a formagdo dos sujeitos sociais e
como se ddo esses processos dentro da cultura popular, em especifico na capoeira.
Dessa maneira pudemos perceber que a capoeira atua em diversos campos do
desenvolvimento humano tanto individual quanto coletivo.

A capoeira, assim como a cultura popular num geral, carrega uma gama de
saberes, valores e praticas pedagogicas importantes para a formacdo de um sujeito
critico e consciente de si, do seu meio social e de sua historia.

Os ambientes de educacdo formal se fazem espagos segregadores que né&o
reconhecem outras concepgdes de educacdo sendo a praticada na escola, que nao sabe
lidar com as diversidades culturais presentes em seu espaco e que se baseia no saber
cientifico como principal metodologia de ensino, desvalorizando os saberes populares e
suas formas de construcdo do conhecimento.

Desse modo, a inser¢do de elementos da cultura popular nas escolas a fim de
validar outras formas de ensino e aprendizagem se faz importante e necessaria para
ampliar a construcao dos saberes e oferecer diferentes perspectivas culturais aos sujeitos
presentes nesses ambientes.

A capoeira como uma manifestacdo afro-brasileira que traz essas dinamicas
populares de ensino e diferentes perspectivas de aprendizagem é uma ferramenta
potencial para a insercao desses valores e saberes nos ambientes formais.

Por fim vimos, através das experiéncias analisadas, que o contato da capoeira
com esses espacos normalmente se da por iniciativas externas que ndo vindas das
instituicdes, mas sim dos proprios agentes culturais que tentam levar essa manifestacdo
a esses ambientes.

Através desses relatos percebemos que a capoeira ndo se integra tanto a
instituicdo (ou a instituicdo a capoeira), mas também ndo se contrapde aos sistemas

formais, e sim os complementa. Oferecendo aos estudantes, a parte, outras perspectivas
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de ser e estar, outras formas de aprendizagem, proporcionando a possibilidade do
autoconhecimento e de outra forma de constru¢do do conhecimento em geral, além de

reflexdes para além daquele espaco que os propiciam um aprendizado para a vida.
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ANEXO

Questionario semi-estruturado para a entrevista:
1) Idade; lugar de origem; ocupacéo; breve historico pessoal na capoeira.

2) Lugar em que trabalha com a capoeira.
3) Tempo que atua com a capoeira nesse local.

4) Qual o programa (vinculado a instituicdo) que permite a pratica desta atividade?
Como ele atua sobre a atividade?

5) A realizacdo desse trabalho foi uma iniciativa de que parte (da instituicao; propria;
dos alunos) ?

6) Como foi o processo de inclusdo/aceitacao das partes envolvidas?
7) Como acha que a capoeira pode ter influéncia no processo educacional das pessoas?
8) Vivenciou atitudes discriminatorias em relagdo a capoeira nesse espaco?

9) Qual o papel da capoeira estando presente nesta instituicdo? E para a sociedade?
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