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RESUMO

Esse trabalho propde-se a investigar as formas com as quais a cultura popular
articula todo um vasto campo de conhecimentos ¢ saberes, bem com as formas de
transmissio desses saberes através de algumas categorias, que elegemos como base para
essa tarefa, quais sejam a memérie, a oralidade, a ancestralidade, a ritualidade ¢ a
temporalidade, na perspectiva daguilo que denominamos agui de uma logica diferenciada
que prevalece nesse universo, diferente daquela légica que a racionalidade ocidental
modemna determina.

Trazemos também 2 reflexfio, a partir de algumas teorias emergentes no campo das
ciéncias sociais, a necessidade de constituic3o de uma nova racionalidade que seja capaz de
interpretar e validar os saberes ocultos e silenciados, presentes no universo da cultura
popular, como forma de ampliagio das possibilidades de um didlogo frutifero entre os
saberes provenientes das varias tradigGes, presentes tanto no ambito da academia quanto no
da cultura popular, sem hierarquias e discrimmagdes.

Para realizarmos tal tarefa, elegemos a capoeira angola, manifestacio da cultura
afro-brasileira das mais significativas, como campo privilegiado de estudo, na tentativa de
buscar os seus sentidos ¢ significados, esforgando-nos para constituir elementos de analise
que déem conta de interprefar sua simbologia, ritualidade ¢ ancestralidade, como parte de
elementos da cosmogonia africana, enquanto sisterna religioso/simbélico que influencia
consideravelmente essa manifestagio.

Buscamos, ainda, analisar as experiéncias educacionais contidas nos processos
envolvendo a transmissdo de saberes no universo da capoeira angola, ¢ também como se
articulam no Ambito da cultura popular, esses processos educacionais nio-formais. Essas
experiéncias envolvendo os “saberes populares” sdo, entdo, a partir de nossa analise,
confrontadas com a perspectiva desenvolvida pelos processos formais de educagdo existentes

em nossa sociedade, sobre os quais buscamos estabelecer uma critica.

Palavras-chave: cultura popular, capoeira angola, educagio nfio-formal
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SUMMARY

The objective of this paper is to evaluate the forms in which popular culture
articulates a vast field of knowledge and wisdom, as well as the ways this knowledge is
transmitted through categories we selected as a base for this evaluation, specifically
memory, orality, ancestrality, rituality and temporality. This was done in the perspective of
what we have chosen to call “differentiated logic,” which prevails in this universe, a form
of logic different from that espoused by modern Western rationality.

Based on some emerging theories in the field of social sciences, we also reflect
upon the need to formulate a new rationality capable of interpreting and validating the
hidden and silenced knowledge present in the universe of popular culture. Our aim was to
increase the possibilities for a useful dialogue between knowledge from a variety of
traditions, present both in the academic arena and in popular culture, without hierarchy or
discrimination.

To carry out this task, we chose as our field of study Angola capoeira, an Afro-
Brazilian martial art and highly significant cultural manifestation, in an attempt to find its
essence and meaning. We did our utmost to identify analytical instruments that would
allow us to interpret the symbology, ritnality and ancestrality of Angola capoeira in terms
of African cosmogony, since this religious/symbolic system has influenced it considerably.

In addition, we sought to analyze the educational experiences embodied in the
processes involving the transmission of knowledge in the universe of Angola capoeira and
how these non-formal educational processes are articulated in the realm of popular culture. In
our study, the experiences involving “popular knowledge” are contrasted with the perspective
developed by the formal educational processes that exist in our society, which we are

attempting to analyze from a critical point of view.

Key words: Popular Culture, Angola Capoeira, Non-Formal Education
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INTRODUCAO

Uma sensacfio nos aflora ao iniciarmos a escrita desse trabalho: a tentativa de tocar
o intangivel. Explico. Ao buscarmos penetrar o universo da cultura popular, aproximando-
nos da ancestralidade que rege os modos de ser e estar no mundo, de pessoas simples,
humtiides, na matoria das vezes marginalizadas, analfabetas ou quase, em boa parte pessoas
gxpropnadas de seus direifos fundamentais, mas que frazem consigo a forga de seu passado,
como um elixir que permite que a ritualidade, a simbologia e a alegria da vida cotidiana
sgjam sua caracteristica mais marcante, sentimo-nos diante de um enorme desafio, que
percebemos apontar desde j&, para os possivets limites de um trabalho académico no qual a
escrita e a racionalidade devem ocupar um lugar privilegiado.

Nossa trajetoria pessoal sempre foi marcada por profundas ligagcdes com o universo
da cultura popular, pois crescemos ouvindo os tambores das congadas € mogambiques €
acompanhando os cortejos da Festa do Divino com suas folias e bandeiras. Temos buscado
ao longo dos anos, nos aproximar de personagens sabios que criam ¢ recriam essa cultura
nas mais variadas regides de nosso pais, e com eles temos aprendido muitos dos mais
significativos ensinamentos que guardamos conosco. Nos dltimos anos, temos nos
envolvido mais organicamente com a capoeira angola ¢ com 0 samba, 0 que iem nos
propiciado ampliar nosso entendimento sobre as formas como esses sujettos lidam com seu
cotidiano, seu passado e suas tradigbes, bem como suas estratégias de resisténeia ao
manterern vivas duas dessas mais importantes manifestagfes da nossa cultura popular,

O samba sempre fez parte de nossa experiéneia com a cultura popular, pois desde
cedo, ouviamos Noel, Cartola, Ataulpho, Adoniram, e mais tarde, j4 em companhia do
violdo, fomos nos aprofundando nesse fantstico mundo de ritmo e poesia, e nos nutrindo
do contato com sambistas de boa cepa, que muito t8m enriquecido nossa experiéncia
pessoal, vinda de parcerias que frutificaram em algumas composigBes espalhadas pelo
mundo, e de memoraveis rodas de samba regadas & boa cachaga, pelos botequins desse
10ss0 pais, um dos mais ricos espagos de aprendizagem social ¢ talvez um dos locais mais

representativos de nossa identidade brasileira, se ¢ que podemos falar de uma.



Em nossa trajetoria pessoal, hi um momento de transi¢io muito importante, que ¢
quando deixamos Mogi das Cruzes, no Estado de S#io Paulo, lugar onde nascemos, em
direciio 4 Bahia de todos os 5antos e orixas, € 14 nos fixamos. L4 tomamos contato com todo
o universo da cultura afro-brasileira, e mais precisamente com a capoeira angola do mestre
Jodo Pequeno de Pastinha, um velho senhor analfabeto, hoje com 86 anos de idade,
referenciado come o maior simbolo vivo da capoeira, e que muito tem nos ensinado nesses
dez anos de convivio € aprendizado humano.

Alguém disse, uma vez, que a capoeira “entra no sangue da gente”, ¢ depois disso,
“ela nunca mais sal de sua vida”, Somos levados a concordar ! Nesses anos de
“capoeiragem”, temos sido aprendizes de ensinamentos tdo significativos e profundos,
quanto recheados de simplicidade e beleza, caracteristica dos personagens populares que
sdo 0s protagonistas maiores dessa manifestacio cultural. Colocamo-nos, nos préprios,
como frutos de um rico processo de educaco levado a cabo pela cultura popular, dentro de
sua forma muito peculiar de lidar com os saberes que remetem 4 tradigfo ¢ & ancestralidade
de um povo. Somos eternos aprendizes daquilo que a cultura popular tem a nos ensinar, B
disso, muito nos orgulhamos.

Em nossa {rajetdria académica, temos buscado através das aulas que ministramos €
das producdes cientificas realizadas num periodo mais recente, estabelecer um didlogo
entre o saber popular € o saber proveniente da academia, a partir de algumas experiéncias ¢
aproximacdes imciais. Partindo dessa perspectiva é que buscamos situar para o leitor, a
tarefa a que esse investigaco se prople, ou seja, a tentativa de ampliar e aprofundar as
possibilidades desse didlogo entre saberes de diferentes tradigGes — a académica ¢ a popular
-, Como uma premente necessidade das abordagens que incluem os temas relacionados &
educagdo em nosso pais.

O universo da cultura popular sempre nos exerceu um fascinio muito grande,
através dos ritos, festas, crencas, enfim, toda a simbologia que compde a cotidianidade do
povo simples do nosso pais. Esse longo processo de escuta sensivel e aprendizado que
temos levado a cabo nos Gltimos anos, vem nos propiciando realizar algumas reflexdes
sobre esse universo, to rice em diversidade, t8o ligado & tradigfio e ao passado, que vem

resistindo 4s transformagfes impostas pela modernidade, sem no entanto, deixar de também



s¢ transformar. Um universo muitas vezes hermeético aos n#o “iniciados” porque guarda
mistérios e segredos.

Essas reflexGes t8ém nos permitido ficar atentos ¢ intuir a existéneia de uma outra
logica, diferente da logica deternunada pela racionalidade modema, mas que parece
prevalecer nesse universo da cultura popular, cada vez que um caboclo de lanca do Maracaru
de Bague Solto sacode suas pesadas vestimentas, no ritmo contagiante que vem dos rurais de
Pemambuco; cada vez gue o estampido agudo das matracas do Bumba-Meu-Boi, testitui o
passado indigena e escravo em terras maranhenses; cada vez que os versos de inspiracio
medieval dos Repentistas Nordestinos revelam a poesia e a sagacidade do homem sertanejo;
cada vez que os sulcos esculpidos pelo tempo nos rostos das centenarias Baianas vestidas de
negro na Festa de N.S. da Boa Morte, trazem os mistérios ancestrais do Recbncavo Baiano,
cada vez que os passos Iépidos dos dangarinos do Jongo presentificam as origens africanas no
samba do Rio de Janeiro, cada vez que o ponteado de uma Viela Caipira traz a doléncia
matreira do caboclo do imterior paulista, ou cada vez que 0s acordes de um berimbau ecoam
como navalha cortando o ar, durante o cantar da ladainha numa Roda de Capoeira.

O préprio conceito de cultura popular sofreu um significativo desgasie nas ditimas
décadas, em funcio das modificagdes no contexto tedrico, a partir de um predominio de
abordagens que desestabilizaram as nogdes de identidade e cultura. Na linha dessa critica,
pretendemos nessa investigaglio, analisar os contextos que influenciaram a concepgdo de
cultura popular a partir da década de 1960 no Brasil, e por conseguinte, tentar restabelecer a
discussio sobre o tema no atual contexto da sociedade brasileira, procurando evitar
anacronismos e buscando uma abordagem sobre cultura popular, que leve em conta 0s novos
pressupostos tedricos presentes no debate no campo das ciéncias sociais.

Entendemos que o conceito de cultura popular traz consigo toda uma carga de
subjetividade, traduzida pelas festas, crengas, ritos € sonhos, em tormo dos quals se organiza a
vida do povo simples de nosse pais. Por isso acreditamos que ele ainda deva ser significativo
no contexto em que pretendemos utilizé-lo, o que, em nossa opinido, justifica o empenho de
reformula-lo e atualiza-lo, como uma das tarefas a ser empreendida por essa investigacdo.

A logica que parece prevalecer no universo da cultura popular se caracteriza por uma
outra concepeiio de tempo, que difere da concepgfio linear inaugurada pela metafisica, pois
concebe passado, presente ¢ futuro dentro de uma unidade temporal, aquilo que o filésofo



alemiio Martin Heiddegger', a partir de uma retomada do pensamento pré-socratico, define
como nog¢do circular do tempo. A partir dessa perspectiva, 0 passade ndo ¢ algo que se
gsgoton e estd fossilizado, mas algo vigente que tensiona com o presente, projetando
possibilidades futuras. O passado € visto como uma dimensfio temporal que vigora, que
guarda e aguarda um sentido. Segundo este filosofo, a metafisica — que nasce com Platfio ¢
Aristételes — aniquila essa nogfio da circularidade do tempo, ao impor a logica linear como
tnica possibilidade de pensi-lo e concebé-lo,

No ambito da cultura popular, 2 meméria ¢ um outro conceito que tem lugar
fundamental. A memodria, enquanto patrimdnio de saberes e conhecimentos, cuidadosamente
armazenados e organizados, através de um processo ativo de seleciio de fatos considerados
importantes para a histéria social de um coletivo, exerce a fungiio de amélgama do grupo,
através do fortalecimento dos vinculos sociais, de afirmacio da identidade coletiva ¢ da
defimgao de um ethos que ¢ constituido em razdio da importincia que o passado em vigor e a
ancestralidade assumem no imagindrio do grupo.

Dentro desse contexto, a oralidade também exerce papel importante, mesmo
convivendo com as inovagdes tecnolbgicas que a modemidade oferece (e que acabam também
s¢ incorporando ao cotidiano desses grupos). Mas a grande maioria das tradigdes populares
ainda tem, na oralidade, o seu meio mais importante de transmissdio, j4 que a escrita —
juntamente com os meios formais de aprendizado, como a escola, por exemplo — nfo tem um
papel central nos processos de ensino-aprendizagem desenvolvidos pelos sujeitos
protagonistas dessas tradigbes. Nesse universo, a oralidade ainda prevalece resistindo aos
avangos da modernidade.

A ritualidade presente na cultura popular ¢ mais um fator que, em nossa opinido,
exerce funco essencial, ja que € através dela que se estabelece a conexfio com esse tempo
primordial, onde tudo se originou, onde se encontram os antepassados, que retornam cada vez
que o rito ¢ a celebragfio assim o solicitam. A ritualidade adquire, no universo da cultura
popular, o aspecto de culto, onde sagrado e profano se entrecruzam, atribuindo um outro
sentido ao religioso e a religiosidade.

A partir dessas consideragGes inicials, entendemos que os processos de transmissio de

saberes presentes no universo da cultura popular, pautados por uma logica diferenciada,

! Ser e Tempo. Trad. e notas: Mércia de $4 Cavalcanti. Petrapolis: Vozes, 1995.



pressupdem praticas pedagégicas também diferenciadas, baseadas numa outra concepgao de
tempo € espaco, que priorizam um outro tipo de relagio entre 0 mestre ¢ o aprendiz (ou entre
o educador e o educando), que enfatizam formas diferenciadas de sociabilidade, em que as
formas simbolicas, a ritualidade e a ancestralidade tém papel fundamental, ¢ que assim
privilegiam nesse processo pedagogico, outro sistema de valores, que nfio aquele presente na
pratica educacional corrente em nossa sociedade. As praticas pedagdgicas presentes na cultura
popular parecem pressupor o estabelecimento de novas formas de racionalidade, que sejam
capazes de apreender a l6gica diferenciada que lhe ¢ propria e dar-the significado.

Na tentativa de investigarmos os pressupostos que orientam essas novas formas de
racionalidade, capazes de interpretar essa logica diferenciada presente no universo da cultura
popular, pisamos num ierreno um tanto movedico e cheio de armadilhas, por onde, no
entanto, estamos dispostos a nos aventurar, Caminho cheio de percalgos que, porém, nos
permite a companhia de Walter Benjamim, Boaventura de Souza Santos, Nestor Canclini,
Renato Ortiz, Paul Ricouer, Muniz Sodré, Homi Bhabha, Marilena Chaui, Miche!l de
Certean, Carlos Rodrigues Branddo, entre outros.

Analisamos, no primeiro capitulo, o contexto em que se di o processo que
denominamos de “reconstru¢do de raizes”, a partir dos exemplos envolvendo a capoeira angola,
o samba e outras manifestagbes populares tradicionais, & luz das novas elaboragbes tedricas
provenientes do campo das ciéncias sociais. Buscamos contribuir para um novo alcance da
utilizagdo do conceito de cultura popular, embora compreendamos a complexidade em que ele
estd atrelado, pois trata-se de um termo que busca dar significado a um processo extremamente
contraditorio, impreciso e ambivalente que esta presente nas sociedades globalizadas,

Reconhecemos os limites que a utilizagio do conceito de cultura popular nos mpde,
sobretudo em fungdo da complexidade de seus pressupostos te6ricos. Porém devemos reafirmar
que o esforgo que aqui empreendemos, no sentido de reformulé-lo diante do recente debate no
campo das ciéncias sociais, deve-se 4 nossa compreensio e convicglo de que esse conceito
ainda & valido, pois carrega consigo a forga ¢ a vitalidade presentes nas crengas, Titos e
tradicBes populares, ¢ quando utilizado dentro do ambito de atualiza¢lio que € proposto nessa
investigacio, ganha folego e nos permite analisar e interpretar, com todo o vigor ¢ com a
profundidade que essa tarefa tedrica exige, as formas com as quais as camadas populares lidam

com seu cotidiano e seu passado.



Contudo, a partir da aproximag8o ao universo da cultura popular, temos percebido que
nela predominam outras temporalidades, outras formas de conceber o divino, outras formas de
transrissdo de saberes, outras formas de se relacionar com a natureza, enfim, outras
racionalidades. Temos a sensagfo de que algo nos escapa. A tarefa académica de compreender
¢ dar significado 4 esse universo carece entdo, ainda, d¢ um instrumental teérico-metodologico
que seja mais aberto & captagio dessa realidade. Os pardmetros tedricos construidos pela
academia, parecem ndo dar conta de interpretar esse complexo conjunto de significados
presentes na cultura popular, em sua totalidade.

Em funglio disso, acreditamos que para compreender esse sentido que procuramos
atribuir ao conceito de cultura popular, quando analisamos uma de suas manifestagbes mais
tradicionais, como a capoeira angola, por exemplo, seja necessdrio estabelecer novas categorias
de analise que ndio se encontram disponiveis no &mbito da racionalidade que predomina na
sociedade moderna, pois para apreendé-la na totalidade dos seus significados, ¢ preciso que a
cultura popular seja vislumbrada a partir de outra légica, que s6 poderd existir a partir da
utilizago de uma racionalidade mais alargada.

Apontar para as possibilidades de construgio de uma racionalidade, que seja capaz de
atribuir sentido e significado as experiéncias constitufdas no universo da cultura popular, € o
desafio e a tarefa que nos propomos a desenvolver no segundo capitulo. Valemo-nos para tal,
da ampla reflexéio que comega a ser feita no campo das Ciéncias Sociais, sobre 2 necessidade
de sua abertura para um novo paradigma, capaz de apreender e compreender essas expenéncias
que escapam da racionalidade inaungurada pelo pensamento modemo. Nossa tarefa é entiio
trazer esse debate, no sentido de ampliar nossas possibilidades de melhor compreender os
significados presentes nesse universo tio rico e tdo complexo, como é o da cultura popular,

No terceiro capitulo, elegemos entiio, a capoeira angola, sobretudo aquela praticada
em Salvador, pelos herdeiros de mestre Pastinha’, como campo privilegiado de estudo, no
qual procuramos realizar um mergulho, buscando os sentidos e os significados dessa
manifestagfio afro-brasileira, esforgando-nos para estabelecer elementos de analise que déem

conta de interpretar sua simbologia, ritualidade e ancestralidade, como parte de elementos da

? Vicente Ferreira Pastinha, mestre de capoeira falecido ern 1980, tido como a referéncia maior da capoeira
angola 12 Bahia.



Cosmogomia  Africana, enquanto sistema  religioso/simbélico  que  influencia
consideravelmente essa manifestagdo.

Finalmente, no quarto capitulo, buscamos analisar as expenéncias educacionals
contidas nos processos envolvendo a transmiss@o de saberes no universo da capoeira angola, ¢
também como se articulam no dmbito da cultura popular, esses processos educacionais niio-
formais. Essas experiéncias envolvendo os “saberes populares” sio emtfio, a partir de nossa
anslise, confrontadas com a perspectiva desenvolvida pelos processos formais de educagio
existentes em nossa sociedade, a respeito dos quais buscamos estabelecer uma critica.

No aspecto metodolégico, contamos com a privilegiada contribuiciio de alguns dos
vethos mestres de capoeira da Bahia, que vém emprestar suas vozes, sua sabedoria ¢ suas
visdes de mundo, e amparar-nos nessa delicada tarefa de interpretar os sentidos e os
significados dessa manifestagiio, tio expressiva de nossa cultura popular, tio infimamente
ligada a0 proprio processo civilizatério brasileiro. Valemo-nos, portanto, dos depoimentos
orais de alguns velhos mestres vivos e ainda ativos no cendtio da capoeiragem’ baiana, e da
analise de manuseritos, e depoimentos de outros velhos mestres ja falecidos, agora
repousando em terras de Aruanda, fugar mitico, destino daqueles que dagui partiram, mas que
ainda retornam, pelo chamado solene do berimbau.

Além da bibliografia especifica, recorreros tambem a iitefatura, a poesia, 4 mhsica €
35 Jendas e histérias correntes no mundo da capoeiragem, como forma de aproximagio mais
subjetiva e sensivel a esse universo de “malandros”, “vadios” e “herdis”, herdeiros de uma
tradicho que se mantém viva, gracas as estratégias de resisténeia de um povo oprimido ¢

- & ; : » 4
subjugado que traz “...o SOrriso no rosto, a ginga no corpo € o samba no pé...”

A decisio de eleger a Capoeira Angola como campo privilegiado de estudo, no
universo da cultura popular é, como ja dissemos, decorrente de uma vivéncia pessoal de mais
de dez anos no mundo da capoeiragem baiana, onde temos tido a oportunidade de conviver
com os velhos mestres, iniciar-nos nos preceitos rituais € simbolicos € entrarmos em contato
com os cddigos dessa manifestagfio afro-brasileira, além de presenciar e vivenciar as

estratégias de dissimulagdo, asticia e sagacidade utilizadas pelos capﬂff:il"as5 como forma de

? Refere-se & pratica da capoeira.
4 Cantiga de capoeira (d.p.)
“fermo wtilizado para referir-se tanto ao praticante quanto a propria manifestagio,
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sobrevivéncia. Sujeitos esses, ainda hoje, em grande parte marginalizados ¢ oprimidos por um
sisterna excludente. Sujeitos esses, cujas estratégias desenvolvidas na capoeiragem,
extrapolam em muito sua atuago nas rodas de capoeira. A “roda do mundo” é o cenario no
qual o capoeira utiliza todo seu repertério, sua “ginga” e sua malicia para lidar com as
sttuagbes adversas do seu cotidiano,

Sabemos que a decisiio, enquanto pesquisadores, de eleger como campo privilegiado
de estudo uma manifestagho da cultura popular, com a qual estamos organicamente
envolvidos, nos traz tanto uma posigio privilegiada de aproximagho ao objeto de estudo,
como também o risco de ndo sermos capazes de um distanciamento necessario para uma
analise menos parcial. Porém, decidimos correr riscos, mesmo porque ndo acreditamos na
neutralidade do pesquisador, ¢ assumimos a intencionalidade dessa investigagdo, que pelas
caracteristicas do objeto, exige uma aproximag8o com grandes doses de subjetividade, em que
a sensibilidade, a experiéneia ¢ a emogHo devem se fazer presentes, sem as quais ndo teriamos
qualquer chance de ter algo significativo a dizer sobre esse universo tio rico que ¢ a cultura
popular,



CAPITULO I

PROCESSOS GLOBALIZANTES E CULTURA POPULAR: O DEBATE NO
CAMPO DAS CIENCIAS SOCIAIS

O debate no campo das Ciéncias Sociais que problematiza os conceltos de cultura e
identidade frente as transformagBes impostas pelo processo de globalizaglio, atinge sua maior
profundidade ¢ efervescéncia nos anos 1990, embora tenha miciado em anos anteriores, € €
responsavel pela constituigdo de um novo arcabougo tedrico que di novo folego as analises dos
contextos onde sio estabelecidas as relagbes socials.

No presente capitulo retomamos esse debate, buscando esclarecer seus pontos
principais, ¢, assim, apontar para uma definicio do que sejam os conceitos de identidade ¢
cultura diante dos processos de globalizagio vigentes.

Buscamos a analise da evolugfio do conceito de cultura popular atraves das quatro
{ltimas décadas, procurando identificar os limites e avangos das diferentes abordagens, bem
como a necessidade de reformular e atualizar esse conceito, através de uma problematizacdo que
leve em conta 0 novo campo tedrico aberto pelas recentes formulagGes das ciéncias sociais.
Procuramos, dessa forma, um novo alcance e uma ampliacdio das possibilidades de utilizar ¢

conceito de cultura popular no contexto das sociedades atuats.

1.1. O descentramento dos sujeitos € a questio da identidade

Poucos sio aqueles que ousam néio incluir em suas anélises sobre a realidade social, os
termos globalizagio, mundializaglio ou processos globalizantes. De fato vivemos um periodo
histérico totalmente absorvido pela idéia de globalizagfio. Estamos imersos nesse processo, ¢
em que pese o esforgo tedrico de compreendé-lo de forma mais abrangente, ainda s&o muitas as
questdes e dividas sobre o real significado ¢ as futuras consequéncias desse periodo de ruptura
histérica em que vivemos, representado pelo processo de globalizagBio. Esse processo tem,

invariavelmente, alterado e influenciado os conceitos de cultura ¢ identidade.



Segundo Otavio lanni (1993}, a verdade € que, a globalizagio nfio € jamais um processo
historico-social de homogeneizaciio, embora sempre estejam presentes forgas empenhadas na
busca de tal fim; ou que buscam equalizar mmeresses, acomodar aliangas, criar € reforgar
estruturas de apropriac3io econdmica e dominagfo politica. Sob o capitalismo global, conforme
o autor: “...as contradi¢es socials agravam-se nos paises dependentes, periféricos, atrasados
(..) porém simultancamente, as mesmas populagdes (pauperizadas por esse processo)
apropriam-se de padrdes, valores, ideais, signos, simbolos, formas de pensar e imaginar, com
as quais se armam para se defender, resistir, lutar, emancipar™(p.144). O processo de
globalizagio, sob a ¢gide do capitalismo, parece ser um processo hegeménico e avassalador,
porém as coniradigbes que encerra, como diz lanni, permitem-nos refletir sobre possiveis
formas de encarar essa realidade sob outras perspectivas,

Boaventyra de Sousa Santos (1995) alerta que, antes de mais nada, hi que se ter em
conta que o que designamos por globalizaclio € um conjunto de relagdes sociais. Isto significa
em primeiro lugar que nfo hd globalizagfio, mas globalizagdes, diferentes modos de produgdo
de globalizagio. Significa também, diz ele, que todos esses modos de produgio sdo conflituais,
constituidos em luta. Hsses processos constituem-se tanto a partir de cima, dos grandes re-
arranjos transnacionais envolvendo grupos de empresas multinacionais, como a partir de baixo,
a0 que designa de novas formas de cosmopolitismo, movimentos contra-hegemdnicos de
carater social, ecoldgico, defesa de direitos de minorias, etc.

A 1déia fundamental € que a globalizagHo envolve a génese € o desenvolvimento de uma
vasta totalidade geo-historica, simultaneamente complexa, comntraditoria e abrangente, € que,
conforme Anthony McGrew (1992), atravessa fronteiras nacionais, integrando e conectando
comunidades e organizagdes em novas combinactes de espago-tempo, tornando o mundo, em
realidade ¢ experiéncia, mais interconectado. Ressalta Tanni (2000), que esse processo “... tende
a articular, impregnar ou mais propriamente determinar, as vezes decisivamente, individuos ¢
coletividades, grupos ¢ classes sociais, governos e regimes, territorios e fronteiras, modos de
vida e wabalho” (p.8).

Tudo ¢ todos, afirma Ianni, parecem continuar no mesmo lugar, como dantes, mas uns e
oulros, as colsas, as gentes e as idéias estdio sendo um fanto dinamizados e recriados como
fransfigurados on dissolvidos. O individuo pode ser o cidadiio do mundo, continua o antor, sem

prejuizo de ser, ac mesmo tempo, membro de uma coletividade local ¢ regional, além de sua
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condiciio de membro desta ou daguela classe social. O Estado-Nagdo continua a ser Estado-
Nagio, mas sdo outras as condigdes € as possibilidades da soberamia, pois a sociedade nacional
perde seus contornos mais objetivos.

Esse contexto acaba determunando que as identidades dos sujeitos, imersos nesse
processo de globalizaglo, passem por profundas transformagdes, perdendo a estabilidade que
oufrora se entendia como sendoe sua marca. Ou seja, esse processo estd mudando as
caracteristicas das identidades pessoais, ¢ que segundo Stuart Hall (1999), acaba abalando a
idéia que temos de noés proprios, como sujeitos integrados. Esta perda de um “sentido de s1”
estavel, € chamada pelo autor, de deslocamento ou descentracfio do sujeito. Esse duplo
deslocamento ~ descentraciio dos individuos tanto de seu lugar no mundo social ¢ cultural,
guanto de si mesmos ~ constitui uma “crise de identidade” para o individuo.

Ermest Laclau {1985), afirma que uma estrutura deslocada € aquela cujo centro ¢
deslocado, nfo sendo substituide por outro, mas por uma "pluralidade de centros de poder”.
Entretanto, argumenta o autor que essa concepelio perturbadora e provisoria de identidade nfo
deveria nos desencorajar, pois o deslocamento possui caracteristicas positivas: ele desarticula
as identidades fixas ¢ estaveis do passado, porém abre perspectivas para novas articulagbes que
permitem a criagio de novas identidades ¢ a producio de noves sujeitos que se recompdem em
torno de pontos nodais particulares de articulag#o.

A identidade, para J. Rutherford (1990), nunca ocupa um lugar estatico, gla contém
tragos de seu passado ¢ do que se tornard. Identidades sdo formadas em didlogo aberto,
portanto, carregado de tensdes, como diz Charles Taylor (1989), ¢ vio sendo formadas ¢
deformadas de acordo com as imposigdes e depreciacdes que vém limitar o ideal de
msitenticidade.

Partindo dessa mirada, podemos analisar esse contexto sob a perspectiva da dinamica
social que ele proporciona, permitindo o surgimento daquilo que Peter McLaren (1999)
denomina por “identidades de fronteira”, que para ele, sio narrativas ¢ contra-narrativas que
escolhemos para atuarmos {mas, como Marx nos lembra, ndo em condiges de nossa propria
escolha) no contexto de nossa mundana e pritica existéncia cotidiana. As identidades de
fronteira, segundo McLaren, “...estio ancoradas ¢ sio também o resultado daquelas praticas
sociais que configuram a experiéncia e dio forma aos investimentos afetivos em tal

experiéncia. Estio relacionadas também as narrativas de libertagdo que desafiam as
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identidades de mercado produzidas pelas narrativas da Nova Direita de cidadania do consumo”
(p.193).

O autor afirma que: “Identidade de fronteira requer o que Ramon Saldivar chama de
‘dialética da diferenga’, que se refere & formagio de subjetividades de resisténcia, ou seja,
subjetividades que s3o capazes de resistir s tendéncias absolutizantes de um mundo burgués,
patriarcal, classista e racista que se funda na nogfio de identidade fixa ¢ positiva ¢ em papéis
especificados de género, baseados nessas fixagdes positivas™ (p.195).

Engajar-se ao projeto de criag@o de identidades de fronteira &, segundo McLaren, um
meio de desconstrucio ¢ de tomada de controle de narrativas do ev em contato com o ourro.
Com efeito, ¢ um didlogo consigo mesmo e com o outro, um didlogo que contesta e rompe com
& estrutura narrativa monotopica e unidimensional de textos sociais dominantes, baseados em
meentivos de mercado ¢ na 16gica de consumo. Construir identidades de fronteira & recusar a
adogdo de uma linica perspectiva relacionada & dominagio cultural, ¢ subverter a racionalidade
que Institmi o discurso monocultural.

A noglo de identidades de fronteira, desenvolvida por McLaren, serve-nos muito bem
para ampliar nossa visdo e nossa interpretagio dos processos de identificacio em curso nas
sociedades globalizadas, porém, no bojo dessa discusso, o autor defende um projeto — o
multiculturalismo critico - que revela, desde sua génese, problemas e limites muito claros na
tarefa que se propGe, qual seja a de formular uma politica cultural que privilegie as diferencas
sem a existéncia de hierarquias.

McLaren adota uma perspectiva em que os processos que envolvem identidades de
fronteira, pressupSem que as relagdes de poder sejam substituidas por relagBes em que
prevalega o direito a diferenca. Ora, o autor parece minimizar o conflito determinado pelas
relagBes de poder que se estabelecem entre grupos que defendem interesses particulares
distintos. Esse conflito ¢ inevitavel e vai ser sempre determinado pelas relagdes de poder que
determinados grupos exercem sobre outros. Nada garante, portanto, que esse pretenso projeto
que ele define por multiculturalismo critico possa, por si s6, realmente contribuir com a
diminui¢fio das desigualdades, da discriminacio e da violéncia contra as minorias que habitam
as sociedades modemas.

O multiculturalismo, embora ndo represente um movimento social coeso, tem sido

utilizado com propriedade por alguns autores, na problematizacio dos temas referentes aos
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direitos de grupos ¢ minorias excluidas, ¢ da sua inser¢fio nos processos socials, numa
perspectiva de ignaldade em relagfio a outros grupos majoritarios. Porém, os pressupostos que
o sustentam, e as formas como o multiculturalismo foi se caracterizando em alguns paises da
Europa e nos EUA, apresentam problemas que Ihe dificultam atingir o cerne da questdo central
que se prople a abordar,

Na linha da critica ao multiculturalismo, Danilo Martucelli (1996) define que a nogéo
de identidade mdticultural, dependendo da noclo de diferenga, supde que o sentido se constrol
em contraste com seu oposto, € até mesmo negando-o ou reprimindo-o. Toda identidade se
estabelece em oposigdo explicita a uma outra identidade . “A oposigdo nada mais € do que um
contraste socialmente estabelecido e a maior parte das interdependéncias s#o hierdrquicas: no
seio de cada dupla bindria, um tem a primazia € o outro € negado” (p.29). A hua social ¢
justamente definida pela capacidade de desfazer essa equago, Para ¢ autor, esse processo
acaba suscitando uma preocupacio de autonomizagio por parte de cada grupo identitario, que
logo encontra dificuldades devido ao cardter intrinseco da identidade, que ndo pode pressupor
autonomia quando atrelada & complexa teia das relagdes sociais.

O “apaziguamento” identitirio pode, entdo, ser aciomado pelo processo do
multiculturalismo, a partir de politicas que visam a aumentar a participa¢io das minorias na
vida social, mas esse é, segundo Martucelli, um processo que implica muitos riscos.

O autor se refere ao que se passa do lado subjetivo e que permanece além, ou aquém
desses processos — “...a percepeio individual cotidiana da alteridade, as emogbes da negagio de
si mesmo, sempre percebidas mesmo que nfo sejam inteiramente reais, o sentimento de
ser...”(p.30) Bm outras palavras, devido & propria “natureza”, as identidades podem ser
produzidas negativamente: “..a forga do racismo vem da sua capacidade de produzir
identidades impostas, de encerrar qualquer um num estereftipo, de, afinal, negar sua
humanidade” (ibidem).

Para Martucelli, a instabilidade central da utopia multicultural encontra-se justamente
aqui; ma contradigio da dinfmica identitaria. A auséncia de uma verdadeira equidade,
especialments a existéncia de discriminagdes ligadas aos particularismos, tendem a traduzir-se
em apelos e reivindicagfes identitarias. Porém, e eis o ponto mais importante: “...quanto mais
uma sociedade se envolve em programas de equidade, tanto mais existem (seja por depressio

identitaria, seja por essencializagdo das identidades) reivindicagSes identitarias” (p.30). O
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desafio e talvez o principal problema do multiculturalismo, diz o autor, provém do cardter
irreprimivel das demandas de identidade, enquanto elas participam do processo de
modernizagio, € sobretudo, das conseqiéncias de sua vitéria sobre os principios mais
importantes da democracia.

A discussdo envolvendo o multiculturalismo é proveniente dos chamados “estudos
culturais™, dos quais McLaren é um dos representantes. Os estudos culturais sio responsaveis
por uma contribuigic importante ao debate envolvendo os conceitos de identidade e cultura,
pois se amparam na discussdo inaugurada pela pés-modernidade, responsavel por um maior
“arcjamento” na teoria das Ciéncias Sociais, ao buscar um olhar mais refinado sobre a
complexidade das relagBes humanas, identificando suas particularidades, e questionando a
ortodoxia dos determinismos macro-econdmicos sobre a realidade social. Essa é uma
contribuigio inegavel do pensamento pés-moderno A nova teoria social.

Porém, concordamos com Iamni (1993), quando ele afirma que precisamente quando se
imagina que o pensamento entrou na época da pos-madernidade, a historia se pde em
movimento, a maquina do mundo volta a funcionar, as grandes proporgdes se infiliram nag
singularidades, as totalidades abrangentes ressurgem no horizonte do pensamento cientifico,
filoséfico, e artistico, Para o autor, 2 modernidade néo terminou, apenas continua sob outras
formas. Recria-se ¢ desenvolve-sc em outras e novas hinguagens. Inclusive absorve
criativamente algumas das ligdes da pés-modernidade.

Varias das criagbes da pds-modemidade, diz lanni, fundam-se nas conquistas da
modernidade, Em Gltima instdncia, a mesma razfio que funda a modemidade estd na base dos
exercicios e criagfes da pés-modernidade. Ressalta o autor;  Este ¢ o horizonte no qual se
torna possivel imaginar a morte do sujeito, o real como sistema de signos, o simulacro como
forma do mundo™ (1993, p.181).

Nesta altura da historia, acrescenta lanni, o singular e o universal tanto se impregnam
de outras e novas mediaches como encontram outras e novas possibilidades de se expressar,
reziizar, desenvolver, florescer, Ai, as relagBes, processos e estruturas de dominacio ¢
apropriagiio, integracio e antagonismo podem manifestar-se em outros €3pacos ¢ tempos.
“Agora, tudo e todos se acham mais atrelados ¢ ativos na maquina do mundo: individuo e
sociedade, grupo e classe, etnia e minoria, movimento social, partido politico e corrente de

opinido pblica, ideologia e utopia™ (p.182).
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A exemplo de Horkheimer (1976), lembremo-nos da razfo “...enguanto convicgio de
que se pode descobrir uma estrutura fundamental ou totalmente abrangente do ser e de que
disso pode derivar uma concepgfio do destino humane” (p.26). E aliarmo-nos a sistemas
filoséficos que se oplem “..a qualguer epistemologia que reduza a base objetiva do nosso
entendimento a um caos de dados nfo coordenados ¢ 1dentifique nosso trabalho como mera
prgamizagio, classificagfio ou computachio de tais dados” (ibid.).

O multiculturslismo ¢ os estudos culturais, que se caracterizam como construgles
derivadas do pensamento pés-moderno, t&m gque ser, em nossa opinido, analisados com muito
cuidado, j& que, como vimos, apresentam algumas contradigles importantes, que reduzem ¢
limitam seu potencial enquanto estratégia de formulagfo de politicas que sejam eficazes contra
o preconceito e a discriminagfo presentes nas sociedades modemas.

Adam Kuyper (2002) afirma que ainda que a cultura ndo seja exatamente 0 mesmo que
ideologia, com certeza existe um lugar para o relato critico dos mercadores de cultura, tal qual
afirmam as proposigbes centrais dos estudos culturais. Nio obstante, diz ele: “muitos
antropélogos se sentirdo ludibriades pelo programa de estudos culturais. A objegiio obvia ¢ de
que, quando a cultura ¢ restringida as artes, 2 midia ¢ ao sisterna educacional, ela lida apenas
com alguns aspectos do que os antropdlogos entendem por cultura, e de uma maneira bastante
peculiar ” (p.293).

Tendo em vista a discussdo aqui realizada, que aponta para um novo sentido a ser
atribuido 3 dindmica social nas sociedades globalizadas, buscaremos nessa pesquisa, abordar o
conceito de identidade a partir da perspectiva definida por processos identitdrios que, ao
nosso ver, se configura num termo mais abrangente, j4 que permite uma maior mobilidade do
conceito, proporcionando um campo mais amplo 2 tarefa que estamos buscando desenvolver,
qual seja, a de analisar os processos envolvendo a retomada de tradigdes culturais por parte de
grupos populares, vinculando esses processos a uma reformulacio e atualizago do conceito de
cultura popular.

Os processos identitarios tém, assim, uma profunda imbricagdo com o conceito de
cultura, sem no entanto, com ele se confundir. Nessa perspectiva, analisamos o concerto de
cultura, a partir das recentes formulagbes desenvolvidas no campo das ciéncias socials,
buscando uma problematizagic que nos permita avangar na compreensdo do conceito de

cultura popular e de sua abrangéncia nos dias atuais.
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1.2. Problematizando o conceito de cultura

O conceito de cultura tem sofndo, a exemplo do concetto de identidade, um processo de
desestabilizacfio, em fungdo do amplo debate que se tem estabelecido nfo s6 no campo da
Antropologia, nascedouro desse conceito, como também no campo das ciéncias sociais, como
um todo, a partir das transformag8es ocorridas nas sociedades atuais.

Ulf Hannerz (1997) defende que, 4 medida que o conceito de cultura vem se
popularizando em circulos cada vez mais amplos, ressurge uma forte tendéncia para focalizar a

atencdo na cultura umcamente como um marcador de grupos. Afirma o autor que:

Na politica de identidade, nos debates sobre multiculturalismo, em muitos contextos de estudos culturais,
o termo tem se tornado basicamente um fundamento para a formago e a mobilizagio de grupos,
geralmente implicando pertencimentos atribuidos. Ou, por outro lado, se transforma num nstrumento de
exclusdo social por parte das maiorias dominantes (.} com freqiiéncia essa retdrica da cultura estd
estreitamente assaciada tanto ao poder quanto aos recursos materiais (p.16).

Proveniente das formulagOes tedricas desenvolvidas pelos estudos culturais, conforme
Ja discutimos acima, essa posicio de Hannerz ¢ combatida por Marshall Sahlins (1997). Ao
estabelecer uma critica 4s teorias que insistem na “dilui¢io™ do conceito de cultura, a0 que
chama de "pessimismo sentimental", Sahlins defende que a "cultura” - ao contrario do que
apregoam muitos trabalhos recentes sobre o tema - ndio tem a menor possibilidade de
desaparecer enguanto objeto principal da antropologia, e estende essa afirmaciio as ciéncias
humanas como um todo. Sahlins ressalta que a cultura ndo pode ser abandonada, sob pena de
deixarmos de compreender o fendmeno finico que ela nomeia e distingue: a organizagiio da
expeniéncia € da ac¢io humanas por meios simbolicos. A "cultura" estd sob suspeita, porgue
marcaria diferencas de costume entre povos e grupos, sobretudo quando visa a populagdes
subordinadas dentro de regimes politicos opressivos.

Opondo-se 4 visio de Hannerz, Marshall Sahlins critica o postulado de que a "cultura”
seria entdo, o tropo ideoldgico do colonialismo. Segundo esse postulado, a cultura seria um
modo intelectual de controle que teria como efeito a demarcacdo dos povos periféricos,

isolando-0s em seus espagos proprios, 0 que contribuiria para a estabilizagio da diferenca,
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legitimando dessa forma, as multiplas desigualdades caracteristicas de uma sociedade
capitalista,

O conceito de cultura, gestado no mterior das relagdes de produciio da Europa Ocidental
5o inicio da época moderna, carrega os estigmas do capitalismo, repetindo e manifestando os
conflitos estruturais do sistema de classes que a produziy, e de fato, o conceito de cultura servin
para justificar de certa forma, os processos gestados pelo colonialismo desde entfio. Porém,
Sahlins afirma ser essa uma interpretacdo limitada, pois "...da-se a alegada fungio de ‘cultura’
uma historia conjetural. Interpretado como intencfio originaria, seu efeito discriminatdrio se
torna sua ¢ausa historica. Esse € ¢ terrorismo intelectual corrente " (1997, p.45).

Defende Sahlins que a nogio de cultura elaborada primeiramente por Johann Gottfried
von Herder, anfevia relagBes entre o imperialismo ¢ a antropologia € s¢ opunha portanto, &
missio colonizadora que hoje se costuma atribuir ao conceito. Pois o fato, diz o autor , "..€
que, em $i mesma, a diferenga cultural njo tem nenhum valor. Tudo depende de quem a esta
tematizando, em relacfio a que situacBo histérica mundial.(...)Varios povos do planeta tém
contraposto conscientemente sua ‘cultura’ as forgas do imperialismo ocidental que os vém
afligindo h4 muito tempo” (1997, p.45). A cultura aparece aqui como a antitese de um projeto
colonialista de estabilizagio, uma vez que os povos a utilizam nHo apenas para marcar sua
identidade, como para retomar a autonomia sobre o proprio destino.

O debate atual em torno do conceito de cultura é, assim, caracterizado por uma
complexidade muito grande. A transformagiio das dindmicas sociais influenciadas pelo
fendmeno da globalizagio e pelas contribuigbes do pensamento pés-moderno aqui ja descritas,
o torna um conceito um tanto fluido, o que exige o esforgo tedrico de situd-lo num contexto em
que a conotagdo politica inerente a esse conceito, possa ser explicitada mais concretamente e
delimitada com maior clareza.

Nessa diregdo, Homi Bhabha (1998) afirma que toda uma gama de teorias criticas
contempordneas sugere que ¢ com aqueles que sofreram o sentenciamento da historia -
subjugacdo, dominagdo, didspora, deslocamento - que aprendemos nossas ligBes mais
duradouras da vida e pensamento, A experiéncia afetiva da marginalidade social transforma
nossas estratégias criticas e nos forga a encarar o conceito de cultura para além da canomzacio
da "idéia" de estética, e lidar com a cultura como produgio irregular e incompleta de sentido de

valor, freqiientemente composta de demandas ¢ praticas incomensuraveis, produzidas no ato de
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sobrevivéncia social. A cultura, como estratégia de sobrevivéncia ¢ tanto transnacional como
tradutéria — no sentido de que cada vez mais, as culturas “nacionais” estdo sendo produzidas a
partir da perspectiva de minorias destituidas, ou como diz Bhabha, “traduzidas” a partir do
ponto de vista, da experiéneia, e da capacidade de organizagio dessas minorias. Tendo como
referéneia o tugar hibrido do valor cultural, diz o autor, é que o intelectual pos-colonial tenta
elaborar um projeto histérico e literdrio.

Segunde Bhabha, o espago de negociagio que envolve interesse comunitario ou valor
cultural, surge na emergéneia dos intersticios — a sobreposigdo e o deslocamento de dominios
da diferenca. A partir dessa formulagfo, ele apresenia questdes referentes 20 modo de formacio
dos sujeitos nos “entre-lugares” — que sdo esses espagos de diferenciagfo e negociagfio entre
grupos e culturas, caracteristicos das sociedades contemporineas — em que o intercAmbio de
valores, significados e prioridades pode nem sempre ser colaborativo ¢ dialégico, podendo ser
profundamente antagdnico, conflituose ¢ até incomensurdvel, quando se trata de estratégias de
representacdo ou aquisigio de poder.

Cultura ¢ sempre definida em oposigfio a algo mais, diz Adam Kuper (2002). Trata-se
da forma local auténtica de ser diferente que resiste & sua inimiga implacavel: uma civilizagio
material globalizante. “A consciéncia cultural que se desenvolveu entre as antigas vitimas do
imperialismo, no final do século 20, constitui um dos fendmenos mais notdaveis da histdria
mundial”(p.36). Assim, as diferencas culturais persistem nesse mundo em constante
transformagfo, e podem ficar ainda mais acentuadas.

Afirmava James Clifford (1988), que modos distintos de vida gue antes estavam
destinados a fundir-se com o mundo moderno, reafirmam, no presente, suas diferengas de
varias maneiras. Uma “guerra cultural” césmica estd em curso, mas o Ocidente ndo tem
garantias de vitbria em seus préprios termos. E cedo demais, ressalta o autor, para dizer se
esses processos de mudanga vio resultar em homogeneizagic global ou em uma nova ordem de
diversidade. Parece que a dévida de Clifford, expressa ao final da década de oitenta, mostra
indicios claros de ter sido esclarecida, a partir da multiplicacio dos movimentos
reivindicatérios de cardter cultural ¢ identitdrio espalhados por todo o mundo atual, ou seja,
hoje impera, como previa o autor, uma nova ordem de diversidade.

O debate sobre os temas “cultura” e “diversidade cultural” nfio é mais privilégio nem

esta circunscrito aos meios académicos. Ganhou tal expressividade, que aparece nos noticiarios,
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nos programas politico-partidarios, no marketing empresarial, nas propostas educacionais, nas
politicas pablicas, no turismo, no lazer, enfim, adquirtu popularidade ¢ despertou uma certa
consciénela por pante do pablico comum, sobre a sua importincia e sobre a necessidade de
tratd-lo como um componente fundamental de qualquer iniciativa gue vise a melhoria das
condigbes de vida no mundo atual. A cultura ¢ talvez, atualmente, o locus mais significativo
para se pensar, analisar, vivenciar, experimentar, imaginar, compreender ¢ mesmo definir as
sociedades contemporaneas.

O carater politico do conceito de cultura estd intimamente ligado as questdes referentes
ao poder, 4 luta de classes, & desigualdade e ao sofrimento que foram o motor da historia. E
concordamos com George Marcus (1991), guando ele afirma que:

. as estratégias modernistas, voltadas para os problemas da descrigio da formag8o das identidades
conternporineas onde se realiza a pesquisa etnogrifica, estio, de fato, téo claramente direcionadas parz os
processos de contestagdo, luta, etc. entre discursos oriundes de circunstancias politicas ¢ econdmicas
objetivas, que esse processo ndo precisaria ser descrito mais detalhadamente (...) Longe de ignorar as
‘condigBes objetivas’ tais como provessos de coergdo, o jogo de interesses ¢ a formagdo de classes, o
enfoque da etnografia modernista no experimental e no acesso & experiéncia através da linguagem em
contexto, di s ela condicbes para um engajamento direto e para & exploracio de tais condigOes, sem que
tentha que recorrer a abordagens preexistentes nas ciéncias sociais para discuti-las (p.217).

Uma visio gue nos auxilia no entendimento dessa questio ¢ aquela defendida por
alguns awtores que consideram o conceito de classe social diretamente ligado ao conceito de
experiéncia. Classe, como experiéncia, significa considerar esse concelto Como um processo
subjetivo, vinculado s estratégias de vida, ou as “priticas cotidianas de resisténcia”, que
segundo Marilda Menezes (2000), ndo sdo tdo visiveis como eventos formais e coletivos,
havendo dificuldades metodolégicas em identifica-las assim como compreendé-las num guadro

tedrico sistematico®. Harries (1994) contribui para essa discussio, ao afirmar que:

Proletarizagio ¢ um processo objetivo, significande uma dependéncia crescente da venda da forga-de-
trabalho para a sobrevivéncia, mas é também um processo subjetivo, uma experiéncia gue é construida
pelas pessoas de uma forma especifica a qual ¢ expressa em formas diversas e concretas. Consciéncia de
classe nfo foi apenas estruturalmente dsterminada pela ecomomia politica, mas foi também herdada,
construida e adaptada pelos individuos que desejam dar um significado e ordem s suas vidas (p.223),

¢ Abordaremos a questiio envolvendo as nogdes de experiéneia ¢ cotidiano no capitulo que segue.
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Portanto, estamos aqui considerando a teoria marxista € as categorias dela provenientes,
como instrumentos imprescindiveis para a andlise dos processos sociais atuais, € por isso,
concordamos com Edward P. Thompson (1981), sobre a atualidade dessa teoria, que no
entanto, nos desafia para novas possivels interpretages. Diz Thompson gque, 0 que nos cabe
fazer, “...€ interrogar os siléncios reais, através do didlogo do conhecimento, e 4 medida que
esses siléncios sdo penetrados, nfio cosermos apenas um conceito novo a0 pano velho, mas
reordenarmos todo o comjunto de conceitos™(p.185). Ao apregoar ura revisdio na teoria
marxista, afirma o autor que “... ndo ha nenhum altar mais oculto que seja sacrossanto de modo
a 1mpedir a indagag8o e a revisfo™ (idem).

Thompson ressaita que Marx partilha com outros grandes e fecundos pensadores (e cita
Hobbes, Maquiavel, Milton, Pascal, Vico, Rousseau) uma ambigiiidade inerente a0 rigor e 4

abertura de seu pensamento. E abrilhanta:

Fazendo-nos atravessar um umbral, deixa-nos & porta; abandonamos velhos problemas para tris, e
garhamos, exatamente, uma visdo do novo campo de problemas & nossa frente, alguns dos quais ele
[Marx] pbde ver, mas poucos dos quais pdde (antecipadamente) resolver. Ele nos situa num novo espaco
tedrico, a partir do qual novos desenvolvimentos alternativos levam 4 frente, Um nome para esse espaco é
ambigitidade, o outro € possibilidade (p.187).

O marxismo foi para Thompsom apenas uma evolugdo possivel, embora tendo apenas
uma débil relagiio com Marx. “Mas a tradigBo marxista aberta, exploratéria, autocritica foi
também um outro desenvolvimento. Sua presenca pode ser encontrada em todas as disciplinas,
em muitas praticas politicas, € em todas as partes do mundo™ (p.187).

A cultura passa a ser, a partir desse viés, unt campo de significagfio ¢ um terreno de luta,
nos quais os processos de identificacio se dfio de acordo com as necessidades histéricas dos
sujeitos que compdem os grupos protagonistas desses processos. A concepglio de cultura
expressa no debate aqui apresentado parece-nos, portanto, ser a mais adequada para a
argumeniacio que estamos propondo desenvolver nesse trabalho, na tentativa de ampliar as
possibilidades de compreensio do termo “cultura popular”, em referéncia aos processos em que
grupos populares buscam retomar suas tradigdes culturais, e a partir dai, analisar os sentidos e
sigmificados que constituem esse umiverso cultural pautado por uma logica e por saberes

diferenciados, tarefa de nossa investigacio.
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1.3. Cultura popular: um conceito em evolucio

“4 cultura popular sdo as formas que o povo tem de sonhar”
Antonio Nébrega’

1. 3.1, Cultura Popular e o Romantismo da década de 60

A tematica envolvendo a cultura popular, teve o auge da sna produgio tedrica no Brasil,
durante a década de 60, integrando um amplo movimento que envolveu diversos setores da
sociedade: intelectualidade, movimento estudantil, partidos politicos progressistas, movimento
operario ¢ camponés, classe artistica em geral entre outros, e que aspiravam por mudangas na
arcaica estrutura social, articuladas em torno de um projeto de democratizaglio da sociedade
brasileira,

Para situarmos, porém, a discussio sobre a cultura no contexto da década de 60, temos
que recuar alguns anos, e trazer as contribuigbes do ISEB (Instituto Superior de Estudos
Brasileiros), que na década de 50 foi responsavel, através dos intelectuais que o integravam,
por uma remodelagio do conceito de cultura, analisada dentro de um quadro filoséfico e
sociolégico. Ao trazerem a discussdo sobre cultura no Brasil, os conceitos de  “cultura
alienada” , "cultura auténtica”, "sitwagdo colonial" e "desenvolvimento”, ¢ ao discutirem as
questdes envolvendo o "nacional” ¢ o "popular”, esses intelectuais, baseados em autores como
Hegel, Marx, Gramsci ¢ Fanon, entre outros, foram responsaveis pela construcfio de um
arcabougo tedrico que, segundo Renato Ortiz (1994), constjuiu-se como matriz de um tipo de
pensamento que baliza a discussdo cultural no Brasil dos anos 60, até bem recentemente,

A inquietacio que orientava os intelectuais do ISEB estaria em definir dois tragos
fundamentais da sociologia brasileira: alienagdo ¢ inautenticidade. Ao discutir a situaglo
colonial de dominagio, inspirada em Fanon, os intelectuais do ISEB se propdem 4 tarefa de
estruturar 2 "consciéncia nacional” . Um exemplo muito claro € g publicagio de dois volumes

intitulados Consciéncia e Realidade Nacional: o primeiro, dedicado & consciéncia ingénua,

? Epigrafe de prospecto do show de Antonic Nébrega: “Cultura Popular ndo é Folclore”. $&o Paulo: Sesc
Pompéia, setembro de 2002
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alienada, e o segundo, 4 consciéneia critica, desalienada, e que aceleraria o processo de
desalienagfo nacional.

Ortiz copsidera, porém, gue ne momento em que os intelectuais do ISEB escrevem, o
passado brasileiro € caracterizado pela auséncia de um "povo”, Afirmam a existéncia de uma
sociedade civil que ainda nfo posswt a devida expressfio politica. Ao se colocarem como
representantes leginmos do "povo”, Ortiz entende que: "..0 que eles estavam de fato
procurando realizar, era dar as classes médias um papel politico que elas ndo possuiam até
entdo. Neste sentido, a proposta politica sé podia ser reformista, nunca revolucionaria” (p.64).
Nao havia utopia: a realizag@o do Ser nacional era uma questiio de tempo, cabendo 4 burguesia
progressista comandar esse processo. Ortiz comenta: "Nio € por acaso que os isebianos se
autodefiniam como idedlogos, eles estavam presos 4 realidade historica brasileira e s6
poderiam elaborar uma ideologia que fosse conforme a hegemonia da classe dirigente que
gueria modernizar o pais” (1994, p.63).

Ao estabelecerem que os Intelectuais teriam um papel fundamental na elaboracgio ¢ na
concretizagdo de uma ideologia, os isebianos recuperaram, segundo Ortiz, sob os auspicios do
pensamento mannheiniano, uma concepgdo leninista de vanguarda. Isto permitiv que o
movimento pela democratizaggo da sociedade brasileira, na efervescéncia dos acontecimentos
politicos do final da década de 1950 ¢ inicio da década de 1960, desenvolvesse toda uma
ideologia a respeito da vanguarda artistica, e compreendesse o tema da tomada de consciéncia
dentro de uma ag#io politicamente orientada & esquerda.

Dentre as inQimeras expenéncias ocorridas nesse periodo histérico no Brasil, talvez a
mais emblemdtica tenha sido a do Centro Popular de Cultura - 0 CPC - que mantinha vinculos
com a Unido Nacional dos Estudantes. O CPC tinha a compreensio de que o artista que
praticava sua arte situando seu pensamento e sua atividade criadora exclusivamente em fungfo
da prépria arte - ou com objetivos apenas estéticos - seria apenas uma pobre vitima de um logro
tanto historico quanto existencial. Dizia o anteprojeto do Manifesto do Centro Popular de
Cultura, redigido em margo de 1962, que " ...0 que distingue os artistas ¢ intelectuais do CPC
dos demals grupos € movimentos existentes no pais, € a convicgfio de que toda e qualquer
mamnifestacdo cultural sé6 pode ser adequadamente compreendida quando colocada s0b a luz de
suas relaghes com a base matenal, sobre a qual se erigem os processos culturais de

superestrutura” (Hollanda: 1980, p.123). Essa postura politica engajada do CPC, claramente
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definida por uma ideologia situada no campo da esquerda, explica o caminho escothide como
sendo o da "arte popular revoluciondria” . Afirmavam os infegrantes desse movimento gue
“...em nosso pais e em nossa época, fora da arte politica ndo ha arte popular” (ibidem, p.135).

Um exemplo dessa producio artistica, engajada politicamente, fot o livro “Violdo de Rua:
Poemas para a Liberdade” organizado pelo poeta Moacyr Félix (1963) e produzido pelo CPC-
UNE, que trazia em sua nota introdutéria, o seguinte texto:

Qs poetas, 80 nosso ver, s&0 05 homens da negaglio, que se revoltam contra a fatalidade “tracada pelos
deuses” em nome de um destino a ser crindo e desenvolvido pelos homens: Prometeu. Dai sua intima
afinidade com aquele impulso ou projeto de desalienagio existente na histéria dos homens, sempre marcada
petas revolugBes que o distanciam do ensombreado chio da Necessidade (grifo do autor), para aproximé-lo
mais e mais do amdado reino da Liberdade (ibidem). Violgo de Rua ¢ um livro que se coloca, portanto, ac
lado do proletariado e do campesinato, das suas futas, das suas aspiragBes (p.7).

QOutro exemplo, era uma iniciativa do CPC — denominada UNE Volante — que percorria o
pais, levando até as pequenas cidades do interior, pegas de teatro, shows, mestras de filmes ¢
artes plasticas, organizando debates ¢ discussdes com a populagdo sobre a situagdo politica do
pais, com o objetivo de levar essa arte engajada, e também a “conscientizagdo” para as pessoas
que compurtham a parte “alienada™ do povo.

Através de uma linguagem essencialista, o CPC assumiu a partir de sua agfio cultural,
uma postura vanguardista de dizer o gue o povo € € como deve ser, 0 que deve fazer ¢ 0 que
deve pensar para que se cumpram as "leis objetivas da historia”, trazidas para a consciéncia
popular através da “vanguarda revolucionaria” e viabilizada através da arts ¢ da cultira: mas
uma arte ¢ uma cultura pensada e elaborada apenas por essa vanguarda intelectual, que teria a
tarefa de organizar ¢ "conscientizar" 0 pove com ¢ objetivo de tomar o poder do Estado para
criar um "verdadeiro Estado nacional” porque "Estado popular”.

O movimento politico-cultural que tinha no CPC sua maior expresséo - mas ndo a imica -
mobilizava boa parte dos artistas ¢ intelectuais ligados a um pensamento de esquerda,
baseando-se justamente numa busca de clementos da tradigio e do passado — tendo como
referéncia a cultura das classes populares — como uma alternativa para a desumanizagio, o
consumismo exacerbado e o império do fetichismo da mercadoria ¢ do dinheiro reinantes na

sociedade. Fssa volta ao passado, tal qual preconizava esse movimento que causou uma
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efervescéncia cultural no pais, durante mais de uma década, foi caracterizado por Marcelo
Ridenti (2000) come "Romantismo Revoluciondrio” e seria a inspiragiio para construir o
homem novo, uma utopia de futuro, e ndo seria pois, um romantismo no sentido da perspectiva
anticapitalista prisioneira do passado, geradora de uma wiopia irrealizavel na pritica. Tratava-se
de romantismo sim, mas revoluciondrio. Um poema do livio “Violdo de Rua” ilustra essa

analise:

Mais devagar, meus senhores,

Isto é um processo historico.
Modéstia, meus caros, modéstia

E wm pouce de consciéneia

Em néio se chamarem de autores
FPalradores

De que ha milhares de anos de vida
Custou scmgue, morte e muitas dores

fi)

Mais devagar, mens senhores,

Isto ¢ um processo historico:

Vocés ndo inventaram coisa algume |
Asstm come a terra inventa o verde
Na hora marcada pelo chéio,

A praga

A praga ¢ que inventa a cidade

A tristeza dos homens, sug canglio,
A curva emoctonada de suas Iutas
« 4 swarevolugiio | (p.101)

O romantismo seria, segundo Ridenti, uma forma especifica de critica 2 modernidade,
caracterizada - em termos weberianos — pelo espirito de calculo, o desencantamento do mundo,
a racionahidade instrumental ¢ a dominagfo burocratica, insepardveis do advento do espirito do
capitalismo. A critica a partir de uma viso roméntica de mundo incidiria sobre 2 modernidade
enquanto totalidade complexa, que envolveria as relagBes de produgfio, os meios de produgiio e
o Estado. Ortiz (1992) entende que podemos considerar o0 Romantismo como uma concepgio
revalorizadora da individualidade ¢ do processo de criagio. Nesse sentido, corresponderia a
uma sensibilidade estética que redimensiona as técnicas € o gosto artistico. J4 a compreensio
de Lowy & Sayre (1995) € que esse tipo de romantismo seria uma autocritica da modernidade,

isto €, uma reagio formulada de dentro dela propria, ndio do exterior, caracterizada pela
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conviccdo dolorosa e melancédlica de que o presente carece de cerfos valores humanos

essenciais que foram alienados. Dizem os autores:

A visfo roméntica apodera-se de um momento do passado resl ~ no qual as caracteristicas nefastas da
modermidade ainda no existiam e os valores humanos, sufocados por esta, continuavam a prevalecer -,
transforma-o em utopia e vai modelé-lo como encamagiio das aspiraghes romanticas. E nesse aspecto que
se explica o paradoxo aparente: o ‘passadismo’ romintico pode ser também um olhar voltado para o
futuro; 2 imagems de um futuro sonhado para além do munde em que o sonhador inscreve-se, entdo na
evocagdo de wma era pré-capitafista (Lowy & Sayre, p.44).

Boa parte dos integrantes desses movimentos artisticos e intelectuas tinha o marxismo
como referéneia e por isso, ndio admitia ser classificada como iluminista, muito menos como
roméntica. Mas, para Ridenti, embora tentando superar essas perspectivas, eles, em certa
medida, apenas as fundiam de diversas formas, ao buscar no passado uma cultura popular
auténtica para construir uma nova nacgfio, ap mesmo tempo moderna ¢ desalienada. Nesse
sentido, Marilena Chaui (1989) chama a atencfo para essa contradi¢iio, comparando o que ela

chamou de perspectivas romdntica ¢ ilustrada:

A perspectiva Roméntica supde a autonomia da Cultura Popular, a idéia de que, para além da cultura
fustrada dominante, existiriza uma outra cultura, ‘auténtica’, sem contaminacio e sem contato com a
cultara oficial e suscetivel de ser resgatada por um Estado novo e por uma Naglio nova. A perspectiva
Thustrada, por seu turmo, vé 2 cultura como residuo morto, como mMuseu € arquivo, comeo o “tradicional’
que serd desfeito pela ‘modemidade’, sem interferir no proprio processo de “modernizagio’. Roménticos
¢ Hustrados pensam a Cultura Popular como totalidade orgénica, fechada sobre si mesma, € perdem o
essencial: as diferengas culturais postas pelo movimento histdrico-social de uma sociedade de classes

(p.23)

Chaui tece ainda uma critica a essa postura afirmando que essa vanguarda "popular”
representada por artistas e intelectuais militantes da década de 60, definia a cultura por trés
divisbes: a cultura alienada (a da classe dominante), a cultura do povo (tosca, desajeitada,
atrasada, trivial, ingénua, sem dignidade artistica nem intelectual, conformista), e a cultura
popular-revolucionaria (produzida pela vanguarda que vé o povo como her6i, combatente do
exéreito revoluciongrio de libertaclo nacional e popular). A cultura popular seria aquela
produzida por artistas ¢ intelectuais que "optaram por ser povo" e se dedicam &
"conscientizaciio do povo”. Existiam entfio, segundo a autora, dois povos ou duas culiuras

populares: o povo atrasado, inconsciente, e sua cultwra tnivial e mculta; ¢ ¢ "bom povo”,

5



consciente, culto, avangado, € a cultura vanguardista que o fard realizar as "leis objetivas da
histéria”,

Essencialista, normative, prescritivo € pedagdgico, na opinido de Chaui, esse discurso
populista ¢ uma das formas exemplares do autoritarismo da sociedade brasileira, em particular

dos intelectuais. Essas caracteristicas foram as que mais marcaram o0s anos 60.

1.3.2. Cultura Popular e as transformacdes da década de 70 e §0

Os anos 1970 ¢ 1980 no Brasil sdo marcados por uma ampla movimentagio da
sociedade no sentido da luta pela sua democratizagfio. Sobretudo no final da década de 1970, 2
partir de wmn certo “afrouxamento” da ditadura militar, comegam a swrgir iniciativas de
mobilizagio popular, sobretudo nos grandes centros, onde a reivindicacfio por direitos politicos
¢ sociais, aliada a uma determinada abertura do regime, permitiram a organizacio de um
nimero muito grande de movimentos sociais, que iam desde a articulagio de novos partidos
politicos, ate a criaglo de associagbes de domas de casa, passando pela organizacio de
movimentos como o MST (Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra), rearticulacio de
sindicatos, associagdes de bairros, movimento estudantil e ecolégico, entre muitos outros,
contando inclusive com uma participacfo importante da igreja catdlica, através da sua vertente
progressista conhecida como Teologia da Libertacio®.

Boa parte desses movimentos sociais nutre-se da experiéncia, das vivéncias, das formas
de orgamizagfo ¢ das visbes de mundo provenientes da cultura popular, j4 que os sujeitos
protagonistas dessas novas formas de organiza¢do social, sdo em grande parte oriundos das
camadas da populagfo diretamente envolvidas com esse universo em que as tradigdes, a
ritualidade, a simbologla ¢ a ancestralidade sfio as referéncias mais importantes. E o

aprendizado cultural, desenvolvido em comunidade, sendo utilizado agora de forma mais

¥ A Teologia da Libertacdo é desenvolvida a partir dz década de 60, por uma série de tedlogos e intelectuais
comprometidos com situagdo de miséria e opressio vivenciada no terceiro mumdo - sobretudo na América
Latina ¢ Africa - utilizando como fundamentagfo tedrica, o campo do materialismo histérico-dialético. O
frade brasileiro Leonardo Boff' ¢ um dos seus maiores expoentes. A Teologia da Libertagio acabou
mfluenciando o surgimento de um grande mimero de movimentos populares em boa parte dos paises
considerados “periféricos”.
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sistematizada, organizado em funcio de uma rervindicag8o especifica € objetiva, pragmatica, de
resultado mais imediato, sem contudo, se distanciar do ethos que determina essa coesfo social
em torno das reivindicacdes que originam tais movimentos.

As transformagdes ocorridas na sociedade brasileira nesse perfodo sdo acompanhadas
também por um desenvolvimento muito grande do capitalismo, em nosso pais, reestruturando
as relacdes politicas, sociais e econdmicas, favorecendo o surgimento de uma indistria cultural
com uma capacidade cada vez mais ampliada de impor modelos e padrdes de consumo,
criando, segundo Carlos Guitherme Mota (1990), “(....) uma rede ampla de comunicagio em
gue o potencial critico da cultura popular foi neutralizado ¢ mobilizado para os quadros de
massificacio — realizada, agora, em escala massiva, a sombra da ideologia da cultura brasileira”
{p.285). Na verdade, segue o autor, numa era do capitalismo monopolista, em area periférica, a
massificagio possut o papel de elemento desintegrador ¢ nivelador das variadas formas de
produgdo cultural, realizando essa tarefa, paradoxalmente, em nome da cultura nacional.

Com a finalidade de integrar as classes populares ao desenvolvimento capitalista, as
classes dominantes, afirma Nestor Canclini (1983), desestruturam ~ mediante procedimentos
distintos, mas que s&o subordinados a uma logica comum — as culturas étnicas, nacionais e de
classe, reorganizando-as num sistema unificado de produgo simbélica.

Esse fendmeno, na verdade, ocorre em escala mundial, ocasionando o que Marcelo
Ridenti (2000) denomina de “enfraquecimento da arte politica”, em que o capitalismo
inviabilizaria as possibilidades de criagfio coletiva de uma arte engajada politicamente, em
fungio de uma ocupaglo desse espago de criagdo cultural por uma logica predominantemente
mercantil.

Se por um lado, entdio, o surgimento dos Movimentos Sociais organizados como forma
de uma reivindicacio especifica, se vale da experiéncia e dos conhecimentos oriundos da
cultura popular como combustivel para desenvolver sua pratica social, por outro lado, a
industria cultural, em franco desenvolvimento, em fungio do capitalismo que se estabelece
cada vez com mais forca no pais, se apropria dessa cultura popular, massificando-a e
estabelecendo as condicdes de transformé-la em mero entretenimento, objeto de consumo facil,
superficial e ligeiro por parte de parcelas cada vez maiores € menos criticas da populag@o

brasileira.
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Nesse sentido, Marilena Chaui (1989) avanca em relacfio 4 compreensio da cultura
popular, trazendo a noclio de ambiguidade, ao definir dialeticamente as categorias de
conformismo e resisténcia como caracteristicas que se completam numa totalidade complexa e
contraditoria do que ¢la entende ser possivel definir como cultura popular. Argumenta ela que 0
termo ambiguidade ndo supde falha, defeito, caréncia de um sentido rigoroso se fosse univoco,
mas sim, " ... a forma de existéncia dos objetos da percepeio e da cultura, percepedio e cultura
sendo elas também ambiguas, constituidas ndo de elementos ou de partes separdveis, mas de
dimensGes simultineas que somente serdio alcangadas por uma racionalidade alargada, para
além do intelectualismo e do empirismo” (1989, p.123).

Afirma a autora que, freqientemente, encontramos no Brasil uma atitude ambivalente e
dicotdmica diante do popular. Este € encarado ora como ignoraneia, ora como saber auténtico,
ora como atraso, ora como fonte de emancipagfo. Talvez seja mais interessante considers-lo
ambiguo, "... tecido de ignordncia e de saber, de atraso ¢ de desejo de emancipagio, capaz de
conformismo ao resistir, capaz de resisténeia ao se conformar. Ambigiiidade que o determina
radicalmente como 10gica e pratica que se desenvolvem sob a dominacgo” (p.124).

Argumenta Chaui que o mais importante, no momento, é perceber que as interpretagdes
ambiguas, paradoxais, contraditérias que coexistem no mesmo sujeito, criando a aparéncia de
incoeréncia, na verdade exprimem um processo de conhecimento, a criaciio de uma cultura ou
de um saber a partir de ambiguidades que nfo estlio na consciéneia dessa populacio, mas na
realidade em que vivem. E essa relagiio com o conhecimento ou com a cultura enquanto
comunto de idéias (tamto quanto de praticas) que ela concebe como uma relagio entre
conhecimento ¢ politica.

Tanto a resisténcia quanto o conformismo sfo categorias construidas por Chaui num
cenario que explicita as relagdes de poder na sociedade de classes, sob o ponto de vista da
dominagdo econdmica, politica e cultural. O poder hegemdnico representado pelo Estado,
nsiste em controlar ¢ ordenar segundo seus critérios, a dispersfio e a fragmentagio que
caracterizam a multiplicidade e a pluralidade das manifestagdes populares no Brasil, no sentido
de uma integracio homogeneizadora desse "popular”. Essa estratégia de controle trata, através
do prisma "regionalista’, de converter ¢ popular em patrimdnio nacional e assim esvaziar o
sentido de transgressdio, rebeldia, insubordinagio, subversio e autonomia que essas

manifestagbes Incorporam. A resisténcia € 0 conformismo combinados, alternados ou
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dissimulados, referem-se pois & forma ambigua pela qual as classes populares enfrentam a
situacdo de dominagZo e a tentativa de controle por parte do poder representado pelo Estado ou,
pela classe hegemonica que lhe da sustentacio.

Embora Chaui leve em consideragio o cotidianc e as agles especificas, préprias e
localizadas de cada sujeite ou grupoe social, de acordo com cada situagio particularizada que
enfrentam nos contextos os mais diferenciados possiveis - e reside ai, ao nosso ver, a principal
contribuigdio da autora que avanga ¢ muito, em relagfio 4 concepedo de cultura popular
predominante até entfio no Brasil - pensamos que as categorias socioldgicas com as quais opera
nessa obra escrita na década de oitenta, na dificil tarefa de discorrer sobre & no¢éio de cultura,
ainda carecem de um refinamento maior, pois acabam caindo nas armadilhas generalizantes a
partir das oposi¢des dominante/dominado, opressor/oprimido, etc..., que, se pdr um lado nio
deixam de ser legitimas como referéncias para uma analise sociolégica mais global, por outro
lado, nfio dfio comta da complexidade presente nas sociedades contemporéneas, onde as
particularidades e as especificidades das relagles sociais somente podem ser captadas por um
olhar mais refinado ¢ menos dicotomizado, gue, somente a partir da problematizagiio dos
conceitos de identidade e cultura, pode ser alcangado, conforme }a tratamos anteriormente,

Nio se trata aqui, portanto, de negar as relagdes de poder ¢ hegemonia entre as classes
sociais, nem a ideologia que determina e sustenta essa dominagfo, a partir de uma leitura
socioldgica desse processo, pois o opressor ndo deixou de existir, nem muito menos o
oprimido. Para isso, como afirmamos anteriormente, as categorias de analise provenientes das
teorias marxistas ainda sdo muito validas e imprescindiveis para o momento atual, € na nossa
visfio, ndo podem, em hipétese alguma, ser substituidas por categorias pods-modernas que
negam essas analises estruturais de sociedade.

Entendemos porém que, ao recuperarmos a discussdo sobre cultura popular no Brasil,
além das categorias materialistas histérico-dialéticas nas quais esse trabalho se apdia,
necessitamos de um instrumental de analise mais amplo que possa ter condigdes de estabelecer
o didlogo ¢ a comunicagdo entre os véarios campos do saber e as vérias racionalidades
existentes, a partir de uma elaboragio conceitual que possa se valer da confribuigdo da
interdisciplinaridade presente nas Ciéncias Sociais, sem cair na armadilha da oposigho entre
universalismo e particularismo, ainda predominante nessa area, a qual Immanuel Walerstein

(1996) critica com propriedade como sendo um falso dilema, mas, na tentativa de superar essa
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dicotomia a partir da busca de um “universalismo pluralista”, que segundo ¢ autor, “...s0 assim
nos permitira captar a riqueza das realidades sociais em que temos vivido e vivemos ainda”
(p.90) e dizendo mais, afirma que “....para 14 do argumento Gbvio de que & preciso dar mostras
de que s3o hoje, finalmente, ouvidas as vozes dos grupos dominados (ou o mesmo que dizer,
daqueles que até agora se viram quase totalmente ignorados), ha que enfrentar a tarefa, mais
drdua, de demonstrar como € que a incorporacdo das experiéneias destes grupos é fundamental
para se chegar a um conhecimento objetivo dos processos sociais” (p.126).

“Por que sobrevivem e proliferam estes universos ficticios num munde que
reiteradamente se submete 4 racionalidade da eficiéncia 77 (1983, p.16), perguntaria Nestor
Canclini ac se referir as tradigdes culturais de forma geral. E continua o autor: “A nossa
capacidade em transcender as necessidades materiais e projetar-nos rumo a um futuro que nfio
dertva automaticamente do desenvolvimento econbmico, ainda que nfio deva ser encarada, 2
maneira do idealismo, como o componente fundamental e distintivo do homem, merece lugar
numa mterpretagiio da cultura”(idem). Fato com o qual concordamos e que assumimos na

presente andlise,

1.3.3. Caltura popular: nevas possibilidades de aberdagens

A discussdo sobre o conceito de cultura popular, ao incluir a modernidade’ como marco
teérico-metodologico, segundo Edson Farias (1997), leva a um novo fronte de distinges
fronieirigas na esfera cultural, interseccionando campos e fazeres, ainda que permaneca a
énfase na diversidade socio-simbélica. Para o que interessa aqui, diz o autor, a visdo
essencialista sobre a cultura popular, a meio caminho entre a "resisténcia” e a "manipulagio”,
perde o sentido, conforme j4 dissemos, com o advento das massas urbanas, assimétricas e
heterogéneas. Vale considerar que o deslocamento tedrico vem conjuntamente com aguilo que

Farias define comeo sendo a premissa de que:

. 08 elementos de circulacdo e fluxos informativos-comunicacionais redefinem na base a categoria
mesma de cultura popular, fazende-a interagir num contexto espesso dos relacionamentos sociais

? O advento da modernidade e suas conseqiiéncias para a constituigio do paradigma que prevalece no campo
das ciéncias socials, serdo abordados com maior profundidade no capitulo seguinte,
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globalizados € transculturais. Isso ndo significa a eliminagio dos arranjos populares-nacionais, mesmo
porque os Estados-Nagles constituem ainda agentes decisivos na cena mundial. Conguanto percebe-se
que as transformacBes no conceito, ddo margem a introduzir no debate outras armadithas identitarias no
redutivels & matriz romintica que circunscreve a cuftura popular no lugar pitrio origindrio, e tampouco
aos niveis distinfamente estanques de organizagio de cultura, mas desloca-se cada vez mais para as
apropriaghes ¢ aos usos ¢ as modalidades de hibridismo que tomam contornos (p.40).

Ao abordar, portanto, a possibilidade de uma atualizagfo do conceito de cultura
popular, estamos, nessa investigagfio, utilizando o conceito de cultura dentro de uma
perspectiva que leve em conta, tanto a discussdo sobre identidade ¢ cultura aqui apresentada,
como a perspectiva politica de negociacfo ¢ luta por interesses especificos dos grupos sociais
que protagonizam esse processo de revitalizagio de suas tradigGes.

Sahlins reconhece gue as culturas supostamente em desaparecimento estdo ao contrario,
muito presentes, ativas, vibrantes, inventivas, proliferande em todas as diregBes, reinventando
seu passado, subvertendo seu proprio exotismo, transformando a antropologia tdo repudiada
pela critica pés-modema em algo favordvel a elas. Esse fendmeno que Sablins nomeia
“florescimento cultural”, nfio estd porém, desconectado dos fatores que movem a moderna
"economia de mercado”, ja que segundo o autor, esses grupos articulam muito bem a sua
“economia do dom" tradicional, com uma perspectiva cada vez maior de insergio no mercado
globalizado, inaugurando eficazmente novos valores e fungles as relagdes politicas ¢
territoriais. Essas instituicfes tradicionais sobreviverdo, diz ele, mas com novos valores, dentro
de um novo sistema social.

Com isso, 0 proprio termo “popular” tem que ser também definido com maior clareza.
Segundo Canclini (1982), nenhum objeto tem o seu cardter popular garantido para sempre
porque foi produzido pelo povo ou porque este 0 consome com avidez, o sentido e o valor
populares vio sendo conguistados nas relagBes sociais. Diz o autor que “ ... € o uso e ndo a
origem, a posicdo € a capacidade de suscitar praticas ou representagdes populares, que confere
essa identidade™(p. 133).

Uma nogo atualizada de cultura popular tem que abandonar a visdo essencialista que
outrora a4 caracterizava, bem como compreender as dindmicas de construgfo das identidades
que, embora sejam caracterizadas por um descentramento, como diria Hall, ou deslocamento,
niio deixam de abrir novas e outras possibilidades de articulagfio em torno de inieresses

culturais especificos, a partir, por exemplo, da constituigio de grupos imbuidos em buscar,
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YeCUpErar ou mesino reconstruir suas raizes culturais, num processo de reconstituiclo de seu

passado e de suas tradicoes.

Deparamo-nos durante uma madrugada na periferia da cidade grande, com uvm grupo de pessoas vestidas
com tecidos coloridos e brilhantes, chapéus de fita e lantejoulas, tocando pandeiros, violas, violdes e
sanfonas, Cantam e dangam. Sic homens e mulheres de todas as idades. O apito da fibrica chama para o
trabalho. A eles ndo. O apito do mestre soa mais alto: vai direto a0 coragio dos brincantes. Estio
cumprindo um preceito. Quem sdo ? De onde vem 7 Ainda ndo é camaval, estamos em janeiro... £ isso !
E uma Folia de Reis !. 1°

Poucos eram aqueles que hd alguns anos atrds, poderiam acreditar que essa cena
pudesse estar se repetindo. Quanto mais num espago urbano de uma grande cidade. Talvez nem
mesmo aqueles incansdvels defensores da preservacdo de nossas tradigdes populares, fossem
capazes de imaginar que esse passado, moribundo pelas promessas de uma cultura global
hegeménica € homogénea, pudesse fazer-se vigorar com tanta forca no presente.

Nossas tradigbes estdio ai, vivas como nunca. Revitalizando-se e recriando-se a cada ano,
a cada ciclo de festas populares. Incorporando um ntmero cada vez maior de jovens e criangas.
Passaram sim, por um periodo de enfraquecimento. Um quase desvanecer no esquecimento ¢
no cansago de quem perdia suas referéncias e sua vontade de rememorar seu passado. Mas o
ciclo do tempo néio permite que o passado se esvazie de sentido e de vigor. O passado sempre
retorna. O fenbmeno a que assistimos hoje, de revitalizagfo dessas manifestaces da cultura
tradicional de nosso pafs, deve ser analisado sob muitos aspectos, e a nogfio de temporalidade
que vigora na cultura popular, certamente é um dos mais importantes '’

Esse fendmeno, que Sahlins chama de “florescimento cultural”, nos permite apreciar que
nossas mats caras tradigdes populares, como a Capoeira ¢ o Maculelé, o Maracatu, os Reisados,
as Marujadas e Chegangas, os Blocos Afro, o Bumba-meu-Boi, a Congada € 0 Mogambique, o
Frevo e a Ciranda, a Quixabeira, a Banda de Pifes, o Samba de Viola, o Samba de Bumbo e o
Samba-Lengo, a Catira, o Calango, o Tambor de Crioula e 0 Tambor de Mina, ¢ Fandango, o
Cavalo-Marinho, ¢ Nego-Fugido, os Caiapés, os Bacamarteiros, 2 Danga do Lelé, o Chorinho,
as Cavalhadas, o Cdco e a Embolada, o Ticumbi, a Burrinha, ¢ Cacuria, a Danga de S#o
Gongalo, os Blocos de Marcha-Rancho, o Boi-de-Mamado, o Samba-Chula, o Jongo enfre tantas

* Experiéncia vivenciada por nos na cidade de S&o Paulo, em janeiro de 2001.



outras manifestagdes, muitas das quais que pareciam estar mesmo em processo de degeneracio,
ressurgem agora com toda a vitalidade, originalidade € beleza que thes sfo proprias.

Tal fendmeno, que aqui denominamos de “reconstrugdo de raizes”, é uma inquictante
novidade no cendrio das sociedades globalizadas, que j4 ha alguns anos assistem a um processo
de revitalizac8o das manifestagdes das culturas tradicionais em todo o mundo, deixando
perplexos aqueles que ja4 alardeavam a configuragiio de uma cultura (nica, globalizada,
moderna, homogénea e padronizada como efeitos inevitdveis do processo de globalizagio.

Em cada parte do planeta, nota-s¢ um interesse cada vez maior pelas formas tradicionais
de cultura, sejam aquelas relacionadas a costumes familiares ou sociais que foram abandonados
em nome da “modernizaclo” da sociedade, sejam aquelas protagonizadas por coletividades ¢
grupos marginalizados ¢ “esquecidos” pela sociedade tecnologica, € que agora voltam a ocupar
espagos importantes ndo s6 em suas proprias comunidades, como também reivindicam espagos
publicos mais ampliados, incluindo af a midia e a indistria cultural, assunto a ser tratado mais &
frente.

Como exempio, poderiamos citar 0s movimentos retvindicatorios de identidade indigena
presenties em varios paises do “novo mundo”, ou o interesse cada vez maior pela chamada
“misica ¢inica”, gue remete as origens de varios grupos étnicos que comecam a sobressair-se
em relagBo a uma identidade nacional homogeneizadora, forjada artificialmente em tantos
outros varios paises pelo mundo

Esse fenbmeno parece estar também associado ao que Pierre Fougeyrollas denomina de

"retorno religioso”. Diz o autor que:

E sobretudo no Ocidente, entre as massas urbanizadas descristianizedas, nos meios imelectuals
ockdentais ¢ ainda entre intelectuais ‘ocidentalizados’ da Asia e Affica, que o ‘retorno do refigioso’ ¢
o pade ser uma realidade efetiva. Nio esquegamos que a religiio é a forms mais antiga do
pensamento humano e gue toda cultura € provemiente de uma matriz religiosa {....) a cultura € o que
resta da religifio, quando a crenga foi perdida, sendo entendido que aqueles que guardaram a crenga
estZo ainda mais proximos das fontes da comunidade cultural que outros. (p.45)

E ainda, sobre as respostas necessarias para a atual cnse cultural, diz o autor que para
gnconira-las, parece ser preciso acabar com a separacio entre uma afividade da razéo que seja

essencialmente critica, especialmente na filosofia, e uma atividade da imaginago que seja

Y Trataremos a questio da nogio circular do tempe no Ambito do universo da cultura popular com maior
profundidade no capitulo seguinte
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fundamentalmente orglnica, como na religidio e também na criatividade artistica. Em suma,

argumenta Fougeyrollas:

- € tempo de reconciliar e fundir o pensar (denker) e o poematizar (dichten) [grifo do autor] para que
disso resulte uma maneira de tratar especulativa € praticamente o mundo ¢ o ser humano, de tal forma
que se concretize a esperanca de uma superago da crise atual da cultura que, afinal, nada mais 6 sendo 2
expressic intelectualizada das incertezas que, no momento histérico atual, assolam o futuro da espécie
humana {p.46).

A retomada e reconstruclio das “raizes” culturais e das tradigdes “esquecidas”, pode ser
analisada em nossa opimido, como uma forma a qual dispde os sujeitos fragmentados pelo
mundo globalizado, a reencontrarem um passado, ou uma crenga - conforme Fougeyrollas - que
foram perdidos, ¢ que podem ser recuperados na tentativa de recompor as identidades
estilhagadas pelo processo de descentramento descrite por Hall, ¢ que através dessa retomada,
podem, a0 menos momentaneamente — pois esse processo ndo se constitui como definitivo
refazerem-se a partir da ativagio da memoria compartilhada do grupe™. Vivemos numa £poca
em gue nada € inteiramente novo, mas na qual os ecos do passado tornam-se capazes de intensa
sedug@o como se fossem marcas magistrais de descoberta e inovacgio, como diz Boaventura de
Souza Santos (1995).

lLonge de se constituir como uma possivel reacio essencialista e conservadora ao
processo de fragmentagdo identitaria, como busca da “identidade perdida”, esse processo é
mais uma faceta da propria globalizagio. Essa meméria compartilhada que & ativada,
configura-se como uma memoéria especifica, de um grupo especifico, numa situa¢dio e num
momento especificos, 0 que ndo impede que um mesmo sujeito passe por outros e varios
processos de identificagio semelbantes. Outras memérias, outros parceiros identitarios, outras
performances culturais,

Mas 1sso nlo significa dizer que o processo de retomada de determinada identidade, seja
um processo excessivamente fluido e sem uma consisténcia ¢ um engajamento por parte dos
sujeitos: um laissez-fzire de processos identitarios, oferecidos nas prateleiras das lojas de
conveniéncia da pés-modernidade. Acreditamos que esses sujeitos acabam sim, vivenciando de

forma profunda e até mesmo militante, a tarefa de assumirem determinada identidade, e a partir

Za questio da memdria, essencial nz argumentagho central dessa pesquisa, tem $eu teIpo € espaco NEsse
texto, & serd aprofundada adiante.
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disso, serem o8 responsavets pela continuidade de determinada tradic8o que buscam retomar.
Os processos identitarios em desenvolvimento na sociedade globalizada, partem de uma
referencialidade bastante ampliada, o que faz com que as identidades, como ja dissemos, sejam
formadas ¢ reivindicadas de acordo com as necessidades e interesses especificos efou
momentaneos, a partlr da concepgdo de ambigindade (Chaul, 1989), aqui ja discutida.

Portanto, as identidades podem ser tanto méveis ¢ deslocéveis, sem que 1550 signifique
necessanamente descomprometimento ¢ superficialidade por parte dos sujeitos que delas se
valem, como podem também trazer a marca da busca de uma determinada esséncia que
caracteriza uma dada cultura, sem que isso signifique aquilo que alguns denunciam como
“essencialismo”.

Trazemos agora, a titulo de contextualizagio dessa discussfo, 0 inicio de uma analise que
s prolongara pelos proximos capitulos, sobre uma das mais significativas manifestagdes da
cultura afro-brasileira, a capoeira angola, bem como algumas consideragbes sobre outra
importante manifestagio, o samba, para exemplificarmos melhor os contextos onde a cultura

popular se expressa em nossa sociedade.

1.3.4.1 Capoeira angola: primeiras aproximagdes

Ao iniciarmos as primeiras aproximagdes sobre a capoeira angola, tema central desse
trabatho, antes de mais nada, devemos fazer a diferenciagho entre as duas vertentes de capoeira
existentes: a capoeira angola e a capoeira regional.

A capoeira sofre uma transformagio importante a partir da década de 30 do séeulo XX,
Manoel dos Reis Machado, o mestre Bimba, sentindo a necessidade de dar & capoeira, um
carater mais aceito socialimente, estabelece algumas modificacdes substanciais naquela prética
gue até entdo, era tida como “coisa de marginais e desocupados”, constando inclusive do
Cédigo Penal Brasileiro, de 1890, caracterizada como crime. Bimba busca apoio entre camadas
das classes média e média-alia de Salvador, constituida por universitdrios e filhos de
personalidades importantes, institui a academia — ¢ nfio mais a rua — como espago de
aprendizagem dessa luta, incorpora elementos de lutas marciais come o karaté ¢ o jiv-jitsu, e

cria um método batizado por “Luta Regional Baiana™, que acabou ficando conhecido



posteriormente como “Capoeira Regional”. A capoeira deixa de ser crime em 1934, no decreto
do entdo presidente Getdlio Vargas, fato que se deve também, entre outros fatores, 4 influéneia
do processo desencadeado por mestre Bimba.

Esse processo, no entanto, criou reagles no meio da capoeiragem baiana, ¢ logo
articulou-se um movimente liderado por Vicente Ferreira, o mestre Pastinha, entre outros
capoeiras da €poca, que buscava a preservagfio das formas originais e tradicionais de praticar a
capoeira: a ludicidade € a ritualidade deixadas de lado pela “eficiéncia” da capoeira regional.
Crou-se entdo, a denominagio de “Capoeira Angola™ para caracterizar essa pratica, em
oposigio as transformagdes empreendidas por mestre Bimba.

No entanto, em virtude da grande popularizagio alcangada pela capoeira regional nas
deécadas seguintes, a capoeira angola amarga um longo periodo de decadéncia e
enfragquecimento, chegando quase ao total desaparecimento, com alguns rarissimos praticantes
“sobreviventes”, perdidos por alguns redutos na cidade de Salvador e no Reconcavo Baiano.

Porém a capoeira angola retoma, sobretudo a partir das duas Gltimas décadas do século
XX, um fBlego ¢ um vigor admirdveis, justamente em fungdo de um processo muito bem
articulado por importantes liderangas baianas, no sentido de valorizagdo da consciéncia negra ¢
da africanidade. Segundo o pesquisador Jair Moura (2003), esse processo iniciou-se na década
de oitenta daquele século, ¢ teve um carater politico importante, envolvendo militantes do
movimento negro ¢ intelectuais baianos, mas também nele, tiveram um papel fundamental
alguns mestres tradicionais da entdo agonizante capoeira angola, como mestre Jofio Pequeno,
mestre Jodo Grande, mestre Curié e mestre Moraes.

A pritica da capoeira angola vem crescendo em grande medida, nfio s6 em todo o Brasil,
como em varios paises da Europa e Asia, sem falar nos EUA, onde reside atualmente, por
exemplo o mestre Jofo Grande , que no ano de 1995 foi agraciado com o titulo de doutor
honoris causa pela Universidade de UPSALA, em New Jersey. Nos EUA, em Washington, esta
também sediada a FICA (Fundagfio Internacional de Capoeira Angola) presidida pelo mestre
brasileiro Cobra Mansa. Grupos brasileiros de capoeira angola mantém sub-sedes em virios

paises do mundo como México, Israel, Franga, Inglaterra, Alemanha, Japio, entre tantos outros.

¥ Cf TAVARES, Julio César de Souza. Comentério feitos no hivro “Capoeira; fundamentos da malicia” de
MNestor Capoeira, Rio de Janeiro: Record, 1992, ps. 59 e 60.
** Esse processo é cheio de conflitos e contradigdes ¢ sera abordado com maior profundidade no capitulo que

se segue
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Mestres de capoeira angola do Brasil viajam constantemente para o exterior a fim de ministrar
cursos € oficinas, para os quais tem existido um interesse cada vez maior, por parte do piblico
desses paises. As academias mais tradicionais de capoeira angola da Bahia, como a do mestre
Joo Pequeno —~ que a exemplo do mestre Jofo Grande recentemente foi agraciado com dois
importantes titulos: o de Doutor “Honoris Causa”, pela Universidade Federal de Uberlandia e o
de Comendador, entregue pelas mios do presidente Luiz Indcio da Silva — recebem um grande
numero de visitantes estrangeiros que, avidos, buscam ‘“beber na fonte” daquela que é
considerada a “capoeira mie”, ¢ ampliar ¢ aprendizado recebido em seus pafses de origem.

Esse aspecto relaciona-se aquilo que José Luwiz Falefio (2003) denomina como
“transnacionalidade” da capoeira, e que estéd no contexto da discussfio aqui ja realizada, sobre a
influéncia dos processos globalizantes sobre a cultura de forma geral. Defende o autor que a
capoeira revela, desde tempos passados, um perfil cosmopolita, j& que, principalmente durante
o século XIX no Rio de Janetro, era possivel venficar o expressivo niimero de estrangeiros que
engrossavam suas fileiras, quando o Brasil comecgava a atrair aventureiros de varias partes do
mundo, contagiados pela possibilidade de viverem num suposto “paraiso tropical”.

Citando C.L.Soares, Falcfo afirma que, para adentrar os perigosos € boémios labirintos
da entio emergente cidade do Rio de Janeiro, entre o final do séoulo XIX e inicio do século
XX, “..muitos portugueses, italianos, argentinos, franceses, alemaes e espanhéis juntavam-se
aos negros rebeldes e ex-escravos €, nas ‘sombras da capoeiragem’, construiam lagos de
solidariedade para enfrentar o infortinio ¢ a miséria comuns aos forasteiros, desamparados ¢
estranhos que chegavam ao “Novo Mundo’ na expectativa de encontrar o “paraiso’ ao sul do
equador™, (2003, p.01)

Ao defender o carater de iransnacionalidade atribuido a capoeira, Falclo amplia a
possibilidade de compreensio da mesma, para além de sua definigio como uma manifestagio
exclusiva de escravos africanos, utilizada como resisténcia na luta contra o sisterna escravista.
Raseando-nos nessa analise, podemos compreendé-la também, como uma manifesta¢io que
articulava uma rede de solidariedade entre os véarios sujeitos marginalizados de varias
referéncias étnicas e culturais, e que se utilizavam da capoeiragem, enquanto uma possibilidade
de enfrentamento ¢ subversio a ordem estabelecida, “.moldando processos identitarios
forjados pelas semelbantes condigBes de vida e trabalho precérios, bastante distinta das
cultivadas pelas elites da época”. (p.02). A prética da capoeira comega entlio, a ser
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criminalizada pelo poder colonial, que ja percebia a ameacga que ela representava a sociedade
escravista, justamente a partir desse periodo histérico, ou seja, meados do século XIX. ©°

() cardter transnacional da capoeira observade hoje, portanto, remonta suas origens
histdricas, ao mesmo tempo que demonstra as novas possibilidades de compreendermos, a
partir de um exemplo pratico, a questfio da cultura frente aos processos globalizantes do mundo
atual.

Mas o fato mais marcante do crescimento da capoeira angola no Brasil ¢ no mundo, niio
se restringe apenas ao seu aspecto quantitativo, mas sim ao crescente interesse por parte dos
seus praticantes, em conhecer € pesquisar as tradigSes africanas: os idiomas, a ntualidade, a
musicahidade etc., e como elas interagiram com as tradigbes brasileiras no processo que
culminou com ¢ surgimento da capoeira em terras tupiniquins. Os capoeiras estrangeiros,
inclusive, acabam tendo que aprender o idioma portugués, j4 que as misicas, 0s nomes dos
golpes ¢ de outros elementos que compdem o universo da capoeira, s3o transmitidos em grande
medida, no idioma oficial do Brasil.

Um outre aspecto muito significativo refere-se a uma caracteristica notada com muita
regularidade no comportamento de boa parte de seus praticantes: uma certa tendéncia i
militdncia politica e énica que tem se manifestado em diversos contextos e situagdes, dando

um perfil politizado e atuante ao chamado capogirista “angoleiro™ 16

, tanto no Brasil, quanto no
exterior, assumto que voltaremos a tratar mais adiante.

A capoetra possui semelhancas com uma outra manifestaciio de influéncia afro-
brasileira — o samba — , que convém agui para efeito de uma analise comparativa, trazermos

algumas reflexBes que possam contribuir no entendimento do conceito de cultura popular.
1.3.4.2. Samba: algumas consideraces sobre cultura popular e aprendizagem social
Embora trataremos das questGes referentes a cultura popular e formas tradicionais de

transmissio de saberes, durante os préximos capifulos, quando entiio estaremos com maior

especificidade abordando a capoeira angola, entendemos que algumas reflexGes sobre o samba

> O processo de surgimento da capoeira, bem como o periodo referido, serd mefhor detathado no capitulo 3,
onde buscaremos am aprofundamento maior na andlise sobre essa manifestacdo afro-brasileira,
16 ) termo “angoleiro” ¢ utilizado pars designar os praticantes da capoeira angola.
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¢ suas formas de aprendizagem social podem ser interessantes para methor compreendermos as
relacOes que se estabelecem nesse rico universo da cultura popular.

Como sabemos, as tradigdes herdadas do continente africano influenciam boa parte de
nossas manifestacdes populares. Esse € o caso do samba, cujo paralelo com a capoeira revela
serem ambas, duas das mais significativas manifestagbes das formas populares de
aprendizagem da cultura,

O samba ¢ uma manifestagio afro-brasileira das mais im;}ortamcs, considerado
inclusive por muitos, como simbolo maior de nossa cultura, e que, ao lado da capoeira, dizem
de um campo de tradi¢do ¢ de saber.

Género de masica wrbana, o samba surge ¢ fixa-se, segundo José Ramos Tinhorio
{1997}, num espago de 60 anos que vat de 1870 {quando a decadéncia do café no Vale do
Paraiba comega a liberar mio de obra escrava destinada a engrossar as camadas populares do
Rio de Janeiro) até 1930 (quando uma classe media urbana gerada pelo processo de
industrializagdo anuncia a sua presenca com o Estado Novo). O gue havia até entfio, era a
misica operistica da elite, que eventualmente cultivava a valsa ¢ a modinha, além dos
“...géneros estrangeiros das polcas, shotishes e quadriihas, importados para o uso das camadas
médias ¢ ‘populares’, e, finalmente, o batugue, de sabor africano, exclusivo de negros que
formavam o grosso da camada mais baixa, mas aos quais nfo se podia chamar de povo™(p.17).

{ samba nasce, segundo Tinhordo, como necessidade dos ranchos, blocos € cordies,
grupamentos gue comegavarm a aparecer quando o carnaval ganhou um sentido de diversdo
coletiva em razfio do processo de urbanizacio crescente da cidade do Rio de Janeiro, Fazia-se
necessirio um ritmo proprio, mais adequado ao “...passo lento e cadenciado das procissbes
desvairadas desses grupamentos™(p.18).

Muitos desses grupos foram fundados, segundo o autor, por negros batanos de Satvador
e do Recbneavo, que migravam para o sudeste em busca de trabalho, e traziam consigo, na
bagagem, toda a cultura ritmica e melddica que se fazia presente naquelas regibes, influéneia
das diversas manifestacies afro-brasileiras que se amalgamavam no grande caldeirdo cultural
representado pela Bahia durante esse periodo, como também em periodos anteriores e
posteriores.

Os primeiros protagonistas do samba faziam parie do mesmo universo que 0s capoeiras

em fins do século XIX e inicio do XX, ou seja, eram também considerados malandros, vadios ¢
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capadocios. Acompanhemos esta passagem literaria citada por Tinhordo (1997), de autoria de
I M. Velho da Silva, datada de 1875:

Resta-nos esbogar outro tipo de quem ja falamos algures; o camtor e tocador de viok dos
batuques ~ o capaddcio — O capadécio, como o nome indica, vivia em santo Ocio, tinha vida
folgada e férias perpétuas; era de ordinario valentfio ¢ espadachim; afora essas qualidades tinha
outras prendas que o tornavam complemento natural e necessario dos folguedos de que falamos,
Tocava mais ou menos perfeitamente viola, guitarra ¢ bandolim, era magstral no lunda, no
fade, a que chamamos rasgado ¢ nas cantigas correspondentes cantave 2o  desafio,
improvisava...” (p.173)

Os capadécios viviam, segundo o autor, em “hrodios intermindveis”, porque o
“convites eram tantos € tdo instantes que havia a dificuldade da escolba. Assim o capaddécio
associa as desordens — ‘valentfio e espadachim’ [provavelmente também a capoetra] — a viola e
aos batugues. Quanto 4 cachaga, mesmo se ndo ¢ mencionada explicitamente, estd implicita na
alusiio as festas intermindveis..” (ibidem). O renomado cantor Francisco Alves, na musica
“Fala macacada”™ (1930), faz uma clara alusfio as ligacBes entre 0 samba ¢ uma antiga

manifestacio denominada batuque, hoje extinta, mas muito semelhante 4 capoetra:

Leva, leva, se tens perna pra levar
Nao ha malandro gque possa me derrubar (bis)

Eu sou ¢ bamba

O macacada

Eu sou do samba

E tombém da batucada

Sou carioen

Da veltha gmarda

Néo uso arma

Tenho fé muma pernada’’

O malandro ¢, também, no universo do samba, a exemplo do que ocorre com 0 UNIverso
da capoeira, como veremos nos capitulos seguintes, uma figura valorizada socialmente por

seus pares. O samba ja foi definido como sendo “a melodia do malandro”, ou a “alma sonora”

7 O batuque era também conhecido como “pernada carioca”, manifestagdo comum no Rio de Janeiro da
época, onde o contendor ficava parado e o owtro tentava derruba-lo com uma pernada, & cujas semethangas
com & capoeira eram muito grandes.
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desse personagem. O “bom sambista” de outrora — ¢ mesmo agueles considerados “bambas” de
hoje em dia ~ buscam de alguma forma, sempre uma referéncia que os ligue a “malandragem”;
seja nas letras das composi¢des, seja na maneira de cantar ou tocar um instrumento com a
malicia ¢ a ginga caracteristicas, seja na maneira de se¢ expressar verbalmente - de forma
cifrada e metaforica -, seja ainda nas atitudes cotidianas que demonstram uma maneira muito
propria de ser e estar no mundo, aproveitando-se das brechas e intersticios do sistema.

A “malandragem” esta na esséncia do samba e do sambista, e € fator fundamental para
© seu reconhecimento no seu melo, em sua comunidade, Basta lembrarmos alguns dos grandes
sambistas do passado, como Donga, co-autor juntamente com Jodo do Baiana, do inesquecivel
“Pelo Telefone”, considerado como o primeiro samba a ser gravado, e que revela nesse outro
samba, infitulade “Foram-se 08 malandros”, gravade por Francisco Alves em 1928, como o

tema da malandragem era tratado pelos sambistas da época:

Minha vasa foi abaixo

Meu cachorro se perdeu

A mulher gue en mais amava
De desgosto jd morreu

Os malandros da favela
Jd ndo tem onde morar
Foram uns pro Cascadura
Dutros para Circular

Os malandros da Meangueira
Chue vivem da jogating

Sdo metidos a valentles
Mas vio f2r o mesma sing

Qutro famoso sambista a refratar a malandragem, Wilson Batista, com 0 samba “Lenco
ne pescogo”, gravado em 1933, descreve a figura do malandro, que nfio ¢ nada mais nada
menos, que a propria descrigio do capoeira, que também abordaremos com maior

gspecificidade em capitulo que se segue:

Adeu chapéu de lado
Temanco arrastando
Lenca no pescogo
Novalha no bolso
Eu passo gingando
Provoce o desafio
En tenho orgulho
De ser tdo vadioc
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Eu sou vadio

Porgue tive inclinacdo

Eu me lembro, era crianga
Tirava samba-cangdo

Ainda hoje, o tema e os personagens ligados & malandragem sdo recorrentes no mundo
do samba e basta citarmos dois nomes mufto importantes do samba atual: Bezerra da Silva ¢
Zeca Pagodinho, para exemplificarmos methor essas caracteristicas, ja que boa parte das
composi¢des interpretadas por esses sambistas, remetem ao universo dos malandros e da
malandragem.

O aprendizado social proporcionado pelo samba, re-significa o conceito de
“malandragem”, que aqui deve ser emtendida tanto em relagio as qualidades artisticas
{(composi¢do, interpretago, execugio instrumental, danga, artes plasticas, etc...) que o sambista
desenvolve de uma maneira muito propria e peculiar, quanto em relagio & sua postura perante
as dificuldades enfrentadas em seu cotidiano, que demandam um saber e um conhecimento que
se desenvolvem coletivamente, a partir da vivéncia comunitiria onde o samba é um fator
aglutinador dos mais importantes, ¢ que permite 4 crianga € ao jovem irem constituindo sua
personalidade e desenvolvendo suas relagBes sociais, de acordo com os cddigos de valores

vigentes NEesses £5pagos sociais.

“ Batugue ¢ wm privilégio...ninguém aprende samba no colégio “

© samba, tal como a capoeira em suas formas tradicionais, é até hoje expressio viva da
oralidade, enquanto forma principal de transmissgio de saberes. A misica “Feitio de Oragao”,
citada acima, de autoria de Noel Rosa, revela um pouco dessa caracteristica do samba, que
critica processos de aprendizagem centrados de modo absoluto na formalidade ou no trato com
os saberes cientificos, tipicos daquilo que € ensinado “no colégio™ e por meio da escrita,

Nesse sentido, € sim um “privilégio”, fazer parte de um grupo social que transmite seus
saberes e conhecimentos sem depender dos processos formais institucionalizados, pois dispbe
de um sistema simbolico que determina um repertério cultural detentor de suas proprias formas
de transmiss?o, pautados pela memoria e a oralidade como referdncias principais desse

processo, colocando em questio a escola e a educagin de que somos herdeiros, e a
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possibilidade de um didlogo entre a oralidade e a escrita que a cuitura popular pode
PIropoICionar.

Um exemplo que revela toda a dignidade do processo de aprendizagem social e cultural
envolvendo o samba, baseado na memdria, oralidade e ancestralidade, é sem duovida, a
agremiagio conhecida como “Velha Guarda da Portela”. Formada no inicio da década de 70,
por mciativa do grande sambista e compositor Paulinho da Viola, a Velha Guarda redne os
antigos sambistas do tradicional bairro de Oswaldo Cruz, onde se localiza a escola de samba da
Portela, cuya historia se confunde com a de seus associados e fundadores.

A Velha Guarda representa um manancial de cultura para quem o passado, com toda
sua forca e dignidade, vem restaurar a memoria, os sonhos e a inspiracio dos sambistas de
hole; em que os ancestrais sdo constantemente referenciados, a exemplo de Paulo da Portela,
fundador da escola de samba da Portela, cuja memoria € constantemente lembrada através dos
sambas magistrais compostos e cantados por Monarco, Casquinha, Jair do Cavaquinho, Tia
Doca, Tia Sunica, entre outros baluartes do samba do bairro de Oswaldo Cruz.

Personagens belissimos povoam a meméria de toda a comunidade na qual se insere a
Velha Guarda da Portela, como Alcides “Malandro Histérico”, eximio composiior ¢
partideiro’®, que recebe esse apelido, justamente por ter na juventude, levado uma vida de
malandro, vagando sem desting ¢ sem ocupagdo fixa. E também por ter sido portador de
excelente memoria, sendo o responsavel pelo registro oral de um grande nimero de sambas
cantados nos “botecos” ¢ temeiros pelos compositores da Portela e outras escolas, que, se ndo

fosse por ¢le, teriam caido no esquecimento.

O dia se rentova todo dia

Eu envelhego cada dia e cada més

O mundo passa por mim todos os dias
Enquanto en passo pela vida wma vez

Alvaiade (falecido integrante da Velha Guardz da Portela)

A oralidade, presente no mundo do samba, € um fator essencial para os processos de

transmissio dos saberes e conhecimentos, € a memoria, enguanto qualidade essencial de um

1 Partideiro & a denominagio para o sambista especialista em Fartido Alto, que ¢ uma modalidade de samba
onde dois ou mais compositores improvisam versos a partir de um refrio numa roda de samba,

43



bom sambista - assim como Alcides “Malandro Histérico™ -, acaba sendo desenvolvida de
forma muito particular entre 0s Sujeitos pertencentes a £5ses grupos sociais que ©€m no samba,
sua referéncia principal.

Os sujeitos que pertencem ao universo do samba, da capoeira ¢ da cultura popular, de
forma geral, tendem a ter essa qualidade de desenvolver a memoria de maneira singular, pois,
por ndo disporem de formas de registro escrito de suas tradigGes, essas se mantém basicamente
na capacidade de armazenar na memoria toda essa bagagem cuitural transmitida de geragio em
geraglo, no seio do seu grupo soctal. As letras de uma enorme quantidade de musicas, os
personagens importantes, as datas e locais significativos, etc., tudo isso €, na matona das vezes,
transmitido oralmente e guardado cuidadosamente na memdria de cada membro do grupo,
como uma reliquia que o designa como pertencente aquela comunidade, ¢ tendo dentro dela,
um papel, um signmficade e importancia.

Voltaremos a discutir as questdes relacionadas a2 memoria, oralidade e ancestralidade
enquanto formas de aprendizagem social proporcionada pela cultura popular, bem como o
conceito de malandragem, nos proximos capitulos, onde trataremos desses temas a partir da

abordagem especifica sobre a capoeira angola.

1.3.5, Cultura Popular, inddstria culfural e a retomada das tradigbes

A retomada de uma tradiglio agonizante como a capoeira angola, a sua popularizagio em
nivels nacionais e internacionais, bem como a coesfio em torno da memdaria de um grupo, que o
exemplo do samba nos traz, servem no minimo, para relativizar o “poder de fragmentacfo das
identidades”, do qual as sociedades globais parecem estar revestidas, pois esse processo ndo
parece ser algo assim tdo disperso ¢ inexoravel como aparenta, pois € um Pprocesso
contraditorio constituido tanto por acomodagdes, quante por resisténcias, ¢ nesse sentido
concordamos com George Marcus (1991), quando ele afirma ser possivel também, processos

que vao na diregio de uma certa estabilizagio das identidades e admite:

...como tarefa de toda etnografia, documentar a estabilizagio das identidades mum dado local ou através de
varios locais num mundo essencialmente desconstrutivo. A emografia modernista apenas afirma gue ial
resisténcia na lata para estabelecer uma identidade nfo depende de uma nostilgica pedra fundamental da



tradicdo ou da comunidade, mas surge, criativamente, das mesmas condigdes desconstrutivas que ameagam
desintegra-la, desestabilizar o que j& fol conquistade. {(p.217).

O fendmeno de revitalizagfo dessas tradigdes ndio se constitui, portanto, conforme lanni,
apenas no reavivamento de fradigbes & configuragdes pretéritas, mas como . uma revelacio de
um novo todo, no qual as formagdes singulares adquirem outros significados™ (1992, p.32).
Assim, esse fendmeno tem gue ser analisado conforme as especificidades das sociedades atuals.

No entanto, afirma Ortiz (1996) que a cultura popular contemporénea €, em boa medida,
fabricada por esferas especializadas que escapam ac dominio das localidades. Por isso possui
um raio maior de abrangéneia. Discorre o autor que: “Podemos sempre dizer gue, na sua
difusdo, existirfio varias leituras ¢ usos socials dos bens industrializados. Isso € verdade. Mas
importa sublinhar que as indusinas culturats deslocam a centrahidade que as culturas populares
detinham nas sociedades passadas. A ‘parte’ j& nfio € mais uma unidade autnoma; ela se
articula, ou methor, € atravessada pelo todo.” (p.43).

Concordamos com Ortiz, quando ressalia que a modemidade-mundo traz com ela um
outro tipo de civilizag8o, A desterritorializac8o de signos, imagens e objetos deita as ratzes do
que ele chama de uma “cultura internacional-popular” (p.45) como tragos constitutivos de uma
memoria coletiva compartilhada em escala planetaria. Com isso, analisa o autor, & nogo de
cultura popular se amplia, passando a abranger um conjunto de praticas desenraizadas, cuja
presenca ¢ simultdnea nos diferentes recantos da sociedade global.

Ortiz contudo, demonstra um certo desencanto em relagio ao papel da cultura popular,
guando afirma que ela, no inicio do século XXI, nfo desfruta mais da aura que a envolvia,
Segundo ele, no mundo globalizado, j4 nfio £ possivel pensar como faziamos ba alguns anos,
num projeto de construgfio nacional a partir do “popular”. O elo entre o nacional e o popular,
t50 caro a Gramsci se cindiu, Para Ortiz, nem a nacfio “incompleta”, nem o popular, “auténtico”
ou “radical”, tém forgas para se constituirem em sinais de alteridade. Eles ndio s8o mais as
metaforas preferenciais para se imaginar o futuro, arremata o autor.

Entendemos, como Ortiz, que a nova configuragio mundial ndo permite mails s¢ pensar
a nagfio, o popular € ¢ proprio conceito de cultura, como categorias estdveis ¢ centradas, e iss0
torna wma possivel nova abordagem da noglo de cultura popular, uma tarefa um tanto
complexa. Porém, estamos nos propondo, nesta investigagiio, agregar elementos capazes de dar

sentido e significado a urna nog#io atualizada de cultura popular, que possa ser contextualizada
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a partir das transformacgfes que o mundo globalizado determina. Talvez possamos ainda
recuperar a “aura” da cultura popular, 20 contrério do que acredita Ortiz e criar, a partir dela,
outras metaforas para se imaginar o futuro.

Analisar a cultura popular sob o prisma de sua inser¢dc nas sociedades globalizadas,
mmplica em considerar as discussdes sobre cultura de massa e o papel da midia e da indistria
cultural nesse processo. Na América Latina e no Brasil, essa discussdo se coloca de maneira
diferente do que para os ingleses, que tratam esses termos quase como sindnimos. S&o
constantes as dissociagdes ou articulagdes equivocadas, entre a cultura popular e a cultura de
massa. Jesus Martin-Barbero (1987) realizou uma sintese esclarecedora de todo esse debate, ao
afirmar que depois da aparigfio das massas urbanas, o popular j& nfio serd mais o mesmo, € o
seu sentido s6 podera ser valido, a partir das imbricagfes conflitivas com o “massive”.

Esta postura, que conduz a pensar de uma nova forma a cultura popular, urbana ¢
moderna, encontra eco também em Canclini (1987), para quem o “massivo” é a forma que
assumem as relag8es sociais num tempo em que tudo se massificou: o mercado de trabatho, os
processos produtivos, ¢ desenho dos objetos e até as lutas populares. A “cultura massiva” para
ele, ¢ uma modalidade inevitavel do desenvolvimento das classes populares numa sociedade de
massas.

Nao podemos ignorar esse processo, mas devemos estar atentos para a capacidade dos
sujertos integrantes de grupos populares envolvidos nesses contextos, em re-significar as
praticas determinadas pela indistria e cultura de massa, utilizando-as segundo seus préprios
interesses, de maneira criativa e até mesmo subversiva em relagio aos valores apregoados pela
indistria cultural.

Como exemplo, podemos citar o fendmeno que esta se tornando comum entre algumas
manifestagbes tradicionais populares brasileiras, que tém mostrado uma capacidade cada vez
maior de se inserirem no mercado artistico-cultural, a partir de uma articulagfio de liderangas,
gue vio se tormando cada vez mais competentes, quando se trata de defender os interesses dos
grupos de que fazem parte, em relagfo 4 aquisicio de mais espagos socials em que possam se
expressar.

Hoje vemos um espago relativo na midia, em geral, sendo ocupado por grupos
populares que protagonizam manifestagSes tradicionalis de suas culturas. Esse espaco vem

aumentando, dado o interesse do pilblice consumidor que busca cada vez mais, por ym lado, o
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“ex0tico”, € por outro, wm contato com a “tradigdo”, com suas proprias “rafzes” que foram
perdidas ou esquecidas em algum shopping center da modernidade. Percebemos na
programacio televisiva, na producdo cinematografica, na midia impressa, na produgio musical,
enfre outras instincias, um nGmero cada vez maior de aparighes de grupos culturais
tradicionais, atraves de reporfagens especiais, documentarios, shows, apresentagdes,
langamentos de ¢ds, etc.

Essa insergdo se da de varias formas, com maior ou menor repercussio nos meios de
comunicacio de massa ¢ na propria sociedade, como um todo, conforme a capacidade de
organizagfo e gestdo dos grupos populares, que comegam a perceber que a revitalizagio de
algumas de suas manifestacdes mais tradicionais, esta diretamente ligada & sua possibilidade de
sobrevivéncia dentro da sociedade globalizada.

Philippe Poutignat ¢ Jocelyne Streiff-Fenart (1998) afirmam que os individuos das
sociedades periféricas, em seu desejo de participar de sistemas sociais globais para conseguir
novas formas de valor, utilizam-se de varias estratégias. Dentre elas estd aquela em que
escolhem o realce da identidade étnica, utilizando-a para desenvolver novas posigdes e padrdes,
para organizar atividades naqueles setores que ndo eram adequadamente desenvolvidos para os
novos objetivos que agora se apresentam como possibilidades de sobrevivéncia econdmica.

Nessa mesma direcdo, Fredrik Barth (2000) analisa a afirmacfo da identidade de grupos
que buscam novos objetivos econdmicos a partir dessa valorizagdo étnica, que além de um
carater cultural, expressa também um cardter politico eminente. Nestes comtextos, ¢ possivel
analisar com Sylvia Caiuby Novaes (1993) “..0 grupo étnico enquanto um ‘tipo
organizacional® que permite 2 seus membros uma melhor atuagfo neste contexto mais amplo no
qual interagem diretamente ' (p.43). Os costumes e valores tradicionais sdo, ai, o idioma étnico
através do qual estas pessoas arficulam seus novos papéis.

E logico que a relaglio que se estabelece entre as manifestages tradicionais da cultura e
a sua insercdo na economia de mercado ¢, ainda, circunscrito a um pequeno nimero de grupos
que Conseguem se organizar e percebem que sua atividade cultural pode se transformar numa
forma de obtengdo de recursos econdmicos ¢ de sobrevivéncia. Isso também ndo impede que
esses mesmos grupos sejam  “usados” pela indGstna cultural, que se apropria
indiscriminadamente dos contetidos dessas manifestagles, sem que isso signifique qualquer

retorno financeiro ou aquisiciio de direitos autorais por parte desses artistas populares, dando a
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£35¢ Processo um carater extremamente conflituoso e contraditério. Mas de qualquer forma, sdo
sinais de mudangas importantes que tendem a acrescentar a tradicional nogio de cultura
popular, esses aspectos “mididticos” e econdmicos que antes nio eram considerados.

Até que ponto o3 interesses econdmicos e as modificagdes impostas pela indistria
cultural, podem prevalecer em relagio 4 preservagio € & continuidade dos aspectos mais
tradicionais, alterando sentidos e significados dessas praticas ? Essa ¢ uma pergunta que ndo
pode deixar de ser feita, mas nfo existem ainda elementos suficientes para que possa ser
respondida. No entanto, manifesta-se novamente nesse contexto envolvendo o universo da
cuitura popular, o conceito de ambiguidade utilizado por Chaui, como caracteristica marcante
dessas relagdes travadas no Ambito da cultura popular.

Essa questio porém, ndo se reduz somente ao aspecto econdmico. O aspecto politico é
também muito importante, como j& visto anteriormente, pois o processo de revitalizagio dessas
formas culturais implica também em possibilidades maiores de organizagio desses grupos
sociais, em torne de reivindicagGes especificas e lutas por maior autonomia. Por mais que ¢
processo de globalizagdo permita a formulagiio de um discurso de "homogeneizacdo® cada vez
maior, supondo que essa construgio ideolégica elimine {ou pelo menos seja capaz de ocultar)
as reivindicagOes advindas, por um lado, em relagio ao direito 4 diferenca cultural, e POT OUtro,
em relagio & luta por igualdade social, percebe-se que as fendas e rachaduras desse discurso
t&m mostrado uma realidade bem diferente.

O mundo, segunde Marcus (19%91) tem se dividido internamente mesmo quando tem
sido pressionado a se juntar, uma vez que os esforgos para converter a dominagfio em ordem
tern gerado evasdo, resisténcia e lutas para recuperar a autonomia. Diz ele: “Essa Iuta por
autonomia, ou seja, a priorizagfo de reivindicagBes locais e particulares em detrimento de
retvindicagbes globais e gerais, nfio implica fugir do mundo, nem recorrer 4 autarguia. Muito
pelo contrario. Trata-se de um esforgo para estabelecer os termos de participacio
autocontrolada e autodeterminada nos processos de integragdio global e na Iuta por uma ordem
planetaria. “(p.198).

Por um lado, vemos tradigbes sendo preservadas e recuperadas ¢ o sentimento de
pertencimento étnico € identitario sendo reforgado, apesar de todas as contradices que esse
processc encerra; por outro, estratégias sendo desenvolvidas por esses mesmos grupos, no

sentido de se integrarem cada vez mais aoc mercado da sociedade globalizada, como uma
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necessidade de sobrevivéncia politica e econdmica. Parece-nos que o contexto atual de nossa
sociedade nos leva a perceber uma tendéncia de superagdo de algumas oposigdes que
acreditavamos serem excludentes, tal como afirma Sahlins, como aquela entre tradiglio ¢
modernidade. Segundo ele, “(...} esses paradoxos da historia mundial contemporénea, estiio se
fundindo em novas sinteses culturais” (p.122), e novas configuracdes da sociedade do terceiro
milénio viio se formando a partir dessa perspectiva.

O conceito de cultura popular em nosso entendimento, longe de passar por um processo
de esvaziamento ou esgotamento como apregoam alguns, adquire novos significados a partir do
processo de revitalizagfo de tradiges culturais de grupos que portam marcas sociais ¢ culturais
diversas, que os diferenciam no contexto social. Fendmeno esse que ocorre em escala mundial,
enquanto wm inesperade € inquictante efeito da globalizagBio. O processo envolvendo a

capoetra angola nos ajuda a entender um pouco melhor esse fendmeno.
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CAPITULOII

OS DIVERSOS SENTIDOS DA CULTURA POPULAR E AS POSSIBILIDADES
DE SUA INTERPRETACAO: O MUNDO DA CAPOEIRA

A partir da idéia de que existe uma outra logica reinante no universo da cultura popular,
responsavel por formas diferenciadas de se relacionar com o sagrado e o profane, o tempo ¢ o
espaco, os saberes € a natureza, plefteamos apontar que essa logica escapa das categorias de
analise provenientes da racionalidade ocidental-cristd predominante na modernidade. Estas
categorias prezam pelo enquadramento da realidade nas relagdes de causa-efeito, na
temporalidade linear, na verificagio analitica, e, lidam com o enigmaético, no sentido de torna-
lo tangivel, palpavel, demonstravel. Enfim, uma racionalidade que, desde o pensamento
cartesiano, incumbe-se da tarefa de tudo decifrar, desvendar, delegando ao que resiste a esta
categorizacio, a condicfo de nfo-existente. ' O inapreensivel passa a ser, entdio, a partir dessa
racionalidade, inexistente.

Pretendemos pois, nesse capitulo, identificar os pressupostos que caracterizam o gue
aqui estamos chamando de légica diferenciada presente nesse universo, bem como identificar
as dificuldades que a racionalidade predomiinante encontra, para atribuir sentidos ¢ significados
a essas praticas, a esse inapreensivel que habita o universo da cultura popular.

Fm seguida, buscaremos entdo apresentar elementos que possam contribuir para a
construgio de uma racionalidade mais alargada, que ainda estd por ser gestada, embora ja
esbogada por alguns autores de quem nos valemos em nossa argumentagio. Racionahidade essa
que poderia entdio, ser capaz de apreender essa logica diferenciada, capacitando-a e
legitimando-a perante o saber hegemdnico universal, sem as hierarquiza¢bes e dicotomias

gencralizantes que constituem a racionalidade que predomina nas sociedades modernas.

¥ vale trazer aqui uma passagem da sexta parte do Discurso do Método. para bem conduzir & propria razfo
¢ procurar i verdade nas ciéncias. Escreve Descartes: "(...) é possivel chegar 2 conhecimentos que sejam
muitos Gteis 4 vida, e que, em vez dessa filosofia especulativa que se ensina nas escolas, se pode encontrar
uma outra pritica, pela qual, conhecendo a forga e as agSes do fogo, da dgua, do ar, dos astros, dos céus ¢ de
todos 08 OUITGS COTPOS gue nos cercar, tho distintamente como conhecemos os diversos misteres de HOsS0S
artifices, poderiamos empregé-los da mesma maneira em todos os usos para 0s quais sio proprios, € assim nos
tornar como que mestres ¢ possuidores da matureza.” In : Descartes, R. Discurso do Método. Coleglio Os
Pensadores. Tradugio: §. Guinsburg e Bento Prado Jr. S0 Paulo: Abrit Cultural, 1985,p.63.
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2.1. Breves consideractes sobre a racionalidade moderna

Cabe-nos agora, caracterizar sucintamente a racicnalidade que subjaz como base
epistemoldgica 3 producio de saber das ciéncias atuais. Trata-se de uma racionahdade herdada
do pensamento cartesiano, ou melhor, do projeto cartestano para a modernidade. Como nos
lembra Adomo ¢ Horkheimer em Dialérica do Esclarecimento (1985), um projeto que
pretendeu a emancipagiio da racionalidade humana até entfio presa ao sobrenatural, s
explicagBes miticas, & tutela da igreja, enfim. A pretensBo deste projeto modemo de
racionalidade foi justamente a de “desenfeiticar o mundo”, criando categorias de analises
baseadas na logica da geometna, matematica €, posteriormente, da fisica mecénica, com 0
intuito de garantir o progresso da humanidade calcado num saber cientifico sustentado por
certezas objetivas.

Nesta forma de pensar nfo ha lugar para ¢ que niio € passivel de ser determinado,
manipulado ¢ controlado. A itmpostura da busca de certeza, do auto-asseguramento, faz com
gue o pensamento leve a cabo a construgdo de métodos que garantamn a via correta de acesso ao
real, mais precisamente, aos objetos. A realidade € vista como algo que deve ser mapeado,
planificado através de procedimentos seguros de conhecimento. Nio é por acaso que a Epoca
Moderna, fecundada pelo pensamento cartesiano, toma-s¢ a €poca em que as ciéneias
predominam, fundamentadas em seus procedimentos metodoldgicos, levando a cabo o
conhecimento como instrumento de dominacio. Uma vez que estes procedimentos tdm como
referéneia a matemadtica ¢ a fisica mecinica, herdam destas ciéncias sua pretensdo de
universalizagio, snas nogdes de tempo ¢ espago, de causa ¢ efeito, de verificagio analitica, de
mensuraco, de demonstragio da verdade, isto €, herdam sua l6gica. Tal forma de entender o
real vai culminar na énfase positivista de que as ciéneias do espirito devem estar sobre o esteio
da Fisica.

O surgimento das ciéncias sociais, segundo Immanuel Wallerstein et all. (1996),
também ancorou-s¢ nesse paradigma, € suas bases foram lancadas na primeira metade do

sécule XIX, voltadas para a fisica newtoniana, tomando-a como modele a ser seguido.
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N&o obstante o fato de estarmos referindo-nos a um projeto germinado pelo
pensamento cartesiane € levado a cabo pelos positivistas do séc, XVII, gostariamos de
salientar que esta forma de entender a realidade nfio sucumbiu inteiramente e ainda se faz
presente em diversos dmbitos do saber académico, na medida em que nfio repensamos as
pretensbes desta racionalidade, bem como, as nogBes de tempo, espago ¢ verdade que a
fundamentam. Isto significa dizer que continuaremos herdeiros da racionalidade modema, na
medida em que nfio subvertermos esta Idgica que se insinua em seu modo de deter-se sobre ¢
real, de pensé-lo.

A pretensdo universalista das ciéncias sociais, tal qual afirma Wallerstein, tem sido
forgada a reformular-se gragas A agdo de minorias que lutam por seus direitos. As “vozes
dissidentes™ conforme o antor, puseram em causa 2 capacidade das ciéneias sociais em explicar
a sua realidade especifica. Vieram, assim, a alegar que aquilo que as ciéncias sociais
apresentavam como sendo aplicavel a todo o mundo, ndo representava, na verdade, nada mais
do que o ponto de vista de uma parte muito pequena da humanidade. E, pois, segundo
Wallerstein, num contexto de mudancas na distribuicio do poder no mundo, que ganha relevo
a guestio da estreiteza cultural das ciéncias socials, tal como historicamente se foram

desenvolvendo. Acrescenta o autor que:

E nesse sentido que estas exigéncias se inseriram numsa outra exigéncia, mais vasta, de abertura das
ciéncias socials. Tal ndo significa que toda e gualquer nova proposta avangada em nome desse novo
esforpo de teorizagBo sefa correta ou justificavel. Quer dizer, 1sso sim, que a iniciativa de submeter as
nossas premissas tedricas z um exame cuidadoso com vista a detectar pressupostos oculios e
ijustificados € absolutamente valida, constituindo, em varios niveis, uma tarefs prioritaria pars as
ciéncias sociais de hoje (p.84).

Entre essas tarefas, afirmma Wallerstein, esta a de saber como reintroduzir os fatores
tempo ¢ espago, de forma a fazer deles varidveis constitutivas internas das nossas anglises e
mio meras realidades fisicas imutaveis onde o universo social existe. Se considerarmos que 0s
conceitos de tempo e espaco sdo varidvels socialmente construidas, que o mundo ~ ¢ ©
investigador — utilizam para agir sobre a realidade social € para a interpretar, somos
confrontados com a necessidade de desenvolver uma metodologia que nos permita colocar
gssas construgles sociais no centro das nossas analises, mas de modo a que ndo sgjam vistas

nem usadas como fenbmenos arbifrarios. Conclui o aufor, que “(...) s6 um untversalismo
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pluralista nos permitird captar a riqueza das realidades sociais em que temos vivido e vivemos
ainda” (p.90).

Ora, salta-nos aos othos que na esfera da racionalidade moderna, nfio ha lugar possivel
para se pensar o que ndio é enclausuravel em suas determina¢fes temporais, espaciais, pata o
que niio € materializado em rastros palpéveis, para o entendimento de nma meméria que abriga
também ¢ oculto, para o “saber do siléncio”, transmitidos pela oralidade e ritualidade presentes
nas formas que caracterizam as manifestacGes da cultura popular, onde o inapreensivel ¢ o
indefinivel muitas vezes se apresentam.,

Denunciar os limites desta racionalidade, denunciar ¢ estreitamento deste modo de
pensar implica dizer que esta razdo ndo abarcou a multiplicidade do real e que a onipoténcia
desta reflexfio ¢ abalada por uma realidade que nfio € totalmente capturavel por ela. Jurgen
Habermas (1984), ao enfatizar a fragilidade desta compreensfo racionalizante de mundo,
aponta para a dimens#o dos “horizontes de nossas biografias e das formas de vida nas quais
nos encontramos desde sempre e que formam um todo poroso que se compde de familiaridades
presentes de modo pré-reflexivo, que escapam a qualquer intervengio reflexiva™(p.26}. Esta
dimensdo, denominada por ele de mundo da vida (Lebenswelr), compreende uma totalidade
pré-tedrica e nfo-objetiva das auto-evidéncias cotidianas.

Impde-se, entdo, a tarefa de concretizar a racionalidade na pratica do mundo da vida,

fazé-la adquirir camne e sangue em encarnagdes historicas,

2.2, Cuitura popular e sua légica diferenciada
2.2.1. Meméria, Oralidade e Ritualidade

Talvez uma das caracteristicas mais marcantes das manifestagdes oriundas do universo
da cultura popular, em qualquer parte do mundo, € que nos remetem 2 essa 1égica diferenciada
que buscamos analisar, sejam justamente as formas de transmissdo de seu passado - que carrega
a mitologia ancestral e os saberes tradicionais do grupo - através de trés clementos

fundamentais presentes nesse universo; a memdria, a oralidade e a ntualidade.
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Eclea Bosi (1987) sugere que memdria nfo ¢ sonho, ¢ trabalho. O passado tem que ser
reconstruido, € essa reconstrugio feita coletivamente, ndo deve ser algo nostalgico, mas deve
constituir-se num esforgo em fortalecer os vinculos de relacionamento de um grupo. Nesse
sentido, assim como afirma Lucilia Neves (2000), o ato de relembrar insere-se nas
possibilidades multiplas de elaboracio das representacbes ¢ de reafirmacfio das identidades
construidas na dindmica da histéria, compreendendo, dessa forma, a funciio social da memoria
como sendo a de suporte da identidade coletiva.

Para Maurice Halbwachs (1968), a historia se coloca acima dos grupos, ou melthor, ¢la
os v& de fora, ao passo que a memdria coletiva pressupde a insergio dentro das formas de
consciéneia coletiva. O autor entende, por memdria coletiva, o passado que se perpetucu ¢
ainda vive nesta consciéneia coletiva.

Recorrendo ao filésofo Henri Bergson (1950), compreendemos que a memoria nio
consiste na regressio do presente para ¢ passado, mas, ao contrario, no progresso do passado
a0 presente. £ no passado que nos situamos, de chofre. Partimos, diz ele, de um estado
virtpal, que pouce a pouco, atraves de uma série de planos de consciéncia diferentes, vamos
comduzindo até o termo em que ele se materializa na percepgio atual, ou seja, até o ponto em
que se transforma em estado presente e agente, enfim, at¢ o plano extremo de nossa
consciénela sobre o qual se desenha nosso corpo. A recordagdo pura consiste neste estado
virtnal,

Nessa mesma perspectiva, em defesa do que chama de wma “etnografia modernista”,

George Marcus afirma ser necessario “problematizar o tempo™. Diz o autor que o passado
que continua presente ¢ construido a partir da meméria. Numa etnografia modernista,

segundo ele:

... & membria coletiva ¢ individual, nos sens miltiplos sinais e expressdes, ¢ tomada de fato como prova
do suto-reconhecimento, ao nivel local da identidade. Ainda que o significado da meména como agente
vinculador e como processe que relaciona histdria com s formagic da identidade tenha bastante
aceitaclo entre os etnbgrafos contemporinens, uma reflexfio analitica e metodoldgica sobre 2 memoria
ainda nfio se desenvolveu, (p.206).

Marcus ressalta a volta de um "presente etnografico”, como um desafio na construgiio
do contexto temporal nas etnografias modermistas. Trata-se, segundo ele, de um presente que

tampouco ¢ definido pela narrativa historica, mas, sim, pela meména. Com suas proprias

85



narrativas e sinais, ou seja, por uma “arte da memona”, que ¢ sindnime do processo
fragmentado de construco da identidade em qualquer lugar,

Ao ressaltar a importéncia da recuperagio da memoria no processo de (re)construgfio da
identidade de povos indigenas do nordeste brasileiro, Jodo Pacheco de Oliveira (1998) elabora
a intergssante figura poética da “viagem da volta”, gue segundo ele, no € um exercicio
nostalgico de retorno ao passado ¢ desconectado do presente, mas uma forga politica ¢
emocional decorrente da resolugfio simbélica e coletiva que a etnicidade encerra. Oliveira
utiliza a “viagem da volta” como uma imagem capaz de superar a polaridade entre: “... uma
postura instrumentalista (Barth 1969, Cohen 1974 entre ouiros) que explica a etnicidade por
processos poliiicos que devem ser analisados em circunstincias especificas ¢ uma postura
primordialista {Geertz 1963, Keyes 1976, Bentley 1987), que a identificam com lealdades
primordiais {p.64).

A “viagem da volta” portanto, no sentido dado por Otliveira, pode significar um
alargamento nas possibilidades de utilizar a memoria dos sujeitos envolvidos por uma pesquisa
etnografica, encarando o processo de obtengéio € organizagio de informagles durante o trabalho
empirico, de uma forma mais subjetiva ¢ que permita reconstrugdes importantes por parte
desses sujertos, a partir da recuperagfio das trajetonias individuais e coletivas que vio
configurando as representagdes simbolicas que caracterizariam o erhos de seu grupo social,

Richard Price, em sua obra “Firsr Time” {1983), ac analisar as estratégias de
preservagio da memdria dos saramakas, ressalta aquilo que ele caracterizou como a “ideologia
do tempo primordial”, que esse grupo cultiva enqguanto uma forga viva que possibilita formas
de reconstrucfio da memdria e identidade do grupe, através do conhecimento especializado do
passado que capacita o controle sobre as contingéneias do presente. Entre essas formas de
preservaglio, ele cita: redes de nomes que servem a uma rica fungfio mnemdnica e relagiio de
postos e fungdes; provérbios e fragmentos locais; batidas percussivas que funcionam como
slogans; cangdes de diversos tipos para varias circunstinceias que evocam 0s eventos € pessoas
deste temipo passado; preces espontdneas dirigidas a estes ancestrais.

Essas estratégias tratam-se, segundo Price, de um conhecimento especializado e por isso
ele ¢ ritualizado e tido como mercadoria valiosa. O homem interessado nesse conhecimento
constréi imagens e analisa “o que realmente aconteceu” baseado em cangdes, ritos, disputas e

celebragbes que ele consirdi em seu proveito. Entre os saramakas, essa capacidade € tida como
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vocagdo. No entanto, essas estratégias apresentam também caracteristicas de dissimulagio, e
essas historias nunca sio contadas por inteiro, ficando sempre algo cculto, transformando-se
num mosaico fragmentado de diversas historias truncadas, contadas por varios informantes, em
varios momentos. Esse aspecto € caracteristico, segundo Price, de um medo ou uma superstigio
de que, se contada toda a histéria, principalmente quando esse contar se remete aos tempos da
escravidiio, essa €poca de dor ¢ sofrimento relacionado a esse periodo poderia voltar.

Nomes guardados contém para os saramakas, algo de sagrado. Assim as narrativas
contadas vagarosamente pelos ancifios contém pscudbnimos que camuflam estes nomes.
Paciéncia para ficar sentado ouvindo passivamente o que 0s ancidos selecionam para contar, é
estritamente necessaria. Nfo adianta escolher o tema ou querer fazer perguntas, alerta Price,
deve-se antes de tudo entender o modo particular de cada homem.

Ao analisar, entfo, a légica diferenciada presente no umiverso da cultura popular,
podemos tracar paralelos entre essa logica ¢ as caracteristicas analisadas por Price junto aos

saramakas, © que nos permite distinguir, portanto, dois tipos de sociedades diferentes:

*  as sociedades do esquecimento, aquelas cujas caracteristicas se aproximam das
sociedades modemas em que vivemos, onde o valor dado & memoéria como
esteio da identidade grupal, € transferido aos mecanismos e “instituigBes”
responsaveis pelo registro e argutvamento dos fatos considerados relevantes para
0 grupo social, que sfo 08 museus, as escolas, 0s meios de comunicagdo, 0s
computadores, etc. Nas sociedades do esquecimento, segundo Marilza Brito
{1989), “..a expenéncia da memoéria ndo ¢ mais espontdnea ¢ natural, mas
estabelecida em grande parte, por pardmetros impostos do exterior para o
interior.” {p.20)

o as sociedades da memoria™, que apesar de integrarem também a modernidade,

o fazem sob uma outra perspectiva, sobrevivendo quase que inexplicavelmente

% Vale acrescentar que as sociedades da memoria possuem o carater de ambighidade aqui j4 discutido,
pois se valemt também dos recursos oferecidos pela modernidade por estarem nela inseridas, e Bdam com essa
oposigio: tradigBo/modernidade com muita naturalidade e criatividade. S6, como exemplo, poderiamos citar
jovens adolescentes de algumas periferias, que, 20 mesmo tempo que participam de grupos de Retsados, Congados
g Folias, que comecam 2 reaparecer nesses espagos periféricos, por influénciz de uma migraglio rural que
reconstrél suas tradicbes no espage wrbano, participam também de atividades influenciadas por referéneias “pop”
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as transformagbes Impostas por ela, utilizando-se dos meios tradicionais de
“arquivamento” ¢ transmissio da memoria coletiva do grupo, valendo-se da
oralidade como recurso essencial, mesmo que ndo Unico, mas ainda capaz de
conduzir com muita pertinéncia, esse processo de perpetuacio de sua cultura, As
sociedades da memdria caracterizam aquilo que Marilza Brito denomina saber
do siléncio, que € aguele que perpassa todo um grupamento humano, “.. estando
presente no corpo, no discurso, nos gestos ¢ nos habitos de cada homem e cada
mulher, nfio havendo necessidade de sua materializacfo em rastros palpaveis,
para gue sua presenga € atuacio segjam verificadas.” (p.20)

Muitas das manifestacfes fradicionais de nossa cultura, como as da sociedade dos
saramakas, podem ser consideradas como inseridas no que entendemos como sociedades da
memoria. Nessas sociedades, ha sempre uma figura fundamental, responsavel pelos processos
envolvendo a memoria coletiva: a figura do mestre. Assim como a figura dos velhos ancifios
exercem papel fundamental na preservagio das tradigdes, entre os saramakas, 0S mestres
exercem um papel central na preservaciio e transmissdo dos saberes que organizam a vida
social no ambito da cultura popular, caracterizando assim, a oralidade como forma privilegiada
dessa transmissfo. Recorremos a tradiglo grega para argumentarmos melhor sobre a fungdo do
mestre na cultura popular.

Na tradicBio grega, buscamos em Platfio a idéia de que meméria e conhecimento estiio
inimamente lhigados, pois para esse filésofo, conhecer & reconhecer, ¢ rememorar. O
conhecimento no entanto, exige a purificagio da paciéncia. Alfredo Bosi (1987) descreve uma
passagem de uma alegoria construida por Platdo, na qual as lembrangas remontam a épocas

distantes, a um momento em que g alma pudera contemplar as verdades ideais ¢ eternas;

Os devses, crudis em sua sabedoria, exigiam um sacrificio; as ghmas deveriam esperar um tanto parz que
esse desefo se interiorizasse e se espirttualizasse dentro delas, pois entre um e outro ocorresia ¢ tempo
necessario 4 memoria. A agua oferecida pelos deuses era tirada do rio Lethe, rio do esquecimento. Se as
almas, arrastadas pels sede do desejo sem freio, bebessem a 4pua do Lethe, sem a pausa do sacrificio, a0
invés de aprender, cairiam na lefargia,que € um estado de sonoléncia, de embrutecimento, de nconsciéncia,
Voltariam zos seus mstintos brutos e, saciadas e entorpecidas mulio rapilamente, seriam incapazes de dar o
salto que leva ao conhecimento através da memodria. Mas aquelas slmas que esperassem: € nio iragassem

de uma indistna cultural mundializada, como os batles “Funk”, o movimento “Hip-Hop”, a “grafitagem”, o
“skate” , etc...
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sofregas, a agua do Lethe, slcancariam o ndo-esquecimento, o des-ocultamento, a a-letheia, a alethéia,
Quem sofreiz o desejo que, saciado, leva 20 entorpecimento, consegue chegar a verdade, gue é lembranca
pura, memoria libertadora, (p.53)

O poder de presentificagiio e invocagfio da musa da memoria (Mnemosyne) cabe,
segundo Marcel Detienne (1989), a palavra cantada do poeta. Para o grego, a poesia tem o
sentido de produglio (poiesis). ¢ a agio de trazer A presenga algo que se mostrava oculto, A
palavra do poeta ¢ assim a palavra que ao ser pronunciada, desvela aquilo que se mantinha
encoberto, oculto (Jethé), trazendo 3 tona a verdade (alethéia), instaurando e mantendo uma
compreensio de mundo, em que todo um universe de significados se articula. Por isso, o
momento de pronunciamento da palavra mitica se converte num acontecimento magico-
religioso que deve ser presidido por uma divindade. A divindade da memdria (Mremosyne) é
que devera ganhar voz no canto do poeta. O poeta € intermedidrio, meio por onde se
pronunciatd — e neste pronunciamento serd evocado uma re-memoragdo conjunta, numa
comemoragio — o feito dos deuses e dos homens. Q cante do poeta devera rememorar o
passado no presente, de modo que o grego possa decidir-se sobre sua ag8o futura. Memédria ¢
poesia s¢ encontram no jogo de criagio do mundo. Jogo do tempo: do que €, do que foi e do
gue sera, que ao se mostrar no canto do poeta, instaura uma época historica. |

A figura do poeta exercia na polis a fungfo politica de manter viva a memoria, de ser o
guardido da ancestralidade de um povo - ja que a Grécia arcaica se caracterizava por ser uma
cultura agrafa - e de ser aguele que traz a verdade (alerhéia) pois era o intermedidrio entre os
homens ¢ os deuses. Ao evocar a figura do poeta, no pensamento grego, estamos aqui,
buscando tragar um paralelo na cultura popular, trazendo a figura do mestre, como uma
figura muito importante gue exerce a funcfo de ser portador € guardido da memora ¢ da
radicio do seu povo, fungfio andloga a exercida pelo poeta na Grécia antiga.

Essa figura ¢ fundamental no seio de uma cultura na qual a transmissio do saber passa
pela via da oralidade, e por isso depende desses guardides da memdéria coletiva para que esta
seja preservada e oferecida as novas geragdes. O mestre € aquele que ¢ reconhecido por sua
comunidade, como o detentor de wm saber que encarna as lutas e sofrimentos, alegnas e
celebracdes, derrotas e vitérias, orgutho e heroismo das geragBes passadas, € tem a missio quase
religiosa, de disponibilizar esse saber aqueles que a ele recorrem. O mestre corporifica assim, a

ancestralidade ¢ a histéria de seu povo e assume por essa razio, a fungiio do poeta que atraves
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do seu canto, ¢ capaz de restituir esse passado come forca instauradora que irrompe para
dignificar o presente, e conduzir a agdo construtiva do futuro.

No ambito da cultura popular, ndo poderiamos deixar de citar tantos mestres gue
exercem ou exerceram essa funco de poetas com tanta dignidade e sabedoria, Mestres como
Pastinha ¢ Bimba, descendentes de africanos, que transformaram a capoeira baiana, outrora
perseguida pela lei e pela policia, em motivo de orgulho de uma africanidade que esbanja
vitalidade pelas ladeiras e pragas de Salvador. Mestres como Salustiano, que nos acordes
oniricos de sua rabeca, faz vigorar toda uma tradicdio secular, enquanto caboclos, cafusos,
negros ¢ mulatos dangam em frente & sua casa em Alianga (PE), o ritmo contagiante do
Maracatu Rural. Mestres como Clementina de Jesus e Cartola ou como Adoniram Barbosa ¢
Geraldo Filme, gque no seu canto evocando a dor da senzala e a alegria de uma batucada no
morro, na periferia ou na varzea, traduzem com vigor, poesia € simplicidade, o samba ¢ a
verdade do Rio de Janeiro ou de Sfo Paulo.

E tantos outros mestres, poetas <a mais pura tradigfio popular € que anunciam no seu
canto, a rebeldia de uma cultura que segue teimosamente resistindo as transformagdes da
modermdade, como € o caso de Jackson do Pandeiro, Patativa do Assaré, Riachfio, Jodo
Pequeno ¢ Jofo Grande, Seu Nené da Vila Matilde, Vitalino dos Bonecos, Helena Meireles,
Darcy do Jongo, Nelson Cavaquinho, Dona Selma do Coco, Catulo da Paix3o Cearense,
Waldemar da Liberdade, Canjiquinha, Z¢ Isidoro da Marujada do Divino, Chico Preto da
Congada, Walter Alfaiate, Argemiro do Pandeiro, Piolim, Mie Stella de Oxossi, Moreira ¢
Bezerra da Silva, Dona Teté do Cacurid, Seu Delegado da Mangueira, Lia de Hamaraca,
Humberto do Boi Maracani, e incontavets outros mestres que contribuiram ¢ contribuem para
manter vivas algumas de nossas mais belas tradigdes.

Poctas e mestres, mestres ¢ poetas, capazes de desvendar, rememorar, anunciar,
revestidos pela dignidade daqueles que conhecem e ddo a conhecer. Ou, nas palavras de Michel
Foucault (1995), “...0 poeta é aquele que, por sob as diferencas nomeadas e cotidianamente
previstas, reencontra os parentescos subterrineos das coisas, suas similitudes dispersadas. Sob
os signos estabelecidos e apesar deles, ouve um outro discurso, mais profundo, que lembra o
tempo em que as palavras cintilavam na semelhanca universal das coisas” (p.64).

Para Raul Tturra (1990), o saber oral, ao ficar consignado a gestos, palavras e

interpretacio de instrumentos ¢ natureza, ¢ um saber nfio sé personalizado, como emotivo. a
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autoridade da palavra provém do convencimento de quem faz. Sabe, porque consegue fazer, O
mestre dispe dessa autoridade perante sua comunidade porque, antes de mais nada, sabe fazer.

O mestre tem profunda ligagdio com a propria palavra tradigio, que vem do latim:
traditio. O verbo € tradere, ¢ significa precipuamente entregar, designa o ato de passar algo
para outra pessoa, ou de passar de uma geraclo a outra geragfio. O verbo fradere tem relago
tambem com o conhecimento oral e escrito, Isso quer dizer que, através da tradicfo, algo ¢ dito
e o dito ¢ entregue de geragdo a geracdo. A tradiggo para Nietzsche (1983) é a afirmagiio de que
a lei tem vigéncia desde tempos imemoriais, e pd-la em duvida constitui impiedade contra os
antepassados. O mesire ¢ aquele que permite que os saberes transmitidos pelos antepassados
vivam e sejam dignificados na memoéria coletiva. A oralidade, pela qual o mestre transmite a
sabedoria ancestral do grupo, através da tradiggo, ¢ assim caracterizada.

A capoeira angola nos traz exemplos belissimos de como o0s saberes s#o transmitidos
pacientemente pelo mestre, a exemple do mestre Jofo Pequeno, discipulo de mestre Pastinha,
que na sua forma de ensinar, revela um profundo sentimento de amor para com seus afunos —
ou discipulos —, traduzido pelo respeite ao “tempo de aprender” de cada um, pela forma como
toca corporalmente seus alunos para ensinar os movimentos, heranga de uma pedagogia
africana, baseada na proximidade entre o mestre e o aprendiz, onde até o halito de quem ensina,
deve ser transmitido para aquele que aprende, como um meio por onde a tradicio ¢ repassada.

As musicas ¢ ladainhas presentes no universo da capoeira sfo também clementos
importantissimos no processo de transmissfo dos saberes, pois € através delas que se cultuam
os antepassados, seus feitos herdicos, seus exemplos de conduta, fatos histéricos e lugares
importantes para o imagindrio dos capoeiras, o passado de dor e sofrimento dos tempos da
escraviddo, as estratégias e astiicias presentes nesse universo, assim como também as
mensagens cifradas, que exigem uma certa “iniciagio” para poderem ser compreendidas.

O mestre, para os praticantes da capoeira angola, assume uma importincia fundamental
no sentido da sua propria identificagfio, enquanto pertencentes a esta ou aquela “linhagem”,
termo que se refere 2 manutengio da heranga de um deferminado mestre. Uma pergunta muito
comum nesse meio € “Quem foi o seu mestre 77, Diz uma ladainha cantada nas rodas de

capoeira angola:

“Mening guem foi teu mestre
Men mestre foi Salomdo
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A ele devo dinheiro

Savide ¢ obrigaciio

Son discipulo que aprende
Mew mestre me da licdo

O segredo de Sdo Cosme
So quem sabe é Damido...”.

D.P)

Ou seja, no universo da capoeira angola, a identificagiio com determinada “linhagem” ¢
fundamental para o respeito e reconhecimento daguele capoeira que chega a uma roda ou a2 um
lugar estranho. Nio se pergunta ¢ seu nome, nem tampouco de onde veio. Pergunta-se somente:
“quem ¢ seu mestre 77,

O mestre de capoeira e também o mestre de muitas das manifestagOes de nossa cultura
popular: assim como os ancifios saramakas, também ¢ aquele que sabe ocultar determinados
conhecimentos considerados “essenciais™ dentro da tradigio por ele representada. S8o saberes
ou conhecimentos que ndo podem ser disponibilizados a qualquer pessoa ou em qualquer
momento, mas necessitam, para ser transmitidos, de uma certa preparagio por parte da pessoa

interessada, que inclui muitas vezes uma “iniciag@io” que faz parte da ritualidade caracteristica

daquele grupo.

“O mestre reserva segredos, mais ndo nega explicagio” diz mestre Pastinha em seus
manuscritos, conforme Angelo Decénio {1996). Conhecido no meio da capoeira como “pulo do
gato™, esse conhecimento s6 ¢ disponibilizade aqueles que demonstram amadurecimento e
compromisso suficientes para poderem utilizé-lo em beneficio da propria preservagio da
tradigfio. Fssas estratégias sfio importantes no sentido de manter uma certa coesdo em torno
desses saberes ¢ tradigdes, fundamentais em relaclio ao sentimento de pertencimento identitario
¢ de transmissio da memoria coletiva do grupo, que se constitui a partir dessas praticas.
Pastinha utilizava freglientemente em seus escritos o termo “mestrar”, se referindo a0 ato de
ensinar ¢ transmitir os conhecimentos referentes 4 tradicfo da capoeira angola.

Essas estratégias sfo fundamentais para a continuidade dessas fradigdes, que ndo teriam
chance de se preservarem ao fongo do tempo, se fossemn demasiadamente “abertas” as
influéncias externas. A ritualidade, como processo de inictagfo, e os cuidados do mestre em

o disponibilizar abertamente, ou totalmente, esses preceitos e tradigfes, sdo as formas que a
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cultura popular encontra de se auto-preservar. O mistério e a magia sfo componentes
" fundamentais do rito. E o que permite sua continuidade no tempo.

A funclio do ritual, presente na maioria das manifestacdes tradicionais da cultura
popular, € de suma importdncia, pols motiva os sujeitos a debrugaram-se sobre o passado em
busca dos marcos temporais ou espacials, que se constituem nas referéncias reais da lembranga.
E o ritual que permite essa transposigfio do aqui e do agora para terpos imemoriais, para locais
sagrados, onde tudo se originou. E o ritual que permite a conexdo com o sagrado, com a arché,
enquanto origem, enquanto fonte continuamente suscitadora de sentidos,

O berimbau, instrumento utilizado na antigmdade para conversar com os mortos, exerce
funcio primordial no rito representado pela roda de capoeira angola, pois ele € ¢ responsavel
por estabelecer essa conexio com o sagrado, ¢ com a ancestralidade representada pelo tempo
da escravidio, ¢ antes ainda, por tempos remotos e longinquos que remetem & méie Africa.
Segundo Cinézio Feliciano Peganha, o mestre Cobra Mansa, diz uma lenda africana sobre o
surgimento do berimbay, que uma menina saiu a passeid. Ao atravessar o corrego de um rio,
abaixou-se para beber-the a 4gua com as mios. No momento em que saciava a sede, um
homem deu-lhe uma pancada na nuca. Ao morrer, seu corpo converteu-se na madeira; seus
membros fna corda; sua cabeca na caixa de ressondncia ¢ seu espirito na misica dolente ¢
sentimental. >

Nio hda quem nio experimente a sensagBo de que algo sagrado estd realmente
acontecendo, no momento em que ¢ berimbau chamado “gunga™ — aquele que comanda z
orquestra de instrumentos — faz soar seus acordes para dar inicio a uma roda tradicional de
gapoeira angola.

Impossivel ndo perceber que durante o jogo de capocira angola, os jogadores parecem
ser envolvidos por uma atmosfera magica, uma espécie de transe que conduz toda a
movimentacio dos capoeiras, um didlogo de corpos que se entrelagam, deslizam um sobre o
outro, orientados pelo ritmo sdbrio dos berimbaus, pandeiros, agogd, reco-reco ¢ atabaque, que
compdem a orquestra, ¢ que cumprem a funcfio de manter essa atmosfera solene, juntamente
com © canto, do core formado pelos outros capoeiras, muitas vezes repetitivo, como um mantra

que estabelece a ligagio espiritual entre todos os participantes da roda.

2 1 enda existente no leste/norte da Afiica, extraida do texto: Sobre a musicalidads da capoeira. Mimeo, s/d
de autoria do mesire Cobra Mansa
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O ritnal instaura um mundo paralelo, em relagfo direta com uma nova cosmogonia que
¢ recriada através das construcdes simbodlicas referentes ao tempo mitico primordial. G tempo
ritual, conforme Adriana Barfio (1999), sobrepde ao tempo cotidiano uma temporalidade
pretérita que pode ser reconhecida como esse tempo mitico, que volta e dialoga com o presente,
de forma ciclica, Desta forma, o tempo dilata-se.

O tempo mitico, que para Mircea Eliade (1988), diz respeito a uma temporalidade
primeira, oniginal, onde ¢ sagrado se manifestava através dos deuses, herdis e antepassados,
estabelece uma nova ordem, que difere substancialmente do cotidiano. Essa reordenacio
simbdlica que o ritual encarna, aproxima o real e o sagrado, pois, para Eliade: “...0 real por
exceifneta € o sagrado; porque so6 o sagrado o é de uma maneira absoluta, age eficazmente, cria
& faz durar as coisas™(p.65). O consagrar € entfo, a partir do ritual: tornar real, atribuir sentido e

valor. J4, para Marc Augé (1997), a ritualidade seria:

...a normatividade da memdria coletiva que encontra-se reforcada pelo fato de 0 grupo se definir, objetiva
& subjetivamente, como uma linhagem crente (.. ). Esta continuidade transcende a Histéria. Ela é atestads
¢ manifestada no ato, essenciaimente religioso, que consiste em_fazer memdria (anamnese) deste passado
que da sentido ao presente e contém o fiture. Esta pratica da anamnese € efemuada, na maior parte do
tempo, sob a forma do rito {p. 131}

O nityal permite a experiéncia de relembrar em conjunto. Esse ato de compartilhar 2
memoria €, segundo Olga von Simson (1991), um trabalho que constréi sélidas pontes de
refacionamento entre os individuos — porque alicercadas numa bagagem cultural comum — ¢
que, talvez por isso, conduza & agfio. Portanto, a memdria compartithada, que estamos aqui
associando ao processo desencadeado pelo ritual, € para a autora, “...tanto forma de domar o
tempo, vivendo-o plenamente, quanto empuxo que nos leva d aclio, constituindo uma estratégia
muito valiosa nestes tempos em que tudo é mercadoria, tudo possui valor de troca™ (p.10).

Os “lugares da memoria™ s80, para Neves (2000}, esteios da identidade social,
monumentos que t€m, por assim dizer, “...a funcio de evitar que o presente se transforme em
um processo continuo, desprendido do passado e descomprometido com o futuro” (p.112). E
atrav€s do ritual que esse processo se constitui,

Através do ritual, o passado longinquo pode, segundo Michael Pollak (1989), se tomar
promessa de futuro e, as vezes, desafio langado & ordem estabelecida, quando nfio pode se

ancorar na realidade politica do momento.
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Podemos dizer, com Canclini (1982), que o ritual oferece uma ocasido para que algumas
restrigbes cotidianas sejam levantadas, para que os corpos tomem consciéneia do seu poder
lidico e 0 expressem: o ritual mais rigoroso, sobretudo se é coletivo, serve 4 sociedade para que
¢sta se abra a “uma visfio alternativa de si mesma”, para que possa “inventar um mundo novo
atraves da dramatizaco da nossa realidade social” (p.131). O fato de que na festa prevalega ou
2 resignacio ou a emergéneia do desejo, dependera das relagGes entre as forgas repressivas e
expressivas de cada sociedade.

Para Carlos Rodrigues Brandfo (1989), o ritual, “a festa ¢ uma fala, uma meméria, uma
mensagem (...} O lugar simbolico onde cerimonialmente separam-se o que deve ser esquecido
€, por isso mesmo, em siléncio nfo-festejado, ¢ aquilo que deve ser resgatado da coisa ao
simbolo, posto em evidéncia de tempos em tempos, comemorado, celebrado” (p.08). Aqui e ali,
diz ele, por causa dos mais diversos motivos, a cultura de que somos parte, interrompe a
sequéncia do correr dos dias da vida cotidiana e demarca os momentos de festejar, celebrar.
Agsim, continua Brandfo, somos convocados 4 evidéneia, para sermos lembrados, ou para que
algo ou alguém seja lembrado através de nds, para que entdo “alguma coisa constituida como
sentido da vida ¢ ordem do mundo, seja dita ritualmente através de nés, que, festejados, somos
durante a brevidade de um momento especial, enunciados com mais énfase: somos simbolo™
{ibtd.}. A festa ¢ o rito para o autor, guando solemiza a passagem e comemora a memoria,
demarca.

Analisando, pois, essas trés caracteristicas presentes no universo da cultura popular - a
memoria, a oratidade e a ritualidade™ - procuramos reunir elementos gue possam nos auxiliar a
compreender essa logica diferenciada que predomina nesse universo. As categorias de analise
vigentes na racionalidade moderna encontram muita dificuldade em anpalisar e interpretar os
saberes provenientes de um universo carregado por tamtos elementos subjetivos, que trazem o
mistéric e a magia como componentes importantes para explicd-lo com maior profimdidade.
Acreditamos ser possivel uma elaboragio tedrica que possa abrir perspectivas para uma maior
subjetivagdo e alargamento da racionalidade que orienta as sociedades modemas, para que seja

possivel a apreensfio desses saberes e dessa l0gica diferenciada. Por isso, buscaremos basear-

* Voltaremos a analisar com maior especificidade as questdes referentes & rituglidade, 4 memoria e a
oralidade no capitulo que se segue, quando trataremos com mator profimdidade sobre a capoeira angola.
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nos no argumento gue ja vem sendo elaborado por alguns autores no campo das ciéncias
sociais, que visam a dar conta dessa tarefa.

Mas antes, devemos ainda analisar uma outra nogdio, que é também fundamental na
diferenciagiio da logica que prevalece no universo da cultura popular - representado aqui pela
capoeira angola - que permite a compreensfo dessa 16gica sob outra perspectiva: a nogo de

temporalidade, que iremos abordar agora.

2.2.2. A perspectiva da temporalidade nfo-linear

Na tentativa de melhor compreender a logica diferenciada presente no universo da
cultura popular, necessitamnos abordar wna categoria de temporalidade, que procure superar a
nogdo Hnear do tempo, responsavel por um fendmeno muito peculiar nas sociedades capitalistas:
a eternizaciie do presente, conforme nos alerta Boaventura de Sousa Santos (1997). Vivemaos
um periodo histérico em que a valorizagio exacerbada do tempo presente nio nos permite olhar
o passado enquanto forca instauradorz, mas como algo que passou € € incapaz de fazer sua
aparicdo ¢ irromper no presente, Deste modo, o poder de revelacdo ¢ de fulgurago foi Jangado
umcamente para o futuro. Todas as perspectivas de transformagdes ¢ mudangas, a espeéra por
uma vida melhor, as promessas por dignidade, estfio depositadas num futuro...que nunca chega.
O presente entdo, eterniza-se. Alastra-se ao passado e sobrepGe-se ao futuro.

Essa idéia de repeti¢fio do presente constitui-se como base para uma teoria que tem
seduzido muitos intelectuais antes engajados num projeto historico de transformacgiio: a feoria do
Jfim da historia (Francis Fukuyama, 1992). Ao realizar uma critica a essa teoria, Sousa Santos
afirma que “..o grio da verdade da teoria do fim da histdria estd em que ela é o méximo de
consciéncia possivel de um discurso falacioso de uma burguesia internacional que v& finalmente
o tempo transformado na repetigBio automatica ¢ infinita do seu dominio” (p.54). Segundo o
autor, o outro lado do fim da historia ¢ o slogan da celebrac@o do presente, tio cara as versdes
capitulacionistas do pensamento pds-moderno. Dessa forma, tanto o passado quanto o futuro
parecem vazios de senfido, e tal inecapacitacBo do foturo n3o abre gualquer espaco para a
capacitagio do passado. A humanidade sofre hoje de uma amnésia paralisante; esquecemos

A



saber olhar o passado como uma forga instauradora. Impedimos assim, que essa for¢ca possa
vigorar no presente ¢, desse modo, interferir no futuro.

O passado deve ser visto, segundo Sousa Santos, como um recurso capaz de irromper
num momento de petigo em socorro dos vencidos. O autor estabelece um didlogo com Walter
Benjamin {1980) para quem: “Articular o passado historicamente ndo significa reconhecé-lo
como verdadeiramente foi. Significa apoderarmo-nos de uma meméria tal como ela relampeja
num momento de perigo” (p.695), e afirma que a capacidade de redencdo do passado reside
nesta possibilidade de emergir inesperadamente num momento de perigo, como fonte de
meonformismo.

Nesse frutifero didloge com Benjamin, Sousa Santos (1997) identifica o atual perfodo
historico em que vivemos como um momento de perigo ¢ dessa forma, ndo podemos voltar 2
pensar a transformagic social ¢ a emancipagfio sem reinventarmos o passado.

Na época em que o0 nazismo assolava o continente europeu, Benjamin dizia que “..0
inconformismo dos vivos nfo existe sem o inconformismo dos mortos, j4 que nem estes estarfio
2 salvo do inimigo se esse vencer” (p.695). SO assim, segundo Benjamin, pode-se fazer faiscar
no passado, a chispa da esperanga. Ha pois, segundo Sousa Santos, que recuperar a capacidade
de espanto advinda desse passado de dor e sofrimento, ¢ de construi-la de modo a traduzir-se
facilmente em inconformismo e rebeldia.

{Carlos Rodrigues Branddo (1998) ressalta que as expectativas ndo realizadas no nosso
passado através de outros que nos antecederam, € de cujos sofrimentos, de cujos limites ¢
frustragBes nos toca, nfo sio para nds uma espécie de residuo esquecivel, uma fatha silenciosa.
Ao contrério, diz ele: “¢ a sua presenga na meméria o que torna compreensiveis as préprias
experiéncias legadas como tradigio na cultura” (p.32). E continua dizendo: “Se um elo nosunc e
se ¢ uma consciéncia de compromisso entre as geracdes através do fio da historia ¢ que nos torna
densamente humanos, ele deve ter a sna forga naquilo que, n#o realizado, € deixado a nds™(id.).

O autor afirma ainda que j& que a consciéncia na memoria ndo pode desfazer o feito na
historia, pode ac menos reconciliar-se consigo mesma ao reconstituir, recrar, reconsiruir, como
recuperagdo de significados incorporados aos seus proprios projetos de futuro, as injustigas
sofridas nas expectativas nfo realizadas nas “geracdes-de-passado”.

Desde essa perspectiva, 0 passado nfo pode ser visto como algo inerte, cristalizado no

tempo, algo que foi, mas como algoe vivo, que vigora ¢ que tensiona com o presente, abrindo
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possibilidades futuras. Esse ¢ um principio bésico para se pensar o {empo numa perspectiva
circular,

Trazemos aqui a contribuigio do filésofo alemdo Martin Heidegger (1995), que busca
compreender a nocdo do tempo desde a perspectiva da articulagiio entre suas instdncias —
passado, presente ¢ futuro — como superagdo da logica da linearidade temporal que impera no
ocidente. Heidegger, ao voltar-se para a investigaciio dos fragmentos dos pré-socraticos busca
aproximar-se desta experiéncia grega de pensamento, calcado nfio apenas na racionalidade da
etimologia, mas na busca do que permanece imapensado neste principio do pensamento grego.
Uma vez entendido desta maneira, 0 principio grege nfo se alcanga através de uma simples
recomposigio dos fragmentos, como se faria, por exemplo, com 0s cacos de um antigo vaso
grego, como se as palavras fossem coisas de uso, como se pudéssemos, através de um exercicio
rigoroso de compilagBo e tradugBo, desvelar-thes um sentide Gltimo, despindo-as das
ambigiiidades e dos enigmas. A referéncia heideggeriana ao passado se processa de outra
maneira, isio €, o passado é tomado nfo como algo lacrado num tempo longinquo anterior ao
nosso, n3o como um tempo que simplesmente nfo ¢ mais, € sim, COMO UM EMPO que Vigora por
ter side presente, devendo ser experimentado na atualidade nfio como algo acabado que se
apresenta apenas como lembranga, mas, como a vigéneia de possibilidades que se mantém
imprescrutadas no presente. Vigindo e vigorando no presente, ¢ passado se abre como honzonte
a ser experienciado no futuro.

A concepedo heideggeriana de tempo, segundo Caroline Ribeiro (2000), nfio se¢ atrela a
perspectiva tradicional na qual, passado-presente-futuro se articulam numa seqiiéncia retilinea de
acontecimentos, sendo o presente ("o que €") considerado a dimensio temporal privilegiada, na
medida em que o passado ("o que ndo € mais™) ¢ visto como algo que ficou para tras, e o futuro

{"o que ainda nfo é") como alge impreciso, indeterminado, vazio. Ressalta a autora que:
q g

Heidegger concebe a "articulagio” das dimensbes chamadas de passado-presente-futuro, de modo
diferente da caracterizacio tradicional. Assim, o presente, enquamo atualidade do que & estd
necessariamente em continua tensdo com o passado (compreendido come o que vigora por i ter sido),
ou sgja, o presente é perpassado pelo passado que forca-o a amalizar-se. E neste insistir do que zinda
vigora po presente abre-se o horizonte a ser ultrapassado no porvir (futuro). Deste modo, a projecde do
future, a0 acontecer no presente perpassado pelo passade, realiza-se num novo presenie, que, Por sus
vez, serd novamente determinado pelo vigor de ter sido e, nesta tenslio, abrirsd uma nova projecio de
possibilidades faturas, ¢ gssim sucessivamente [grifos da aptoral(p.43).
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Abandona-se entfio, por esta perspectiva, a concepgdo linear de tempo, encarando-o
desde uma outra dtica, a circular. A partir da concepedo circular do tempo, o passado ndo é algo
que se esgotou mas, algo vigente que guarda e aguarda um sentido. Segundo este filésofo, a
racionalidade moderna aniquila essa nogdo da circularidade do tempo ao impor a légica linear
como Unica possibilidade de pensé-lo e concebé-lo.

Constata Aaron Goureviteh (1983), que paradoxalmente, o homem em sua primeira
concepsdio consciente do tempo, esforcou-se instintivamente em transcendé-lo ou descarti-lo,
Diz ele que, sem duvida, a tentativa mental de aniquilar o tempo que se esvai por um retorno ac
prototipo mitoldgico, ao tempo ilusério inicial, nfo ¢ mais que o desejo de superar o
confinamento, o isolamento da existéncia humana individual. Com mito da regeneracdo do

&

tempo, ressalta o autor, “..a cultura arcaica dava ao homem 2 possibilidade de vencer a
brevidade e a umicidade da vida. Ndo se destacando, nem em seus pensamentos, nem em seu
comportamento, do corpo secial tribal, 0 homem enganava a morte™(p.35). O homem antigo,
corforme Gourevitch, via o passado e o presente estendendo-se em volta dele, penetrando-se e
explicando-se um a0 outro,

A nogio da circulandade, que compreende também o mito de regeneraciio do tempo sdo,
portanto, fundamentais nesse momento histérico de repetigio do presente, assim como denuncia
Sousa Santos, pois nos abre novas perspectivas de lidar com a temporalidade, na tentativa de
melhor compreender a 10gica diferenciada que prevalece na cultura popular.

Na America Latina, onde as culturas populares exercem um papel fundamental na
constrag@io do mmaginario coletivo de suas populacdes, a nogio circular do tempo revela-se com
toda forga ¢ vigor, O autor mexicano Guillermo Bonfil Batalla (1987) descreve a concepglio
mesoamericana sobre ¢ ciclo do tempo, diferente da nogdo linear ocidental. Define o autor nessa
bonita passagem: "(...) da nocion ciclica del tienpo estd presente en la conciencia de la historia:
el pasado de libertad, lo edad de oro previa a la dominacién colonial, no es un pasado muerto,
perdido para siempre, sino el fundamento de la esperanza, porque en el ciclo del tiempo, esa
edad habra de volver” (p.71).

Bonfil Batalla parece profetizar sobre o processo que se iniciaria no México, poucos
anos apds a publicacio de seu trabatho, qual seja o de reivindicagio da identidade ¢ da cultura
indigena, levado a cabo por importantes movimentos sociais, dentre 08 quais se destaca o
Movimento Zapatista do estado de Chiapas. Esses movimentos, inspirados pela crenga de que
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o ciclo do tempo € capaz de reabilitar o orgulho e a dignidade perdidas, buscam nas tradigdes
& nos modos de organizacio social dos seus ancestrais pré-hispanicos, a energia com a qual se
empunha a bandewra de luta pelos direitos das populagdes que comple as diversas etmias
excluidas daquele pais.

Assim como para a cultura mesoamericana, 0 tempo circular nfo aparenta ser algo
estranho ou mcompreensivel para o universo da cultura popular, que parece hidar com essa
dindmica com muita naturalidade. As crencas, os ritos, as celebracdes, as festas e o proprio
cotidianc das pessoas inseridas organicamente nesse universo, parecem ser pautados por uma
logica que encara passado, presente e futuro, como dimensdes temporais que se interpenetram
a todo mstante.

Em meto as manifestagtes da cultura popular, fatos e situagBes passadas sdo revividos
com o vigor do presente. Os antepassados e suas historias reencarnam nos sujeitos
protagorstas dessas mamfestacSes, tornando-se entes reais, que falam, cantam e dangam no
momento da celebracfio. Esses sujeiios — iniciados, artistas populares, personagens
performaticos ou simples brincantes — sfo mais do que eles préprios, no momento da
celebraglio, sdo a encarpaghio desse passado que insiste em presentificar-se, gragas &
ritualidade presente nesses momentos, que permite a transposic8o, ou seja, a passagem entre ¢
mundo real ¢ o mundo mitico, a junglo entre passado, presente e futuro.

O passado entdo, instaura-se¢ no presente, inaugurando um novo sentido para esse
presente, reordenando papéis e relagfes sociais, atualizando os significados que o grupo social
atribui 4 sua realidade, permitindo um projetar-se a frente, no tempo, abrindo perspectivas de
se pensar — e viver — o futuro. Permite experenciar o futuro no préprio momento presente, que
¢ o momento da celebraciio, do rito, da festa, e onde o passado se pronuncia.

Quando numa roda de capoeira angola, os jogadores, antes do jogo, agacham-se em
reveréncia, ¢ no cantar de uma ladainha, invocam todo um passado de luta e sofrimento;
quando se busca nesse momento de celebrag#o, toda a memdria ¢ a tradigfo espiritual de um
povo que segue resistindo a séculos de dominaciio; quande esse didlogo corporal se inicia
expressando uma estética que remete a toda uma ancestralidade que incorpora referéncias
rituais de um passado que continua vivo, tatuado no corpo de cada capoeira, talvez possamos
compreender um pouco melhor a nogfio de circularidade do tempo; talvez possamos sentir

essa forga instauradora de um passado gue vigora a cada vez que os acordes de um berimbau
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ecoam como navalha cortando o ar. Berimbau que era utilizado nos primérdios da Africa,
como instrumento para conversar com os mortos. Morios que sfo chamados para restituir a
dignidade daqueles que insistern em se fazerem seus herdeiros.

Hsse passado tdo presente numa roda de capoeira angola, vigora ¢ denuncia, 4 medida
que traz 4 tona tantos conflitos, que remetem ao tempo da escravidio, € ao de uma violéncia e
'opressﬁc exercida contra os marginalizados que até os dias de hoje ainda persistem,
permitindo dessa forma, uma melhor compreensfio do presente, enquanto se traduz como
indignagdo ¢ inconformismo, como nos falou Benjamin,

Esse vigorar abre as possibilidades para projeciio de um futuro que ja se faz germinado
a partir da tomada de uma consciéncia coletiva sobre a historicidade dos processos das
relagbes sociats, das quais esses sujeitos 530 protagonistas. Falamos de um processo de
conscientiz-agdo coletiva, pois se trata de uma consciéneia que abre concretas possibilidades
de aclio, enguanto construgdo de um futuro. Na roda de capoeira angola o circulo do tempo se
facha. Completa-se assim a nogfo da circulandade do tempo: passado, presente e futuro se
interpenetram e se explicam.

() tempo da cultura popular ¢, portanto, um outro tempe. Nao € um tempo abstrato,
aprisionado pelos ponteiros de um reldgio, ou pela exatidio dos nimeros de um calendario. E
um tempo marcado pelo evento. Na cultura Bantu, por exemplo, conforme Paul Ricouer
{1975}, ndo existe substantivo tedrico para indicar ¢ tempo, como na cultura europeia. “Entre
o5 Bantu, o importante ¢ o tempo disso ¢ daquilo, o tempo propicio a isto ou aquile” (p.30).
Essa logica diferenciada de tempe determina a idéia de passado, presente ¢ futuro, pois é
sempre a “marcagfo” por evento que regula o jogo das significagbes temporais.

Boa parte das manifestagSes da cultura popular brasileira, por ser herdeira das
tradigdes africanas, parece trazer como rmarcas, €m maior Ou mMenor grau, o irnagindrio, o
sirabolismo, o modo de ser e estar no munde ¢ a temporalidade, caracteristicas dos povos
africanos que ao gue tudo indica, influenciaram sobremaneira a constituicdio do ethos do
Noss0 povo, tema que procuraremos aprofundar nos capitulos seguintes.

Como procuramos salientar, a racionalidade modema nfo dispde de categorias
tedricas que déem conta de interpretar na sua totalidade, os sentidos e significados presentes

nessa logica diferenciada acima descrita, onde a memoéria, a oralidade, a ritualidade ¢ a
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temporalidade se mamfestam no universo da cultura popular, a partir de categorias nfo
apreensivels e no capturaveis pelo pensamento predominante nas sociedades modernas.
Faz-se necessario, portanto, a construgdo de outras categorias de analise que possam
permitir a compreensdo desse universo, a partir de uma l6gica e de uma racionalidade mais
alargadas. Racionelidade essa que tenha condigbes de estar atenta a essas vozes dissonantes
gque cantam ¢ gritam, sem serem ouvidas; a esses COrpos marginais que s¢ movimentam ¢
dancam, sem serem notados; a esses rostos desvalidos que choram ¢ riem, sem serem

compreendidos.

2.3. Por uma nova racionalidade em gestaciio

Uma racionalidade mais alargada deve ser capaz de apreender aquilo que Paul Ricouer
(1974) chama de “excedente de sentido™ — surcroff de sens. Para que possamos apreender,
mesmo que mtuitivamente, o que significa esse excesso de sentido, devemos considerar qgue
tudo aquilo que possui alguma significac@io que seja irredutivel ac método calcado na
racionalidade modemna, pode ser de alguma forma recuperado pela via da compreensfo.
Compreensdc essa que, segundo (Gadamer (1997), deve inspirar-se num olhar
fenomenoldgico, isto €, deve aproximar-se do que se mostra, tal como se mostra. Em outros
termos: deve suspender qualquer pretensdo a enclausurar 0 fendmeno em categorias pré-
estabelecidas.

Esse “excedente de sentido” somente pode ser alcancado, segundo Roberto Cardoso de
Ohiverra (1998), “por um momento ndo-metddico” (p.88). Para esse autor, quem permite a
compreensdo desse excedente de sentido ¢ a hermenéutica. Mas uma hermenéutica que
consiga capturar apenas o que “resta” daquilo que as categorias da racionalidade modermna nio
foram capazes de apreender. Para Oliveira, portanto, esse processo nfio constitul um método.

Em nossa opinifio, e¢sse autor coloca-se, pois, em consondncia com © paradigma
moderno, j& que considera esse excedente de sentido, apenas como “sobras” do que as
categonas dessa racionalidade conseguem apreender, ao caracterizar o processo empreendido
pela hermenéutica como um momento nfio-metddico. Nio aponta Oliveira, portanto, para
possibilidades de construgdio de um outro paradigma capaz de produzir uma racionalidade, que

tenha condigdes de capturar e validar essa légica subjacente aquilo que o paradigma moderno
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considera como excedente de sentido. O autor até sugere que, em lugar de tomarmos ambas
modalidades de conhecimento — as metédicas e as nfio-metédicas — como incompativeis,
devemos defender a compatibilidade entre elas, preservando as duas instancias em que se
exercita a cognicio. Essa posiglo, porém, revela um certo aprisionamento de Oliveira em
relagiio ao paradigma moderno, pois ela ainda mostra ndo ser capaz de cogitar instrumentos
tedrico-metodoldgicos que possam legitimar o conhecimento que excede os sentidos dessa
racionalidade. Trata-se, portanto, desde essa perspectiva, de um conhecimento nio
ractonalizavel,

Assim, valemo-nos novamente da contribui¢do do socidlogo portugués Boaventura de
Sousa Samtos (2002), que avanga em relacfio 4 posigfo de Oliveira, ao propor que um novo
paradigma j& encontra condigbes de ser imaginado ¢ gestado no contexto das sociedades
atuais. Encontra-se pois, em fase de gestagfo, na preméncia de sua génese,

Segundo esse autor, € hoje mais do que nunca evidente que o universalismo da ciéncia
modema é um particularismo ocidental, cuja particularidade consiste em ter poder para definir
como particulares, locais, contextuals e situacionais todos os conhecimentos que com ¢la

rivalizam. Diz Sonsa Santos:

Disso decorre a constatagio de gue houve e hd oufras ciéncias e outras modemidades nio ocidentais e
muitos outros conhecimentos, que se validam por outros critérios que ndo .0 de serem cientificos ou de
seremn modemnos. A diversidsde epistemologica do mundo &, assim, potencialments infirita. Todos os
coshecimentos sfo contextuais, e 0 580 tanto mais guanto se arrogam nfo sé-lo, Ndo ha conhecimentos
completos, ha constelagles de conhecimentos {(p.14).

O que ha de novo, pois, para o autor, nesse limiar de século, € o reconhecimento de que
ha conbecimentos rivais alternativos a ciéneia moderna ¢ de que mesmo no interior desta, ha
alternativas aos paradigmas dominantes. Sousa Santos (2000) busca na utopia, enquanto
exploracio de novas possibilidades e vontades humanas, um caminho ainda a trithar, embora
de alguma forma ja se revelando “... por via da oposi¢io da imaginagio a necessidade do que
existe, 50 porgue existe, em nome de algo radicalmente melhor que a humanidade tem direrto
de desejar ¢ por que merece a pena Iutar’(p.323). Enqguanto nova epistemologia, a utopia
recusa o fechamento do horizonte de expectativas e de possibilidades. A nova epistemologia
anunciada e testernunhada pela utopia assenta, segundo ele, na “arqueologia virtual presente”,

Trata-s¢ de uma arqueologia virfual porque s6 interessa escavar sobre o que nfio fol feito, e
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porque nfio foi feito, ou sgja, porque as alternativas deixaram de o ser. Nesse sentido,

argumenta o autor:

.4 escavaclo € orientada para os siléncios ¢ para os silenciamentos, para as vitimas, para os oprimidos,
pa:a as margens, para a periferia, para as fronteiras, para o Sul do Norte, para a fome da fartura, para a
miséria da opuléncia, para a tradigfo do que nio fol deixado existir, para os comegos antes de serem fins,
para z inteligibilidade gue nunca foi compreendida, para as Hnguas e estilos de vida proibidos, para o Hxo
intratavel do bem-estar mercantil, para 2 natureza nas toneladas de CO2 imponderavelmente leves nos
nossos ombros. Pela mudanga de perspectiva e de escala, 2 utopia subverte as combimagdes hegemdnicas
do que existe, destotaliza os sentidos, desuniversaliza os universos, desorienta os mapas, Tudo isto com
um unico objectivo de descompor a cama onde as subjectividades dormem um sono injusto (p.324).

Ressalta Sousa Santos, que o que ele propde a seguir nfio é uma utopia. E tdo 6 uma
heterotopia. Em vez da invenclio de um lugar totalmente outro, propde uma deslocagio radical
dentro de um mesmo lugar, o nosso, Uma deslocag@o da ortotopia para a heterotopia, do centro
para a margem. O objetivo desse deslocamento € tornar possivel uma visfo telescopica do
centro e, do mesmo passo, uma visdieo microscopica do que ele exclui para poder ser centro,
Trata-se, também, de viver a fronteira da sociabilidade como forma de sociabilidade. Continga

O autor:

A heterotopia que proponho chama-se Pasargada 2. Nio € um lugar inventado, € o nome inventado de um
lugar da nossa soctedade (...) Em Pasérgade 2 vigora a idéia de que estamos sfectivamente {sic.) num
periodo de transicio paradigmética, e gue é preciso tirar todas as consequéneias disse. Todas ou algumas,
porque também se reconhece que este periodo de transiclo estd ainda no comego e portanto, ndo
apresenta ainda todos os seus tragos (p.323).

Ao criar a imagem de Pasirgada 2, Sousa Santos adota o principio da transi¢fio
paradigmatica. Ele afirma que, em boa verdade, nfio hd um paradigma emergente. “Ha antes
um conjunio de ‘vibragbes ascendentes’, de fragmentos pré-paradigmaticos que t€m em
comum a idéia de que o paradigma da modernidade exauriu sua capacidade de regeneragfio
desenvolvimento e gque, a0 contrario do que ele proclama — modernidade ou barbéarie - , é
possivel (e urgente) imaginar alternativas progressivas (p.327).

Um novo paradigma pressupbe portanto, praticas sociais alternativas. Praticas sociais
alternativas gerarfio formas de conhecimento alternativas. Nio reconhecer estas formas de
conhecimento, para Sousa Santos, implica deslegitimar as praticas socials que as susténtam e,
nesse sentido, promover a exclusio social dos que a promovam. O genocidio, diz ele, “._que

pontuou tantas vezes a expansio européia for também um epistemicidio: eliminaram-se povos
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estranhos porque tinham formas de conhecimentos estranhas...” (p.328). Mas o epistemicidio
foi muite mais vasto que o genocidio porque ocorreu sempre que se pretenden
“...subalternizar, subordinar, marginalizar ou ilegalizar praticas e grupos sociais que podiam
constituir uma ameaca a expansfo capitalista ...”(idem).

Nesse sentido, 0 autor considera que esté no cetidiane, o campo privilegiado de luta
por um mundo ¢ uma vida methores. O cotidiano deixa, entdio, de ser uma fase menor ¢ um
habito descartdvel, para se tornar uma “.rede de sinteses momentineas ¢ localizadas de
determinacfes globais ¢ maximalistas. O senso-comum e o dia-a-dia vulgar desvilgarizam-se,
¢ passam a ser oportunidades tnicas de protagonismo pessoal e grupal “(p.261).

E no cotidiano que a vida se pronuncia, £ no cotidiano que as teorias devem fragar a
energia do real vivido, como inspiracio para constifuirem-se enquanto narrativas de um
munde “encarnade”, que se revela e se oculta, cheio de ambigiidades e contradiges,
inconformismos ¢ acomodagbes. Mundo feito de gentes que, no desespero da Iuta pela
sobrevivéncia, ou pelo puro prazer de burlar e transgredir, sfo capazes de encontrar brechas,
atathos, fendas, com talento e cnatividade, por onde vio se “desguiando”™ - & maneira do
malandro Moreira da Silva - se opondo ¢ subvertendo a logica de um sistema que atudoe a
todos pretende controlar. *

Ora, ¢ nessas rotas de encruzilhada entre a rotina e a ruptura que se baseia o que José
Machado Paes (1999}, denomina de “sociologia do quotidianc” (sic.), passando a paisagem
social a pente fino, procurando os sigmificantes mais que os significados, juntando-os como
quem junta pequenas pegas de sentido num sentido mais amplo, como se fosse “.uma
soctologia passeante, que se vagueia descomprometidamente pelos aspectos anddinos da vida
social, percorrendo-os sem contudo neles se esgotar, aberta ac que se passa, Mesmo a0 que se
passa quando nada se parece passar’ {p.01). A sociologia do cotidiano ¢ para ele, uma
sociplogia decifradora, € essencialmente uma sociologia hermenéutica.

Por isso, diz Paes, a sociclogia do cotidiano ndo despreza os desperdicios do social,

£

desvalorizados pela sociologia mais positivista, que “..tende a erigir como dignos de

investigaglio, apenas aqueles objetos de estudo que se deixam captar pela sua

B Citagio do samba “Na Subida do Meorro” do compositor ¢ mtérprete Moreira da Silva, o “Kid
Morengueira”, considerado o ret do “samba de breque™, que foi justamente com outre “da Silva”, o também
compositor e intérprete Bezerra da Silva, um dos compositores que melhor conseguiu traduzir a dissimulag3o,
3 astiicia, o5 ardis e a inguagem presentes no imaginario da matandragem dos morros cariocas,
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mensurabilidade, ou aqueles outros que se distinguem por qualquer tipo de pretenso
utslitarismo.” (p.04). O que a perspectiva do cotidiano nos permite desmontar, continua o
autor, “,..530 0S mecanismos prescritivos que escondem a capacidade performativa do
quotidiano (sic.). Nesse sentido, o espago da quotidiamdade (sic.) €, sem diivida, um espago
de reprodutibilidade social mas, simultaneamente, ¢ um espago de inovagdo, de criatividade —
ainda que sujeito 4 forgas alienadoras™(p.05). Paes recupera na cotidianidade, o sentido de
aventura, como concretizacdo entre a atividade e a passividade, entre 0 que nos € dado ¢ o
que se conguista.

Nesse sentido, toda grande faganha histérica concreta, como diz Agnes Heller (1988),
torna-se particular e histérica precisamente gragas ao seu posterior efeito na cotidianidade. O
que assimila a cotidianidade de sua época assimila também, com isso, o passado da
humanidade, embora tal assimilagdc possa ndo ser consciente, mas apenas “em-si”. O
processo de entender o cotidiano enguanto vida vivida e percebida, pode ser visto entdo,
enquanto um motor de possibilidades ¢ potencialidades que permitem, como afirma Neusa
Gusmio (2000), que a imaginagdo criadora dos homens e das mulheres se constitua em
transgressdo, compreendida enquanto criatividade e inovag&o — mover-se, mover o mundo,
fazer histona,

Michel de Certeau (1994), cria as no¢les de “estratégia” ¢ “titica” para definir as
agdes presentes na cotidianidade. Chama de “estratégia™

... o céleulo das relagdes de forgas que se torna possivel a partir do momento em que um sujeito de querer e
poder é isolével de um “ambieme”. A estratégia postula um ligar capaz de ser circunscrito come um
proprio ¢, portanto, capaz de servir de base a uma gestio de suas relagBes com uma extenioridade distinta.
A nacionalidade politica, econdmica ou cientifica, foi construida segundo esse modelo estratégico (p.46).

Denomina, ac contrario, “tatica™

...um céloudo que ndo pode contar com um proprio, nem, portanto com uma fronteira que distingue o outro
como totalidade visivel, A tatica sé tem por lugar, o do outro. Ela ai se insinua, fragmentariamente, sem
apreendé-lo por inteiro, sem poder reté-lo 2 distdncia, Ela ndo dispbe de base onde capitalizar os seus
proveitos, preparar sias expansdes e assegurar uma independéncia em face das circunstancias. O “proprio”
& uma vitoria do legar scbre o tempo. Ao contrério, pelo fato do seu nfo-lugar, a tatica depende do tempo,
vigiando para “captar no v00” possibilidades de ganho. O que ela ganha, nfio ¢ guarda. Tem constanfemente
que jogar com 0s acontecimentos para os transformar em “ocasides” (id).
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Al se manifestaria, segundo Certeay, a opacidade da cultura popular - a pedra negra que
s¢ opbe & assumilagho. O que ai se chama sabedoria, define-se, segundo o autor, como
trampolinagem, palavra que um jogo de palavras associa 3 acrobacia de um saltimbanco e 4 sua
arte de saltar no trampolim, e como trapacaria, asticia e esperteza no modo de utilizar ou de
driblar 0s termos dos contratos sociais. Nestes estratagemas de combatentes, existe, para
Certeau, “...uma arte dos golpes, dos lances, um prazer em alterar as regras do espago opressor”
{p.79).

Em suma, afirma o autor, a titica ¢ a arte do fraco. Quanto maior um poder, tanto menos
pode permitir-se mobilizar uma parte de seus meios para produzir efeitos de astiicia, O poder se
acha amarrado 4 sua visibilidade. Ao contririo, diz Certeau, a astiicia € possivel ao fraco, ¢
muitas vezes apenas ela, como “iltimo recurso”, pois acrescenta: “Quanto mais fracas as forgas
submetidas & direcdio estratégica, tanto mais esta estard sujeita & astiicia, ou seja, tanto mais se
torna tatica”(p.101).

Esse conthecimento €, para o autor, um conhecimento que nfo se conhece. Entre a pratica
¢ a teoria, esse conhecimento ocupa ainda uma “terceira” posigio, ndo discursiva, mas
primitiva. Acha-s¢ recolhido, origindrio, como uma “fonte” daquilo que se diferencia e se
glucida mais tarde. Trata-se para Certeau, de um “saber nfio sabido”, Portanto nfio pertence 4
minguém. “Fica circulando entre a inconsciéncia dos praticantes e a reflex@io dos ndo-
praticantes, sem pertencer a nenhum™(p. 143),

E justamente esse saber circulante, que prescinde de categorias capazes de compreendé-lo
com maior abrangéncia. Esse saber circulante estd na asticia, sagacidade e artimanhas
desenvolvidas por um praticante de capoeira que, feito ¢ criado no universo da capoeiragem,
acaba incorporando todo esse saber social que foi desenvolvido por seus antepassados,
violentados por um sistema escravista desumano, ¢ perseguidos gue eram, implacavelmente,
pela “lei e pela ordem™ vigentes.”* Esse saber, caracterizado pelas taticas de enfrentamento, que
iam desde o uso da violéncia direta, até o uso de estratégias de dissimulagio utilizadas pelos
capoeiras do passado, € utibizado nos dias de hoje, também como formas de sobrevivéncia

numa sociedade nfo menos opressora contra o5 marginalizados do sistema,

# Descreveremos com mais detalhes o contexto de perseguiclo ¢ violéncia contra 0s capoeiras, no capitulo
seguinte,
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Voltemos a Sousa Santos (1997), que aponta a construgfo social da identidade ¢ da
transformacio na modernidade ocidental, como sendo baseada numa eguaciic entre raizes ¢
opgdes. Esta equacdo, segundo ele, confere ao pensamento moderno um cardter dual: de um
lado, pensamento de raizes; de outro, pensamento de opgbes. “O pensamento das raizes € o
pensamento de tudo aquilo que é profundo, permanente, Umico e singular, tudo aquilo que da
seguranca € consisténcia, o pensamento das opgOes, ¢ o pensamento de tudo aquilo que €
variavel, efémero, substituivel, possivel e indeterminado a partir das raizes” (p.106).

A eficacia desta equagio, segundo o autor, se assenta numa dupla asticia. Em primeiro
tugar, a astticia do equilibrio entre o passado e o futuro. O pensamento das rafzes apresenta-se
como o pensamento do passado, coniraposto ao pensamento das opgles, o pensamento do
futuro, Trata-se de uma astlcia porque, de fato, tanto o pensamento das raizes, como o das
opgles sdo pensamentos do futuro, orientados para o futuro. O passado €, para Sousa Santos,
nesta equagio, 140 s6 uma maneira especifica de construir o future.

Fazendo uma analise do contexto atual, Sousa Santos afirma que a globalizacdo, em
articulacio com a sociedade de consumo e a sociedade de informagfio, tem dado origem a uma
multiplicacio infinita de opgdes. O campo de possibilidades tem se expandido enormemente. A
ampliagfio das opgles transforma-se automaticamente num direifo 3 ampliagio das opgdes. No
entanto, diz ele: “..em aparente contradigio com isto, vivemos um tempo de localismos e
territorializagBes de identidades ¢ de singularidades, de genealogias e de memorias, em suma,
um tempo de multiplicacio, igualmente sem limite, de raizes. E também aqui, a descoberta
incessante de raizes se traduz automaticamente num direfto as raizes descobertas (p.113). Mas
a explosdo das raizes e opgles, continua o autor, “...nfo se di apenas por via da multiplicago
indefinida de umas e outras; da-se também pela busca de raizes particularmente profundas ¢
fortes, que sustentem opgdes particularmente dramaticas e radicais™(id. ).

Na opinifio de Sousa Santos, & equaciio entre raizes e opgies ¢ fundamental para a
compreensiio de que a teoria da histéria da modernidade € insustentavel ¢ que €, por 1580,
necessario substitui-la por outra que nos ajude a viver com dignidade este “momento de perigo”
(tal qual j4 nos alertava Walter Benjamin), ¢ a sobreviver-the pelo aprofundamento das energias
emancipatorias, Do que necessitamos com mais urgéneia, ressalta o autor, “...€ de uma nova

capacidade de espanto ¢ indignacdo que sustente uma nova teoria novas praticas
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inconformistas, desestabilizadoras, em suma, rebeldes™ (p.116). E preciso, pois, continua o

autor:

..Jutar por uma outra concepefio de passado, em que este se converta em razdo antecipada de nossa raiva ¢
do nosso inconformismo. Em vez do passado neutralizado, o passado como perda irreparavel resultante de
iniclativas humanas que puderam escolher entre alternativas. Um passado reanimado em nossa diregiio pelo
sofrimento e pela opressio que foram causados na presenca de alternativas que os poderiam ter evitado ()
Talvez mais que a0 tempo de Benjamin, perdemos a capacidade de raiva e espanto perante o realismo
grotesco do que se aceita s porque existe, perdemos a vontade de sacrificio (p.117)

Procurando avangar na construgiio de propostas que indiquem na direcio do novo
paradigma em gestacfio, Sousa Santos afirma que a comunicaciio ¢ a cumplicidade permitidas
pela globalizagio hegemdnica se assentam numa troca desigual gue canibaliza as diferencas
em vez de permitir o didlogo entre elas. Estio “armadithadas™ por siléncios, manipulagdes e
exclusdes.

Contra essa logica, propde o autor, o que denomina como sendo a sociologia das
auséncias (2003). Segundo ele, a necessidade de se pensar numa sociologia das auséncias,
decorre do fato de que, o que ndo existe, foi ativamente produzido para ndo existir. A tarefa da
sociclogia das auséncias ¢ dar credibilidade aos varios saberes existentes (os nio cientificos, ou
n#o hegemdnicos), que foram “barrados™ pela categorizagio da racionalidade moderna. Trata-
se de credibilizar as alternativas. O conceito de alternativa ¢ subordinado 3 norma, € essa
norma tem que ser questionada. Trata-se, pois, de dar a conhecer experiéncias que estdo
ocultas, e sfo produzidas para ndo existirem.

A sociologia das auséncias busca superar as dicotomias € monoculturas. Sousa Santos
exemplifica, a partir dessa concepedio, que € precisc pensar o sul, para além da relagfo norte-
sul, ou seja, apenas as polanidades ¢ a relagio de opostos ndio abarca todos os sentidos da
experiéneia. E preciso uma racionalidade que consiga captar as imaginagdes.

Nfo ha uma ieoria geral gue dé conta disso, entfio faz-se necessario o que Sousa Santos
define como trabalho-traducdo entre os saberes, ou seja, procurar intehgibilidades entre os
saberes nfo-hegemdnicos. Fazer a tradugfio entre os saberes ¢ entre as prdticas. Tradug8o para
cniar inteligibilidades reciprocas, ou seja, aquilo que ele chama de zonas de contfato. Mas esse
processo pressupde a ndo existéneia de hierarquias. Quando desaparece a hierarqua,

desaparecem as diferengas.
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Como orientagio metodologica dessa tarefa, Sousa Santos (1997), propde © que chama
de hermenéutica diatépica”™ . Trata-se segundo ele, de um procedimento hermenéutico baseado
na idéia de que todas as culturas s3o incompletas, e de que 0s fopoi” de uma dada cultura, por
mais fortes que sejam, sdo tdo incompletos quanto a cultura a que pertencem. Os fopoi fortes
sdo as principais premissas da argumentacio dentro de uma dada cultura, as premissas que
tornam possiveis a criacio e troca de argurmentos.

O objetivo da hermenéutica diatopica ¢ maximizar a consciéncia da incompletude
reciproca das culturas, por meio de um diglogo com um pé muma cultura ¢ o outro pé na outra.
Dai o seu cardter diatopico. “A hermendutica diatdpica € um exercicio de reciprocidade entre
culturas que consiste em transformar as premissas de argumentagio de uma dada cultura, em
argumentos inteligiveis e criveis noutra cuitura. Elevar a incompletude ao maximo de
consciéneia possivel, abre possibilidade insuspeitadas 4 comumicagfio e 4 cumplicidade”
{p.121).

A hermenéutica diatpica nfio & tarefa para uma s6 pessoa, escrevendo dentro de uma
finica cultura, E necessario um intenso e profundo didlogo entre culturas, que nfio £ isento de
conflitos e contradicBes, mas que deve ser estabelecido horizontalmente, sem luerarquias ¢
desigualdades. A hermenéutica diatdpica requer, para Sousa Santos (2000-b}, “...nd0 apenas um
tipe de conhecimento diferente, mas também um diferente processo de criagdo de
conhecimento, A hermenéutica diatopica exige uma produgfio de conhecimento coletiva,
interativa, intersubjetiva e reticular” (p.35). Trata-se, segundo Sousa Santos, de um
procedimento dificil, pos-colomal e pés-imperial e, em certo sentido, pos-identitario. A propria
reflexividade sobre as condigBes que a tornam possivel e necessaria, € uma das mais exigentes
condigBes da hermenéutica diatopica.

Com um forte contetido utdpico, a energia para pdr esse processo em pratica advém-lhe
da imagem desestabilizadora que o autor designa por “epistemicidio”, o assassinic do
conhecimento, j4 explicitado anteriormente. A imagem de tais epistemicidios serd, tanto mais
desestabilizadora, guanto mais consisténcia tiver a pratica da hermenéutica diatOpica.

Acrescenta Sousa Santos, que estas imagens sf0 isso mesmo, imagens. “Nao sfo idéias, até

% 0 autor desenvolve o conceito de hermenéutica diatopica com mais detathe noutro trabalho: SANTOS,
Boaventura de Sousa. Foward a new common sense: law, science, and politics in the paradigmatic transition.
New York: Routledge, 1995,
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porque as idéias perderam toda a capacidade de desestabilizagfio. S3o novas constelacBes onde
se combinam ideéias, emogles, sentimentos de espanto e indignagfio, paix8es de sentido
ingsgotavels. SAo monogramas do espirito postos em novas praticas rebeldes e
inconformistas™(p.124),

Caracteriza-se a proposta de Sousa Santos, dessa forma, em nossa opinifio, para além de
uma proposta de constituigdo de um novo corpo teérico-metodologico que aponte para novos
paradigmas ou novas racionalidades. Aponta para mais adiante. Para uma proposta de acio
calcada num conteddo politico que traz consigo a utopia, essencial como forga motriz de
qualquer transform-acdo social.

Nessa tarefa, torna-se mais do que nunca imprescindivel, a utilizac8io do instrumental
tedrico-metodolégico fornecido pelo materialismo historico-dialético, pois embora utilizemos
nesse trabalho, a contribuicéo da fenomenologia ¢ da hermenéutica como possibilidades de um
othar mais refinado para o “excedente de sentido™, presente na logica diferenciada da cultura
popular a que nos referimos acima, e cujas categorias marxistas nfio dio conta de apreender em
sug totalidade, reconhecemos por outro lado que sem o auxilio dessas mesmas categorias, nio
seria possivel pensarmos num projeto de transformagfio social que pudesse ser levado a cabo
pela utopia presente nessa nova forma de racionalidade. Ou seja, essa utopia implica numa
critica ac modelo capitalista, e © conseqiente empreendimente da luta social pela
transformacgio desse modelo, em busca de um modelo socialismo, ainda por ser gestado, que
pOssa trazer mais justiga, igualdade e humanizagfio para nossa sociedade.

Utopia que aponta no sentido da criagiio de novos espagos de dialogo e negociagio; o
gue nfo implica a inexisténcia de hierarquias, do conflito e do jogo do poder, porém com
maiores condigdes de superacic por parte dos marginalizados, pois envolve um gran de
conscientizacio coletiva que tem todos 0s requisitos ¢ possibilidades de exercer uma influéneia
cada vez maior nos resultados dessa negociacHo, uma maior capacidade por parte desses
sujeitos, de se organizarem e se mobilizarem para exigirem seus direitos, de exercerem pressio

sobre os poderosos, de “darem as cartas” nesse jogo do poder.

% O termo fopoi é utilizade por Sousa Santos, come um lugar, wm fato aceito socialmente, algo j& posto,
naturafizado. Conhecimento idispenséivel para s¢ persuadir alguém sobre alguma coisa.
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Com Sousa Santos podemos pensar na reinvengio da emancipagfo social, a partir da
renovacdo das ciéncias sociais. Os dois objetivos séo de fato um so6: 2 renovagio cientifica que
se pretende, para ele, n3o tem outro objetivo sendio o de reinventar a emancipagio social.

Nessa concepgiio, as acdes rebeldes, quando coletivizadas, s8o a resisténcia as formas
de poder instituidas pelo saber hegemonico e, na medida em que se organizam segundo
articnlacdes locais-globais - a exemplo do fendmeno que vem acontecendo em torno de
protestos anti-globalizantes dos novos movimentos sociais articulados mundialmente™ -
constituem & globalizacdo contra-hegemonica. Esta proposta tedrica basera-se, segundo Sousa
Santos (2002}

.14 idéla utdpica de uma exigéneia radical: ¢ gue sO haverd emancipaciio social, na medida em gue
houver resisténeia as todas as formas de poder. A hegemonda ¢ feita de todas elas e 56 pode ser combatida
se todas forem strulianeamente combatidas. Uma estratépa dermasiadamente centrada na luta contra uma
forma de poder, mas negligenciando todas as outras, pode, por mais nobres que sejam as intengBes dos
afivistas, contribuir para aprofundar em vez de atenuar o fardo global da opressfio que os grupos sociais
subalternos carregam no seu quotidiano (p.27).

Acreditamos, pois, que a constituigd0o de uma racionalidade mais alargada advinda
desse novo paradigma em gestacfo, j4 comeca a tomar forma, a partir da profimda reflexio gue
as ciéncias socials tém feito sobre seus cinones, ¢ da propenso a uma maior abrangéncia dos
seus horizontes conceituais, abrindo perspectivas para a criagio de categorias mais amplas e
capazes de apreender a Idgica presente no universo das culturas margimnalizadas pelo saber e
pelo poder hegemdnicos, vitimas do epistemicidio denunciado por Sousa Santos.

Resta-nos afirmar que essa tarefa, para alcancar sua plenitude, necessita ser mais do que
uma tarefa estritamente conceitual - ou apenas ¢ tio somente, tarefa do pensamento. Necessita
ser wma tarefa que nfo prescinda de uma agfo politica radical, eficaz e contundente, frute de
um fazer coletivo ¢ ensopada pela humanidade e pela experiéncia daqueles que softrem e

sofreram o sentenciamento da historia.

7 As recentes agdes de protesto dos movimentos anti-globalizantes, durante os Féruns Econdmicos Mundiais
de Seattle, Génova ¢ Davos, bem como a articulacio desses movimentos durante as edigbes do Forum Sodial
Mundial em Porto Alegre (2001, 2002 e 2003), tem se revelado como importantes estratégias de resisiéncias
ao processo de globalizagio organizadas internacionalmente
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CAPITULO I

ENTRE CAPOEIRAS: O JOGO NA “RODA DA VIDA™

Sttuamoe-nos, no presente capitulo, diante do desafio de realizar um mergutho teérico-
metodologico no universe de uma das maig significativas manifestacdes da cultura afro-
brasileira, a capoeira angola, embora ja tenhamos feito algumas rapidas incurses nos capitulos
anteriores. Dadas as consideracBes feitas anteriormente, sobre a dificuldade de serem
estabelecidas categorias de analise, a partir de uma logica que possa ser capaz de apreender um
fendmeno com as caracteristicas com que se apresentam na capoeira angola, temos consciéneia
do caminho cheio de armadilhas e percalgos que assumimos como desafio.

Estamos ac “pé do berimbau”, lugar de onde se inicia 0 jogo da capoeira, diante de um
parceiro de jogo cheio de asticia ¢ artimanhas. "Sortg a mandinga, é2é..!!! 7, cantaria mestre
JoZ%o Pequeno muna situagfio como essa, em sua academia no Forte Santo Antonio, no
Pelourinho, Salvador, capital da Bahia de todos os sanios ¢ orixas. Estamos atentos ac sen
conselho.

A capoeira tem muitas faces. Muitas historias tem a capoeira. E outras tantas formas de
conté-las. “Oia a cabecada. .t =, avisa Jodo Pequeno, j& tocando os primeiros acordes em seu
bermbau.

Procuramos trazer algumas dessas histérias, dando voz aos seus préprios protagonistas:
mestres e capoeiras. Alguns vivos, outros nfo, alguns reais, outros nem tanto, pois j& se
transformaram em lendas. Para essa tarefa, estamos nos utilizando da metodologia da Histéria
Oral, como estratégia de reconstruir esse universo da capoeira angola a partir do imaginario e
da meména dos capoeiras batanos, Utilizamos para isso, os depoimentos orais coletados de
velhos mestres ainda em atividade na cena capoeiristica da Bahia, bem como de alguns
capoeiras comuns, atores dessa expressdo cultural. Valemo-nos também, de manuscritos
detxados por mestres j& falecidos, de relatos orais transcritos por outros pesquisadores, da
andlise das misicas cantadas nas rodas de capoeira, da poesia ¢ da literatura, das historias ¢ dos
personagens que habitam o imaginario coletive dos capoeiras, e da nossa propria vivéncia no

universo da capoeiragem baiana,
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0 relato oral estd, segundo Maria Isaura Queiroz (1991), na base da obtengdo de toda
_ sorte de informagdes ¢ antecede outras técnicas de obtenglio e conservagio do saber; “a palavra
| parece ter sido, senfo a primeira, pelo menos wna das mais antigas técnicas utilizadas para
wal™(p.03). A metodologia da Historia Oral permite registrar a experiéncia de um so individuo,
 ou de diversos individuos de uma mesma coletividade. A Histdria Oral pode captar a
experiéncia efetiva dos narradores, mas destes também recolhe mitos, crengas e tradicles. Na
verdade, diz Queiroz, indo quanto se narma oralmente ¢ historia, seja a historia de alguém, de
um gmpn ¢ seja ela real ou mitica. Certamente, historias de vida nfio esgotam todos 0s aspectos
& nem todas as interpretacdes dos fendmenos que se pretende esclarecer, mas sempre levanta
relevantes questSes sobre as quais nfo se havia cogitado ainda, ou fornece novas perspectivas a
respeito do que ja se conhecia.

Como diz Olga von Simson (1996): “(_..) ndo tenho como preocupagio mais imporiante
o tesgate dos fatos, enquanto verdades histdricas, captando seus detalhes ¢ conseqiéncias em
_bnscadaanu]agiindasdiscrepﬁncias,masmcpreocupoemcaptareeutemdﬁtasvisﬁesde
mundo, aspiragbes e utopias elaboradas por diferentes estratos ou grupos sociais neles
envolvidos” (p.84).

Nio temos, pois, a pretensio de esgotar uma possivel anilise da capoeira angola,
enguanfo apenas um fendmeno circunserito ao campo das ciéncias sociais. Nem tampouco
ousamos tentar explica-la, partindo somente da magia, do mistério ¢ do epigma como seus
componentes fundamentais, e que nos remetem 3 cosmologia da “mie Africa” ancestral. Sfo
tarefas que se ndo forem cuidadosamente desenvolvidas, em paralelo ¢ equilibradamente,
correm © sério risco de aleancarem o total fracasso. Procuramos ouvir o aviso de Jofio:
“..devagar, devagar, devagar, devagarinho.,”

O estudo sobre a capoeira exige muito respeito para com essa tradigfio, assim como
muito critério para podermos interpretd-la dentro de uma racionalidade que possa validar tal
estudo. Alguém na roda, puxaria um outro canto. “..gquem ndo pode com mandinga, ndo
carrega patud ... 1117

Por isso, trataremos aqui de buscar percorrer o universo da capoeiragem, a pariir de
alguns elementos que possam nos indicar os sentidos e significados presentes no imaginario
dos sujeitos protagonistas dessa manifestacfio popular, procurando interpretar como se

estabelecem as relaclics sociais nesse universo, € como se constrdi © ethos do “angoletro”™,



numa perspectiva de compreender quais sfio e que tipo de saberes prevalecem no universo da
capoeiragem, como so construidos e como sfo transmitidos, bem como o papel exercido pelo
Mestre nesse processo.

A partir disso, buscaremos identificar como se constitui a légica diferenciada presente
NeSSE UNIVETS0, € como s processos de transmissdo de conhecimento pautados por essa logica,
podem contribuir para nos indicar caminhos significativos para a construgfio de uma pratica
educacional mais humana e humanizante, porque calcada na experiéncia e na vivéncia que
reside no saber popular.

O berimbau abaixa, dando ordem para o jogo se iniciar. E canta Jofio Pequeno: “4i, ai,
aidé...joga bonito que eu quern aprend?.../!!”. Estendemos a mic e cumprimentamos 1nosso

parceiro. O jogo estd comegando....

3.1. Origens de uma tradicio

“Muriquine piguinine

Parente,

De guissambe no cacundn

Puragunta adonde vai

( parente,

Pry quilombo do Dumbd

Ej chora-chora mgongo é devera
Chora, mgongo, chora...”

(O molegue, de trouxa as costas.

Vai fugindo para o quilombo do Dumba,
Os outros que ficam choram, porque ndo podem ir também)™

A capoeira ¢ brasileita ou africana ? E danga ou luta 7 Jogo, esporte...ou apenas
“brincadeira de negros vadios™ ?

Essas s#io talvez as perguntas mais freqlientes que ouvimos, quando estamos a discutir
sobre a capoeira. Sdo ddvidas que persistem hd muito tempo, pelo menos desde fins do séeulo

XVIII e inicio do século XIX, que € quando s8c encontradas as primeiras fontes

%% Esse verso trata-se de um “Vissungo”, que € como é chamado o canto dos escravos que mistura a lingua de
origem Bantu, com o portugués. Extraide do CD “O Canto dos Escravos”™ ~ Gravadora Eldorado, 1982,
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historiograficas especificas sobre a capoeira. Desde entfio, muitos tém se arvorado a defender
seus argumentos sobre o assunto.

Todavia, a “questdo do comego” é para Muniz Sodré (2002) um falso probiema, na
capoeira em geral, O importante nfo é o comego — a data historica nfio tem tanto inferesse
assim, diz ele, mas sim o “principio”™: quais sfo as questdes que a geraram € 0 que a mantém
em expansdo, Isto € o conjunto de condighes e circunstincias histéricas ¢ culturais para que
aquele jogo tenha se expandido. No caso da capoeira, a historicidade - o “comego™ - ¢
brasileiro, mas o “principio” — tanto o fundamento, quanto o mito — & africano.

Existe uma forte corrente no discurse da capoeira angola, discurso esse respaldado por
alguns pesquisadores, como Valdemar Oliveira (1985}, de que & origem da capoeira estd ligada
a dangas-rituais realizadas no sudoeste da Africa, regifio habitada majoritariamente pelo grupo
bantu. Dentre essas dangas-rituais, destaca-se 0 N'Golo que pode ser traduzido como Danga da
Zebra, que ocorre durante a efundula, festa da puberdade das mogas, quando essas deixam de
ser muficuemas (meninas), ¢ passam a condigio de mulheres, aptas ao casamento ¢ a
procriagio. O rapaz vencedor do N'Golo tinha o direito de escolher a esposa entre as novas
iniciadas. Era considerada a tradi¢fio da luta dos pés, mas também, em fungfo do contexto onde
acontecia, apresentava caracteristicas de danga ritual.

Desde a década de 1940, afirmam Vieira ¢ Assungdio (1998), antropélogos como
Herskovits tém apontado para a existéncia de “dangas de combate™ que trazem semelhancas
com aquilo que conhecemos hoje como capoeira, nfo sO na Africa - como o Muringue, em
Madagascar -, como também em varios pontos da América, nos locais em que a didspora negra
se instalou. Relatos sobre o Adani em Cuba, e a Ladja na Martinica sfio dois exemplos dessas
praticas. Sobre a Ladja, Vieira mostra a impressionante serelhanca com a capoeira, verificada
ndo somente do ponto de vista da execuclo de movimentos e golpes, como, o que € mais
importante, o fato de congregar aspectos lidicos, musicais (pratica-se ap som de atabaques) e
de combate corporal.

Ao criticar um certo “essencialismo” que busca na pureza da Africa perdida, 2 origem da
capoeira enguanto uma estratégia daqueles que insistem na africanizagio dessa manifestag#o,
Vieira ressalta que é importante considerar a historia da capoeira no contexto mais amplo das
manifestacBes afro-brasileiras, e mesmo afro-americanas, sobretudo aquelas que, como a

capoeira atual, associavam danca, luta e jogo. “Certamente as influéncias ¢ empréstimos
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reciprocos enire as diferentes manifestagdes foram importantes ao longo dos séculos, e
provavelmente eram bem poucos 0s que se preocupavam entfio com a ‘pureza’ delas” (p.96).

E certo que nio podemos desconsiderar o processo hibrido que caracterizou a formacio
das manifestages afro-brasileiras e mesmo as afro-americanas. Também € certo que, no Brasil
como em poucos lugares do mundo, podemos verificar o quanto a infludneia africana foi
marcante ¢ mesmo preponderante em boa parte das manifestagdes envolvendo os elementos
fdicos de danca, musica, jogo e brincadeira, Nio podemos desvincular o contexto de
surgimento da capoeira, do contexto do surgimento do maracatu, por exemplo, ou das congadas
¢ mogambiques, do jongo ¢ do proprio samba, apenas para citar as manifestacSes mais
conhecidas, que partitham, juntamente com a capoeira, de um mesmo nficlec cultural
proveniente da Africa, responsavel por claras semelhangas entre essas manifestagdes.

A capoeiragem, contrariande a opinifo de muitos que enxersam nela somente um
exercicio de forga combinada com destreza, € uma danca guerreira, assevera Jair Moura (1997),
com base nos relatos de Rugendas, que descreve o que acontecia durante o reinado de Momo, o
que se tornou uma observagio importante sobre a evolugiic da capoeiragem no século XIX, no

Rio de Janewo:

Véermn-se, invariavelmente nos dias de Carnaval, grupos de mdascaras, precedidos de atroadosa ¢ barbara
musica de pancadarta, e chefiados por um dos do rarcho, que os dirige e di as vozes de comando. Essa
danga € pitorescamente africana (...} ¢, quando em movimento todo o pessoal, custosz ou relesmente
fantasiados, nfio imporia, dir-se-ia avangada para uma batatha, pois entrechocam-se as figuras, aos alaridos
do terno e ao baticum dos monotonos bombos (..} destacam-se agora os dois bizamos e tatuados capatazes
dos dols clubes que se aferroavam numa esgrima infrene. Quando se encontram dois corddes, atira-se o
primeiro chefe contra o segundo, brandindo formiddvels € prateados iatagis, batucam, guincham, misturam-
se, confundem-se, desviam golpes, estalam pauladas ao rufe dos punhos nas peles dos roucos pandeires, 2
pausam, ¢ repousam, para de novo se empenharem na mesma contenda () € guandp o combate,
previamente ensatado, focou & catastrofe, eles estacam, se aquietam, inclinam e cruzam os vistosos
estandartes; e os dois pelotbes seguem em marcha batida, opostos em rumos, indo, durante longos
percurses, executar o mesmo bailo, e as mesmas evolugBes aguerridas, com varios outros nEo menos
disciptinados, em outros pontos da festiva cidade (p.07).

Na cidade de S&o Paulo, entre fins do séeulo XIX e inicio do século XX, conforme
relatos de antigos sambistas em pesquisa sobre o carnaval paulista realizada por Olga Von
Simson (1984), também aconieciam disputas acirradas entre os corddes carnavalescos
formados em sua maioria, por negros marginalizados, sendo tais contendas, inspiradas em
antigas tradicGes africanas caracterizadas por disputas pela preservacio das mulheres virgens
das tribos, visando o casamentio dentro do préprie grupo.
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) samba, como vimos anteriormente, também partitha com a capoeira do mesmo
universo socio-cultural e, as influéneias que ambos recebem, fazem deles manifestagfes
culturais com um grau de proximidade muito grande, Por certo, a influéncia da cultura bantu
foi marcante na constituicio desse universo cultural no Brasil, embora, como saibamos, nio
tenha sido a {imica.

Um ponto de vista quase uniforme entre os historiadores ¢, segundo Valdeloir Rego
(1968), aquele que concerne & hipdtese de terem vindo de Angola os primeiros £scravos, assim
como ser de 14, a maior safra de negros importados. “Angola era o centro mais importante da
época e atras dela, querendo tirar-the a hegemonia, estava Benguela. Angola foi para o Brasil, o
que o oxigénio ¢ para 0s seres vivos”(p.15). Sobre os negros de Angola, Rego cita Braz do
Amaral que afirma que: “eram insolentes, loguazes, imaginosos, sem persisténcia para o
trabalho, porém férteis em recursos ¢ manhas. Tinham mania por festa, pelo reluzente e
omamental. Seu pendor para festas, fertilidade de imaginacio ¢ agilidade eram o suficiente
para usarem ¢ abusarem dos folguedos conhecidos e inventarem nuitos outros”(p.31).

A diversidade linglistica e cultural dos contingentes negros introduzidos no Brasil,
afirma Darcy Ribeiro (1995), somada as hostilidades reciprocas que eles traziam da Africa, e 3
politica de evitar a concentragfo de escravos oriundos de uma mesma etnia, nas mesmas
propriedades, ¢ até nos navios negrefros, “impediu 2 formacfio de nucleos solidarios que
retivessem o patriménio cultural africano” (p.115).

Essa tese & contestada, de certa forma, por Robert Slenes (1995), Para ele, os africanos
falantes de lnguas banrtu trazidos como escravoes, foram os que descobriram a Africa no Brasil,
muito antes dos europeus. Alega Slenes que, “ao contrario do que afirmava a maionia dos
antropélogos durante o século XIX e boa parte do XX, que a unidade da Africa Central e
Austral era apenas lingiiistica, ha razdes para pensar que representantes desses povos, quando
misturados ¢ transportados ao Brasil, nfio demoraram muito em perceber a existéncia entre st de
elos culturais mais profundos™ (p.6).

Slenes se refere ao termo malungo, que identifica como significando “companheiro de
viagem”, para demonstrar os vinculos de solidariedade que se estabeleciam entre os africanos
nos navios negreiros, durante a dura travessia da kalunga . que significava oceano, mas também
podia significar a linha diviséria, ou a superficie, que separava o mundo dos vivos daquele dos
mortos; “portanto, atravessar a kalunga (simbolicamente representada pelas dguas do mar)
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significava “morrer’, se a pessoa vinha da vida, ou ‘renascer’, se 0 movimento fosse no outro
sentido” (p.10). A histéria do malungo, para o autor, encapsula o processo pelo qual escravos
falantes da lingua banzu diferentes e provindos de diversas etnias, comegaram a se descobrirem
como “irmios”.

Trata-se, no entanto, de uma identidade africana que nfio era aquela das suas Qrigens,
nem das de qualquer outro escravo. Afirma Slenes que: “se os africanos, na sua grande maioria,
ndo podiam olhar para a frente, para wm tempo em que seriam assimilados pela nova sociedade,
tampouco, ou apenas excepcionalmente, eles podiam olhar para trds™ (p.13). Néo devemos,
alerta o autor, subestimar as possibilidades de os africanos manterem vivas suas identidades
originais; “contudo, na labuta didria, na Iuta contra os desmandos do senhor, na procura de
parceiros para a vida afetiva, necessariamente eles haveriam de formar lagos com pessoas de
outras origens, redesenhando as fronteiras entre etnias” (id.). Conclui o autor que devido 2 falta
de possibilidades de socializagfo, por parte dos novos escravos, em relagdo as suas culturas de
origer, esse processo feria factlitado a “transculturagdo” entre africanos, ou seja, a superaciio
de fronteiras étnicas antigas ¢ a formac3o de uma nova identidade banru,

A capoeira surge nesse contexto, enquanto mais um elemento agregador entre as diversas
etmias africanas em interagfio, bem como, enquanto possibilidade concreta de utilizagio desse
“repertorio cultural”, como wm instrumento de luta contra a situacfio de extrema violéncia a
qual estavam os negros escravos submetidos, e no qual o saber corporal inscrito em cada perna,
brago, tronco, cabega e pé, podia ser transformado numa arma eficaz a servigo da sua
libertaglo. Coube ao corpo, Gnico lugar seguro, a heranca do que ficou perdido. O corpo ganha
assim, conforme Julio Tavares (1997), a funglio de “arquivo-arma”™ e, junto da tradigfio oral,
constitui-s¢ em manancial da populaciio afro-brasileira,

Nio existiu uma matriz, ou centro frradiador tmico que pudesse ser considerado como o
local de surgimento da capoeira. Ela brotou espontaneamente ¢ com formas diferenciadas em
diferentes locais pelo pais, materializando, porém, uma memdria e um saber coletives que
caracterizavam a ancestralidade de milhOes de homens e mulheres que, vindos de Africa,
traziam ¢ cultivavam um pedaco dela no Brasil,

A origem do proprio termo “capoema” € objeto de muita polémica e davida, Rego
{1968), ao fazer um apanhado geral sobre as vanas versdes etimoldgicas do termo, sugere trés

principais; capoeira vem do tupi-guarani cad-puéra, mato que deixou de existir ou mato fino ¢
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ralo. Lugar onde os escravos praticavam essa luta-danga-jogo. Capoeira era também o nome de
um cesto de patha ou vime, que servia para carregar viveres levados aos mercados pelos
escravos, que nas horas de folga, nesses espagos, praticavam a capoeira, que assim 0§
identificava. E capoeira ¢ ainda, 0 nome de uma ave encontrada em varias regides do pais,
principalmente sudeste e centro-oeste, cujos movimentos utilizados em disputas entre 0s
machos da espécie, se assemetham aos movimentos executados pelos capoeiras.

Os primeiros documentos nos quais aparece ¢ termo capoeira, datam de fins do século
XVTI e inicio do XIX como j4 visto, no Rio de Janeiro, e dizem respeito a registros de
ocorréncias policiais envolvendo escravos em brigas e desordens pelas ruas da cidade. Esse
periodo histérico ¢ a cidade do Rio de Janeiro, serfio contextos emblematicos na discussdo das

origens da capoeira.

3.1.1. A capoeira e os escravos do Rio de Janeiro do sécalo XIX

A capoeira no Rio de Janeiro do século XIX assume feigdes muito peculiares,
diferentemente de outras regides do pais. Ela ¢ decisivamente praticada por escravos cativos,
libertos ou forros, em condigbes bem especificas ¢ num espago urbano muito bem demarcado,
Esses aspectos vio s¢ apresentar Como enquanto suas caracteristicas mais importantes durante
todo o século XIX.

Os capoeiras, possivelmente, eram figuras de destaque dentro da comunidade escrava do
Rio de Janeiro, Afirma Carlos Eugénio Soares (2002), que ndo apenas por suas habilidades
marciais, mas pelas qualidades de companheirismo e lideranga, que j& faziam parte integrante
dos modos de agir daqueles praticantes, “Seu prestigio pode também estar ligado, em alguns
casos, a conhecimentos mégico-religiosos e ao consegiiente exercicio dessas praticas, altamente
relevantes para a massa escrava, A desenvoltura com que eles se moviam pela cidade facilitava
essas praticas™(2002, p.76). Vale frisar que nesse periodo, diferentemente do que ocorria com
os escravos das propriedades rurais, os escravos urbanos (de obrigagbes “doméstivas™ ou 0s
escravos “de ganho™) dispunham de uma certa autonomia para circularem livremente pelas ruas

da cidade, mesmo nos periodos nofurnos.
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Esses novos espagos de socializagdo escrava que foram sendo estabelecidos no perimetro
urbano da cidade, acabaram permitindo uma troca maior entre esses individuos, possibilitando
assim o surgimento daquilo que poderiamos denominar como sendo uma “cultura escrava de
rua”, onde diversas manifestagdes foram se desenvolvendo além da capoeira, como por
exemplo o Jundu, que veio posteriormente dar origem ao samba. Esse cendrio foi muitissimo
bem retratado por muitos cronistas visuais daquele periodo — entre o5 quais se destacam Debret
¢ Rugendas - cuja obra, riquissima em detalhes, nos permite remontar &s principais praticas e
costumes sociais da época.

Porém, a brutalidade freqiiente a que eram submetidos os escravos, dentro e fora de casa,
predispunha os cativos a reagir da mesma forma em relagfio a qualquer coisa que os
contrariasse, relata Soares. Nio s os conflitos entre soldados da policia e escravos eram
cornuns nas ruas da capital, como também violentas disputas ¢ rixas entre etnias rivais,
acabavam revelando a geografia escrava da cidade.

Era dificil para as autoridades dar cobro 4 pratica da capoeira. llustra Soares:

Qualquer oporfunidade era usada pelos escravos, e 2 pratica tanto tinha de Iuta marcial como de folguedo,
jego, exercicio, relaxamento da faina do trabatho de carregar 4gua ou do fardo de ficar “ac ganho™. Por
volta do inicio de década de 1810, a capoeira j& era uma fixagio para os jovens escravos africanos, na
cidade, e sen desafic & ordem escravista era semelhante a uwma guerra de guerrilha, com surtidas isoladas,
mesperadas, imprevistvels, realizadas por pequenos grupos que, prontamente, dispersavamese ao menor
sinal dos agentes da ordem (p.77).

Mas a capoeira € apenas parte das estratégias dos escravos para lidar com a brutalidade
do poder escravista. Ressalta Soares que a expansio da comunidade negro-escrava na cidade,
resultado também do trafico de africanos para o Rio, criava novas possibilidades de vida Iadica
e cultural. E a “feiticaria”, como recurso para lidar com o sobrenatural e os azares da servidio,
segundo o autor, crescia furtivamente, para' receto das autoridades policiais ¢ eclesidsticas que
lutavam para eliminar essas “heresias”. Os elos entre as diferentes formas de resisténeia
cultural dos escravos, assim se manifestavam.

NE&o precisava muito para atrair a atengdo dos soldados da Real Guarda. Afirma Soares
gue qualquer atividade estranha, incomum, insdlita, era o bastante para levar o individuo paraa

prisfio, o gue apontava para o medo que as autoridades tinham da riqueza cultural africana da
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cidade, e como estes “folguedos™ podiam significar atos de autonomia e mesmo de rebeliio no
ambiente congestionado da cidade.

Antonio Liberac Pires {1996) recorre & literatura, mais precisamente ao trabalho de
Placido de Abreu, escrito em 1886, para uma interessante descricBio dos capoeiras no século
XX

O rapaz que os havia inferrogado levantou-se de um saito, bambeou o corpo em frente do de Biju ¢

num movimento répido como o reldmpago, abaixou-se e estendeu-se novamente, como se fosse
impefido por uma mola, indo bater com a cabega de encontro aos queixos de Bijt. O Comjaeo
Lagathé fizeram-the frente, ambos armados de navalha, o adversério procurcu encostar-s¢ a uma
parede e ali esperou pelo atague, havia um gorriso irdnico em seus labios. O Coruja adiantou-se para
ele, o corpo curvado para frente (..) Ele compreendeu o jogo, fez uma investida para os tapear,
bambeou o corpo em frente dos dois caiu rapidamente sobre as mios arrastando com violéncia a
perna direita de encontro as pernas do Coruja ¢ segurando-se a perna esquerda em curva, dando por
essa forma o mais famoseo cagador que até ali se tinha visto (p, 57).

Esse trecho retrata a luta entre alguns capoeiras na segunda metade do século XIX ¢ faz
mengHo a diversos elementos que caracterizavam a capoeira: as armas, os golpes, as girias € os
apelidos, sfo algumas dessas caracteristicas. Tratava-se, como se percebe, de uma pratica
muitissimo violenta ¢ perigosa, o que autorizava o poder escravista a desencadear uma
perseguigiio implacavel a todo aguele que pudesse ser considerado capoeira, ou praticante da
CapoeITAgEM.

A julgar pelos motivos da perseguiciio, alega Leticia Reis (2000} que “ser capoeira”
significava algum nivel de ameaga 4 ordem escravista brasileira, 0 que alimentava ¢ imaginario
do “medo branco da onda negra”. O medo, que até entdo era predominantemente fisico, isto é,
os brancos pareciam importar-se sobretudo com a possivel agressfio que poderiam vir a sofrer
por parte dos capoeiras, torna-se eminentemente moral; neste momento ¢ a propria existéncia
dos capoeiras que importa. A autora lembra que o chefe da policia da Corte, em 1878, ja se
referia explicitamente & capoeira como uma “doenca moral dessa grande e civilizada
cidade(p.55).

A “cidade negra” é configurada como uma “cidade esconderijo”, solidaria, instituida
pelos negros ¢ fundada nos intersticios da “cidade branca” conforme Sidney Chalhoub (1990).
Os movimentos negros em busca de sua liberdade se articulavam nos “subterrineos™ da cidade
gscravista, utilizando-se de titicas e artimanhas muito bem elaboradas. Desenvolviam nesses

espacos, a arte da dissimulagSio ¢ o oficio da conspiragio, e nos momentos propicios,
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exercitavam a insubordinacfo, a arruaca ¢ a desordem enquanto manifestacio de sua rebeldia
perante o sistemna escravista violento e opressor.

Esses “ajuntamentos™ surgiam, 4s vezes espontaneamente, mas boa parte era fruto de
acBes planejadas, como no caso das mafras de capoeira. A malta era a unidade fundamental de
atuagio dos capoeiras, segundo Soares (2002), pelo menos a partir de meados do século XIX e
destaca seu papel aglutinador como enquanto canal de socializa¢fo na Corte, tanto para os que
vinham do interior do pals, fossem eles cativos ou ndo, quanto para os imigrantes pobres
recém-chegados.

As maltas de capoeira vio significar toda uma refinada organizagfo social que reunia
gscravos cativos, hibertos ou forros em sohdariedade com toda uma parcela marginalizada da
populagio de brancos e mulatos, constituida desde trabalhadores pobres, até desocupados,
arruaceiros, bébados, delinqlientes, vigaristas, biscateiros, punguistas, desordeiros, valentdes,
contando com uma parcela importante de portugueses, franceses, espanhois ¢ ingleses entre
outros Imigrantes, n¥o menos marginalizados, que, portando paus, porretes, facas ¢ navalhas,
promoviam “correrias” pelas ruas da Corte, em espetdculos bizarros de pancadaria e
demonstracio de destreza ¢ valentia; seja em ocasides de grandes concentragies populares
como festas, desfiles civicos, comicios politicos etc, seja inesperadamente, 4 luz do dia ou @
noite, para desespero da populagfio e perplexidade da policia, que atémita, muitas vezes nio
tinha muito a fazer nessas ocasides.

Existia também uma feroz rivalidade entre as malias de capoeira, sendo 0s grupos
conhecidos come Guaiomuns € Nagoas, 08 que protagonizaram as disputas mais sangrentas
entre as maltas, no periodo. Os integrantes de cada malta se identificavam por cores € sinais ¢
se comunicavam por assovios, transitando somente nos espagos demarcados da cidade como
sendo de seus dominios, pois, circular pelo territério inimigo ou invadi-lo, podia significar,
quando nfio, uma surra muito bem dada, muitas vezes até mesmo a morte.

Porém, as regras de combate entre as maltas de capoeira também eram pautadas por
uma determinada ética, € quando se tratava de enfrentar um inimigo comum — a policia — os
lacos de solidariedade se manifestavam mais explicitamente. Algumas dessas situagbes foram
representadas pela pena magistral de Aluizio de Azevedo, conforme aqui transcreve Pires
{1996);
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Hoive nas duas maltas un sibito espasmo de terror.  Abaixaram-se os ferros e calou-se o hino da
morte. Um clarfio tremendo ensangiientou o ar que se fechou de fumaga fulva () Os cabegas-de~
gato, leais nas suas justas de partido, abandonaram o campo, sem voltar o rosto, desdenhosos de
aceitar o auxilio de um sinistro e dispostos até a socerrer ¢ inimigo, se assim preciso fosse. E
nenhum dos Carapicus os feric pelas costas. A luta ficava para outra ocasido (p.63).

Essas atividades criaram ondas de repressio policial violentissimas, pois as cenas da
violéncia cotidiana, envolvendo os capoeiras e a policia, cada vez mais constantes no espago
urbano da Corte, comegavam suscitar no imaginario do poder escravista, o carater iminente de
uma rebelifio escrava, prestes a ser desencadeada, tendo em vista o forte poder de organizagio
desses “desordeiros” que, a cada dia, mostravam com maior evidéncia, serem sim, capazes de
desfazer a ordem estabelecida pela sociedade colonial-escravista.

A repress@io era articulada de vdrias formas, e exercida com tamanha brutalidade e
truculéncia, que o “caos” social nas ruas da cidade se tornava inevitdvel nas primetras décadas
do século XIX. A disputa acirrava-se entre perseguidos ¢ perseguidores. Os soldados abusavam
de agressGes e da violéncia arbitréria contra qualquer simples atividade realizada nas ruas, por
algum negro ou grupo de negros, que pudesse remeter a pratica da capoeiragem; € 0§ NEgros
capoeiras, por sua vez, se vingavam em toda oportumidade gue pudessem surpreender seus
algozes, através de tocaias, emboscadas, e ataques reldmpagos, realizados individualmente, ou
£ pequenos grupos, que se dispersavam rapidamente logo apos a contenda, deixando muitas
vezes, seus adversdrios ensangiientados e agonizantes pelo chio.

Os castigos sofridos pelos capoeiras eram terriveis: centenas de chibatadas aplicados
em plena praca piblica, para “servir de exemplo”. Isso, quando nfio eram mandados ao
“Calabougo”, um terrivel presidio localizado no Morro do Castelo, onde, além das chibatadas,
os presididrios sofriam com a falta de agua, com a comida estragada, e com as condigBes
desumanas do cércere. Descreve-o Soares (2002), a partir de um registro policial da €poca: “No
Morro do Castelo ha o Calabougo, prisfo horrorosa, pelo muito calor em razdo da falta de
janelas, {...) o fim a que se dedica ¢ de receber escravos fugidos, capoeiras, indfratores de
posturas ou que carecem de alguma corregio (p.493).

O aparato repressivo mobilizado para dar fim & capoeira, meta do Estado colonial,
depois imperial, totalmente mal-sucedida, conforme Soares, foi poucas vezes igualade na
histéria social do Brasil. “Raras vezes — ou mesmo nunca — uma prafica cultural, que seria

depois introduzida no universo do folclore, chamou tanto a atengfio dos donos do poder no
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regime escravista e causou fanta preocupagdo aos tradicionais dirigentes do Estado no Brasil”,
{p.547). E isso nfio foi por acaso. A capoeira era uma pritica cultural gue municiava escravos e
marginalizados, de armas poderosas na luta direta contra o agente da opressio, fosse um senhor

brutal, fosse um soldado truculento:

Assim 0 seu terror — o terror que era infundido nos senhores e governantes, tenho dito — nio era
exagerado. Em uma época em que as armas de fogo eram ainda poucas e frigeis, as ruas eram estreitas ¢
tortuosas, 08 quintals eram longos e vastos, a multidio preta era incontrolavelmente superior aos seus
donos e algozes, a violéncia era o motor do dia, e as noites eram escuras e misteriosas, a capoeira era uma
fesramenta poderosa para sair do fundo do pogo e levantar a cabega. Dar o troco (Soares, 2002, p.548).

Ao realizar um estudo sobre as priticas transgressoras no contexto da sociedade
eseravisia, Wilson de Mattos (2003) define o conceito de *“crime social” como um ato de
consciente resisténcia 2o sistema de dominagio material e ideoldgico, expressando as
concepgbes das camadas dominadas a respeito do justo e do injusto, bem como sua rebeldia
contra a ordem social vigente. Defende o autor que “..a luta pela liberdade desencadeou
processos envolvendo agles, relages ¢ estratégias multifacetadas, que podem revelar aspectos
precisos das formas proprias e cotidianas de Iuta contra a dominagio escravista, responsaveis,
digamos, nfo-convencionais, da derrocada da prépria escravidio” (p.33)

Qual seria, entdio, o legado dos capoeiras escravos da primeira metade do século XIX 7
Geralmente, pensamos em heranga, como algo palpdvel, material, mas, no nosso caso, responde
Soares, o legado deixado para as geragSes seguintes de negros e homens pobres da cidade do
Rio de Janeiro, fol uma estratégia social, uma forma de lidar com os agressores, uma comunhio
de solidariedade grupal — importantes para muitos que deixaram parentes € amigos do outro
fado do Atlantico - , como auto-defesa frente aos inimigos, fossem eles da mesma extragio
soctal, ou envergassem os trajes dos defensores da ordem.

Esse legado pode ser compreendido hoje, enquanto um aprendizado desenvolvido ¢
aprimorado durante geracOes e geragOes de pessoas destituidas de humanidade, que vém
buscando formas de enfrentamento e superagfo dessa situacfio, utilizando-se de estratégias, ou
taticas, conforme j& vimos com Cerfeau no capitulo anterior, que residem na memdria coletiva
dos marginalizados, e que vlo desde a utilizacBo de formas violentas de contestagdo, a um
refinado modo dnico de lidar com as agruras de uma vida que ndo reserva esperangas de

futuro. O malandro, o vadio, o marginal, o subversivo, o desordeiro gue se fez e se criou no
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universo da capoeiragem, traz essa marca, ¢sse aprendizado social, que de alguma forma,

persiste no efhos do capoeira de nossos dias.

3.1.2. Capoeira Baiana: a Africa que vem se mostrar

Uma capital africana. Foi esta a impressfic de Robert Avé-Lallemant, um wviajante
alemio, sobre a cidade da Bahia, guando nela chegou em 1858, ao se deparar com a quantidade
¢ movimentag&o de pessoas negras pelas ruas, conforme salienta Frederico Abreu (2000). Ao
ilustrar esse cendrio, inusitado para o viajante alemio, Abreu se refere a duas aquarelas de autor
desconhecido, que retratam a Salvador no inicio do século XIX, e indica que nelas, entre outras
cenas do cotidiano, estfio estampados a luta, o folguedo e a labuta num mesmo cendrio,
acontecendo simultancamente.

Admiradoe ficou o alem8o com a arte de amaciar psso ¢ de mercar dos carregadores ¢
vendedores ambulantes negros. “Carregar peso € quase uma danga”, aunotou ele, segundo
Abreu, observando os carregadores negros combinando seus movimentos corporals com “gritos
ritmicos”. Quanto aos mercadores, o que impressionou foram os gritos, a comicidade ¢ a
alegria dos mesmos, contrastando “de uma maneira estranha com a idéia da escravidiio”,
segundo afirmou o viajante, aponta Abreu (p. 15).

Como a capoeira € localizada historicamente pela tradicio oral, diz Abreu, se referindo
as ruas de Salvador, que: “...no meio desse ambiente pode-se supor 0 quanto de interagio houve
gntre ela ¢ esses ritos de rua; ¢ quanto a cadéncia dos passos dos carregadores influenciou a
cadéncia dos passos da capoeira” (id.). O autor procura evidenciar o contexto urbane, o mundo
do trabalho, como possivel origem da capoeira, o que, segendo ele, nfio se contrapde ao espago
referente a0 mato (J& que o préprio termo capocira refere-se a “mato ralo™), pois até nas
grandes cidades do século XIX, as areas verdes eram comuns, mesmo no perimetro urbano.
Sugere Abreu que “o rumor da festa, os pregfes dos mercadores, o espinto de brincadeira e o
sentiments de  alegria, contrariando as ordens que o sisiema escravocrata impunba,

possivelmente entraram na composigdo da capoetra” (id.).
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A capoeira, como dissemos antes, aparece em varios pontos do Brasil, assumindo
diversas formas em cada local. Em especial na Bahia, porém, afirma Muniz Sodré (2002), havia
um fio condutor que estava ligado a religido, “espécie de arquétipo existente no inconsciente
coletivo africano que veio se aflorar ¢ se materializar aqui no Brasil” (p.39). E como se fosse
uma forma, assevera Sodré, como se fosse um rio que esté correndo € toma um pouco a forma
do leito em que estd...mas € sempre o To...com variagGes aqui e ali” (id.).

“4 Bahia tem um jeito....” diz a musica de Caetano Veloso™, muito talvez, em fungio
dessa carga ancestral africana depositada em cada pedra “cabeca de nego™ que compde o
mosaico barroco de suas ruas, becos e ladeiras. Muito em funcio também, do sofrimento
mscrito em cada edificacio secular, que abriga o suor ¢ a labuta das negras méos que também
louvavam ¢ ainda louvam seus santos pelo toque do atabague. Muito em funcio ainda, da
alegria escancarada em cada sorriso largo de um feirante da Cidade Baixa, de um menino
esqualido do Pelourinho, ou de uma gorda cozinheira do Mercado do Peixe, que espantam o
sofrimento ¢ o calundy™ com a mesma leveza de seus ancestrais transatlanticos.

Essa atmosfera que diferencia Salvador - e o Recdneavo Baiano -, de qualquer outro
fugar do pafs, traz a marca de uma africanidade que determina os gestos, o andar, a ritmica, a
musicalidade, a linguagem, a religiosidade, o “estado de espirito”, as formas de se relacionar,
enfim, o modo de ser e estar no numdo, daqueles que habitam essa parte do Brasil. A capocira
nio poderia deixar de ser influenciada por essa atmosfera, ¢ adquire na Bahia uma forma muito
propria gue se transformaria, posteriormente, como veremos mais adiante, na referéncia para o
restante do pais. |

0 discurso que torna Salvador especial €, sepundo Sodré, muitas vezes ficcional, mas
nfio necessariamente mentiroso, porque é de fato, o Gnico modo possivel de se falar da cidade.
“Hle pode ser desmentido por coisas, pequenos fatos, ¢ ainda assim sustentar-se come fala, por
uma atmosfera emocional, um espirito que sonha através de seus artistas e faz acontecerem
reatidades™ (2002, p.29).

Por esse motivo, diz Sodré, o discurso sobre a cidade da Bahta, Salvador, € sempre um
resultado da memdria coletiva, seja de seus ficcionistas e cronistas eruditos, seja dos porta-

vozes e personagens de sua extraordindria cultura popular. Muita coisa mudou na vida real,

* Citagioc da misica “Terra” de Caetano Veloso, 1989.
% Palgvra de origem tupi-guarani muito utilizada popularmente em Salvador, gue significs mau-humor,
estado de depressio {Silveira Bueno, 1968).
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continna o autor, o que & evidente em toda cidade e todo o Recbneavo, “mas na Bahia os
tempos diversos costumam recompor-se sincronicamente na vivéncia das festas, nas
celebragBes liturgicas do candombié, na mitologia do povo de rua, nas narrativas™(id.).

A capoeira angola é, sem duvida, uma das mais profundas narrativas da Bahia. A sua
ancestralidade, a sua ritualidade, as suas formas de expressio e de organizagfo s#o, nada mais
nada menos, que ¢ retrato do espirito do povo baiano. Nie se pode compreender a capoeira
angola, sem compreender o espirito popular que habita a Bahia. E vice-versa,

Voltando s origens da capoeira baiana, temos nos versos do poeta popular itaparicano
Manos! Rozentino, falecido em 1897, a expressiio de como se constituia o imaginério popular,

sobre os capoeiras da época

Eu aano o capadocio da Bahia
Esse eterno alegrete,

Que passa provocanie em nossa frente,
Brandindo o seu cassete

(-}

Adoro o capoeira petulante,

(} caibra debochado,

O terror do batugue, o desordeiro,

Que anda sempre de compasso ao lado.

()

Adoro o capaddcio da Bahia,
Fsse eterno patife,

Oue gosta de bater numa pessoa,
Como quent bate bife

A designacio de “capadoicio”, assim como vimos anteriormente em relagfio ao samba,
tinha alge de pejorativo segundo Sodré, mas servia para identificar o batuqueiro e o capoeirista,
que eram reconhecidos como membros de um cld, publicamente distinguidos pela valentia, pelo
andar gingado e pelos trajes caracteristicos: calga boca larga, chapéu a banda, lengo de seda ou
“gsguiio” no pescoce {que, segundo diziam, evitava o corte da navalha), ¢ uma argolinha de
ouro na orelha esquerda. Esse modo de se vestir também € citado como caracteristico do
capoeira carioca do século XIX(Soares, 2002),

As festas populares, as chamadas “festas de largo”, eram um dos espagos privilegiados
onde a capoeira baiana se mostrava, ¢ se desenvolvia. Eram os momentos em que os grandes
capoeiristas da época exibiam seus dotes e sua destreza, e também, ndo raro, onde aconteciam

confustes, brigas, desordens e perseguicles por parte da policia. Mas, sem ddvida, as festas de
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largo foram espagos importantes de desenvolvimento e de popularizagio da capoeira baiana,
bem como, de valorizagho ¢ reconhecimento piblico de grandes nomes da capoeira, que
passaram a fazer parte do imagindrio popular da cidade de Salvador. Um desses grandes
capoeiras, Daniel Coutinho (1993), o mestre Noronha, relata em seus manuscritos, a presenca

da capoeira nessas festas de largo, isse ja nas primeiras décadas do sécule XX

Eu mestre Noronha sempre fui procurado para botar a capoeira nesta grande festa tradicional que
anfigamente hera na feira de lugar muite perigose que era 2 Festa de SEo Nicodemos (...) Conhecida
como Festa do Cachimbo ande comparicia mutos mest. capoeristas com suais gingas de corpo ¢ valentia
com suzis bouca de calcas larga chapéu cab Bento de 3 - proua que era a leia do bamba. Porem todos mi
respeitava grssa a Deus — e Xangou {p.19).

Sobre a presenga de capoeiras famosos na Festa da Conceicfio da Praja:

8 de dezembro ande tenho as grande roda de capoeira ande aparecia os grande mestre da Bahia afamados
~ Noronha, Livino, Maré, Candido Peqeno, Licio Pegeno, Percilio, Futico das Mahiadas, Ozeas Anca
Preta, Juvenal Engraxate, Age do Pau da Bandeira, Chico 3 Pedago, Piroca do Peixe, Filiciano, Bigode de
Ceida, Antonio Boca de Porco, Algimiro Olhe de Pombo, Guerado Pé de Abelha. Este grandes mestre
gue com sua jings de corpo atrahia todois pesoal da Festa da Padroeira Nossa Senhora da Conceiggo da
Praia {p.21).

E sobre a Festa do Bonfim;

Maior tradicio da Bahia, 18 de janeiro a tradi¢io do festefjo do Sr. do Boufim padroeiro da Bahia. Ternos
de Reis Ranxos Bumba-Meu-Boi e outras divergio - capo-batu-sam — [referindo-se & capoeira, batuque ¢
samba} de meia travesa cannnzio barravento — sdo as 3 catigoria de samba (...} onde aparece os bamba
dessa malandrage de todos barrio que quere amostral o seu valor como conhecedor dessa malandrage.
Quem esta realembrando esta tradicio ¢ o mestre Noronha da Bahia, Daniel Coutinho (p.22)

Antigamente, na capital baiana, bavia capoeira onde existia uma quitanda ou uma venda
de cachaga, com um largo bem em frente, propicio ao jogo, nos conta Rego (1968), Ali, aos
domingos, feriados ¢ dias santos, ou apds o trabalho, ©.._se reuniam os capogiras mais famosos,
a tagarelarem, beberem e jogarem capoeira. Contou-me mestre Bimba que a cachaga era a
animagdo e os capoeiras, em pleno jogo, pediam-na aos donos das vendas, através de toque

especial de berimbau, que eles ja conheciam™ (p.33).
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Infelizmente sdio poucos os documentos historicos existentes, que nos revelam pistas
sobre como se manifestava a capoeira baiana durante o século XIX e inicio do século XX A
grande maioria dos estudos e pesquisas sobre a capoeira nesse periodo, se restringe ao Rio de
Janeiro, o que Jeva alguns pesquisadores, corno Leticia Reis (2000), a afirmar que “a tradiglio
da capoeira baiana € bastante recente, remontando no maximo a cerca de meio século” (p.89).
A autora tefere-se, portanto, ac periodo em que j4 existiam registros histéricos que pudessem
sustentar a sua argumentagdo. O processo que Reis denomina como “invengfo da tradigio da
capoeira baiana”, apoiando-se no termo cunhado por Eric Hobsbawn (1997), ¢ levado a cabo,
segundo ela, por uma série de elementos presentes no contexto do Estado Novo no Brasil,
como a necessidade de se criar uma identidade brasileira, e a consegiente esportivizagio da
capoeira como efeito desse processo, na tentativa de tornd-la entdo, um “simbolo étnico
nacional”.

Conforme a autora, esse processo acaba determinando o carater esportivo da capoeira
baiana a partir dos anos 30 do século anterior, e traz, como conseqliéncia, a negacio da
capoeira carioca, cuja memoria negra popular ¢ apagada. Afirma Reis que *...¢€ nos siléncios da
tradicio inventada da capoeira baiana, que esta inscrita a meméoria da capoeira carioca” (p.95).

Somos levados a concordar com a autora, que o contexto politico-ideoldgico
determinado pelo Estado Novo, na sua tentativa de enaltecer a miscigenacio ¢ os “valores
mesticos™ como estratégias de se construir uma identidade nacional, influenciou sobremaneira
diversas manifestagdes afro-brasileiras, sobretudo o samba e a capoeira.

Mas, em nossa opinido, Reis comete alguns equivocos importantes, a0 considerar o que
gla chama de “invengfio da tradicfo da capoeira baiana” como sendo a referéncia ou a
caracteristica mais importante dessa manifestacdio, aquela que prevalece a partir da década de
30 do século XX. A autora analisa a capoeira baiana desse periodo, somente a partir do projeto
que pretendia a sua transformago em esporte, nos moldes do projeto politico de modernizagéo
da sociedade brasileira, gue incluia a “higienizac8o™ das manifestages populares, junto com
um apelo 4 eficiéneia e racionalizaco, que segundo ela, teria “vingado” na capoeira baiana.
Reis pode estar se referindo 4 uma determinada inven¢@io de uma determinada tradi¢fo, que
realmente alcangou determinade éxito na sua expansio pelo pais, enquanto modelo a ser

segutdo.
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Porém o que a autora desconsidera, ¢ que ha uma “outra” tradigfo que vigora na capoeira
baiana ha muito mais tempo. Uma tradigiio muito mais arraigada, profinda e que se mantém
viva, Reconstruindo-se é bem verdade, pois como ja discutimos, a cultura popular é dindmica e
$e recria constantemente. Mas, uma tradigiio que traz, como marcas indeléveis, a ancestralidade
de uma cultura ¢ uma religiosidade com tragos africanos muite definidos, que sdo as
caracteristicas principais dessa manifestacdo, e que pouco deixaram ser influenciadas por essa
“esportivizagio”, como quer Reis, a qual ficaria restrita ao dmbito da evolugio da capoeira
regional do mestre Bimba, e & forma que acabou tomando esse estilo de capoeira, conforme
veremos mais adiante.

O fato de nio existirem muitos registros historiograficos que possam “comprovar” com
maior clareza essas caracteristicas em épocas mais remotas, do que aquela analisada por Reis,
nfo significa que ndo possamos reconstruir esse passado através de outros procedimentos,
como recorrer 30s relatos orais, as historias e “causos” presentes no imaginario popular, enfim,
4 memoria coletiva impregnada nas ruas, becos, pragas e mercados de Salvador, para assim
podermos reunir elementos que nos indiquem que a capoeira angola praticada na Bahia, tem
suas referéncias num passado bem mais distante, e que esse passado continua influenciando as
formas atuais de suas praticas, em que pesem outras influéncias como aquelas a que se refere a
autora. A “invengio da tradigfio da capoeira baiana” como defende Reis, € apenas mais um
aspecto, ¢ que ndo traduz, de forma hegemodnica, as caracteristicas mais marcantes da capoeira
praticada na Bahia.

Angelo Decanio Filho, o mestre Decanio, um dos mais antigos alunos do mestre Bimba,

em depoimenic que nos conceden, diz:

Os mais velhos que eu conheci, os meus amcestrais...alguns néo sei nem o nowe...eu chegava em Santo
Amaro [da Purificagdo, no Recdncavo Baiano] ¢ via jogando na rua...todos bons...nenhum inferior...cada
wm nagquele instante, joga a capoeira que pode...cmmanhd ve ndo vai jogar o mesma capoeira que_jogot
hoje...entdo ¢ que eu via era um alegria imensa...uma nogdio de parceria, havia wm desencontro de
pessoas...ndo gosia de wm, nio gosta de outro...isso havia...mas de wm modo geral..a atmosfera de
parceria, de alegria e de gostosura, de felicidade mesmo, entdo...o ancestral da capoeira é wm homem
Jeliz, vivo, alegre, sadio, (...} Essa 8 que seria a ancestralidade...dai gue nasce a capoeira,

Embora insista Reis, que tanto a capoeira regional como a capoeira angola foram
influenciadas por esse processo de esportivizagio, temos claras evidéncias de que a capoeira

praticada no RecOneavo — um dos nascedouros da cultura afro-brasileira —, ou mesmo nas rodas
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da Gengibirra, e mais tarde, no Barrac@io do mestre Waldemar, ¢ no Centro de Capoeira Angola
do mestre Pastinha®', s6 para citar os exemplos mais conhecidos, sempre mantiveram as formas
tradicionais, muito mais voltadas para a “vadiagdo”, para a brincadeira, e mesmo, enquanto Juta
com caracteristicas as vezes violentas; ¢ muito pouco como esporte, nos moldes pretendidos
pela autora.

Durante as décadas de 40, 50 ¢ 60 do século passado, segundo relata Frederico Abreu
{2003), no domingo, o mais alegre dos dias, um rito profano se tornou um vicio sagrado para
muitos capoeiras baianos: vadiar na Liberdade, no Barracio, no terreiro, na roda de Waldemar
da Paixfo, mais conhecido como Waldemar da Liberdade, cu da Perp Vaz, ma onde localizava-
se o seu famoso Barracio. “Era a “vadiagfio’, palavra maldita pela cronica policial, sinénimo de
contravengdo, que se tornou predileta e significativa para os capoeiristas denominar as
‘fungdes’ de sambar e capoeirar>” (p.34).

Nas palavras do mestre Waldemar, franscrito por Abreu:

Antigamente & gente vadiava de terno branco, engomado, sapato impecavel e n3o sujava, a menos que ¢
adversario fosse desleal e metesse o sapato na gente; se me agarvavam eu dizia: “nfio me suje nfo™; eu
jogava de roupa branca, sapato de cor de leite, calga de lishe tremendo; eu s6 sujava meus dedos, dava
salto, fazia e acontecia () Quando eu tava jogando eu dizia: toque um angola dobrado {togue de
berimbau]. E embolado, ninguém d4 salto. £ um por dentro do outro, passando, armando tesoura, se
arriando todo, parece gue t& vendo eu jogar (.} Nas minhas rodas ndo tinha barulho, porgue quando eu
cantava 4 rapaziada vinha toda render obediéncia assim. Me respeitavam muito os meus alunos. E nio
tinha barutho porque su olhava pra eles assim, eles vinham pro pé de mim e ninguém ndo brigava {ps.36-
40).

A escola do mestre Pastinha, por sua vez, que funcionou por ultimo na Ladeira do
Pelourinho, durante vérias décadas até guase a sua morte em 1980, era também um dos locais
de maior referéncia do ensino e da pratica da capoeira angola, As rodas que 14 aconteciam
levavam muitos visitantes, interessados em apreciar as exibicdes dos grandes capoeiras da
época. Seus alunos mais famosos - Jofio Pequeno e Jofc Grande -, tornaram-se as maiores
referéncias da capoeira angola da atualidade, justamente pelo estilo “classico”™ que caracteniza o
jogo dos dois, hoje responsdveis pela manutengio do legado do mestre Pastinha, atraveés da
continuidade da forma tradicional de ensinar e praticar a capoeira angola que persiste em suas

escolas.

*! Fsses locais ficaram famosos como sendo as referéncias da pratica da capoeira mais tradicional da Bahia.
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No depoimento que nos foi concedido por Jodio Pereira dos Santos, o mestre Jofio

Pequeno, um relato sobre a academia de Pastinha;

Eu encontrei seu Pastinha na Praga da 8¢...mana noite...eu ja jogava capoeira li...af e vi seu Pastinha
Jogando com um sr. ali que eu ja conhecia das rodas...quando ferminaram, seu Pastinha disse assim:
"...0h, eu querv organizar isso, eu quero organizr isso, ¢ quem quiser, aparega ld no Bigode, ali quem
v da Sete Portas pra Fomte Nova” freferindo-se a um dos primeiros locais onde funcionava o Centro
de Capoeira Angola de Pastinha]. Al num domingo ew me arrumei...e fui pra li...eu cheguei ki e nunca
mais arriei (risos)...Eu me registrei I como aluno e runca mais deixei o mestre Pastinha, isso foi mais
o menps em 1943, ¢ com ele en convivi, ((.,) Na época que ele ndo podia mais jogar, de 1967 pra 68, ele
dizict: “Jod0, vocé loma conta disso porgue eu YO MOITer, MAS ey Moo somente ¢ Corpo... ho espirito
en vivg, enquanio houver capoeira”,

Portanto, hoje, a0 assistirmos a uma roda de capoeira angola na academia do mestre Jofio
Pequeno, do mestre Moraes, ou do mestre Curid, trés dos espacos mais representativos da
capoeira angola da Bahia, podemos perceber que a capoeira vem mudando ao longo das tiltimas
décadas, mas que ainda persistem muitos tragos que remetem as formas mais caracteristicas que
assumia na década de 1940, ¢ pouco se percebem caracteristicas do que poderia ser considerado
um processo de esportivizagdo, que, reconhecemos, talvez seja uma caracteristica importante da
capoeira baiang, ¢ também daquela praticada no restante do Brasil. Porém, nfo a dnica. E que
nos ajude o espirito de seu Pastinha, para que assim continue sendo.

Nio se trata aqu de defender uma “pureza”™ presente na capoeira angela, assim como
critica Ress, em relacio ao discurso construido pelos “angoleiros”. Concordamos com a autora
gue esse discurso essencialista, utilizado por muitos praticantes e mestres da capoeira angola,
ndio contribui para uma inferpretagdo mais aprofundada do fendmeno da capoeira em toda
complexidade que ele se apresenta. Porém, temos que reconbecer que existem na capoeira
angola, elementos que a diferenciam substancialmente da capoeira regional, ¢ que tém que ser
levados em conta numa andlise mais ampla sobre esse fendmeno social.

Na capoeira angola, persistem tragos de uma ancestralidade e de uma ritualidade
caracteristicas do modo africano de se relacionar com o tempo, com ¢ espago, em Ultima
ingtancia - com o mundo -, que 2 capoeira regional nio conservouy, € por isso, foi muito mais

influenciada pela racionalidade que o pensamento moderno Instituin, ¢ que se materializou no

* Segundo Abreu, “funglic” ¢ palavra usada popularmente para designar espetaculo, baile, samba, capoeira, ¢
utiizada tembém no circo.
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Brasil, através do projeto modemizante da era Vargas, durante o Estado Novo, conforme bem
descreveu Luiz Renato Vieira (1998).

Mesta linha de interpretac@io historica, podemos afirmar com Vieira, que € no bojo dessas
transformagdes que ocorrem as mudangas no universo simbélico da capoeira. “O surgimento da
proposta da capoeira regional, com seu contetido ascético ¢ disciplinador, integra-se ao amplo
processo pelo qual tem passado a sociedade brasileira, no sentido de instituir novos ¢ durdveis
padrdes de comportamento ao longo de sua moderizac8o cultural (1998, p.36).

Q surgimento da capoeira regional foi ¢ ainda ¢ considerado por muitos, como um
processo de “descaracterizagfio” da “auténtica” capoeira. Entendemos ser essa, uma visio
equivocada e um tanto reducionista desse processo, pois, na figura do mestre Bimba, revela-se
wm grande esfrategista, que soube articular um importante movimento gue visava a um maior
reconhecimento pQblico e valorizaclo dessa manifestagdo afro-brasileira, € a sua conseqliente
descriminalizagfio, j& que até entdio, a capoeira ainda constava no Codigo Penal Brasileiro, E ele
fol responséavel, antes de tudo, por uma recriagfio importante no universe das manifestagdes
afro-brasileiras, materializado pela sua capoeira regional. Mestre Bimba foi uma grande
lideranga, que articulou um importante processo de luta pelo reconhecimento e respeito pelas
tradi¢fes afro-brastleiras, apesar de algumas injustas acusagdes que recebeu sobre sua preiensa
“traigio” aos principios ¢ fundamentos africanos.

A academia de mestre Bimba - um negro alto e forte, nascido na virada do século XIX -,
fot regisirada, segundo Frederico Abreu (1999), como Centro de Cultura Fisica Regional,
ficande a palavra capoeira subentendida, pois de acordo com a lei, capoeira era sindnimo de
desordemn, vagabundagem, capadogagem. Nos anos 30, na Bahia, através dos Centros de
Educacfio Phisica, com funcionamento permitido por le1, comegou a se difundir com mais
intensidade o culturalismo fisico: gindstica, luta, esporte, tendo entre seus aficcionados, “gente
de fino trato™. “Atento 2 essa realidade, Bimba registrou sua academia como se fosse para
ensinar educacfo fisica, dando a ela o nome de centro, utilizando esse recurso como “fachada”
para o ensino da capoeira regional” (p. 30).

Mestre Bimba comega, entfio, a se aproximar e a ganhar a confianca de pessoas das
classes média e média-alta de Salvador, sobretudo estudantes universitarios, que o apdiam e
comecam a assessord-lo, na tentativa de darem visibilidade e o conseqliente reconhecimento ao

trabalho desenvolvide no Centro de Cultura Fisica Regional. E essa iniciativa ¢ bem sucedida:
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Bimba chega at¢ mesmo a realizar uma apresentaciio de capoeira no Palicio do Governo da
Bahia, a convite do entfio interventor, Juracy Magalh8es, que se impressiona com a habilidade
a capacidade de organizagio demonstrada por ele. Sobre Bimba, diz mestre Decanio (que foi

académico de medicina na época), em seu depoimento:

A regional nasceu quando os académicos de medicing se aproximaram dele. Foi o encomtro de duas
culturas: uma dgrafa de Bimba, que era analfabeto, Ogam, criado deniro do candomblé, que encontrou
Cirlamio, académico de medicing que chegou de Feira de Samtana (..} Bimba liderou todo
munda...comomdava nos todos com energia, com autoridade, com carisma imenso.. porgue se Bimba néio
Josse um homem extraordindgrio, ndo precisava liderar a gente, poxa |

Esse processo de valorizagio das manifestagdes afro-brasileiras, desencadeado também
por outras liderangas, acaba culminando com a retirada da capoeira e dos cultos afro-brasileiros
{como o candomblé por exemplo) do Codigo Penal, através de um decreto do entio presidente
da Repiblica Getilio Vargas, datado de 1934. Porém esse ato presidencial ndo € isento de
intengBes, como afirma Nestor Capoeira (1992}, pois, a0 passo que tira da ilegalidade tais
marnifestaghes, “obriga que tanto os culios affos, quanto a capoeira, sejam realizados fora da
rua, em recinto fechado, com um alvara de instalagfo, € assim, cria também uma forma de
controlar essas manifestagbes™( p.59).

Com isso, nasce a “Luta Regional Baiana”, que acabou se transformando posteriormente
na capoeira regional, e que além dos elementos de uma cultura esportiva em voga, que incluia
rigorosa disciplina, graduagio de alunos e métodos de treinamento em recinto fechado,
incorpora alguns golpes ¢ movimentos de lutas ortentais, como o karaté ¢ o jiu-jitsu, no intuito
de “torna-la mais combativa”, nas palavras do préprio mestre Bimba, segundo Rego (1968).

Mestre Pastinha, por sua vez, um negro franzino e mestico de pal espanhol, nascido
também em fins do século X, relata que aprendeu capoeira com um negro africano chamado
Benedito, quando ainda menino. Muitos anos depois, na década de 1940, segundo ele préprio
conta, recebeu das mios do guarda civil Amorzinho, 2 incumbéncia de tomar conta da famosa
roda de capoeira localizada na Gengibirra, onde varios “pambas” da época se encontravam para
“vadiar’ (Decdnio Filho, 1996). Relata mestre Pastinha, em seus manuscritos, segundo Decénio
Filho:

Aberré [famoso capoeira da época] entdo e convidou para ir aprecid-to jogar na Gengibirra, com 0 que
et concordel. Em 23 de fevereiro de 194] fiu a esse lugar como prometera a Aberré, e com surpresa, © st
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Amorzinte, done daquela capoeira, apertou 2 minha m#o e disse: “hd muito qug eu o esperava pra the
entregar essa capoeira prd senhor mestrar”. Eu ainda tentel me esquivar me desculpando, mas terminando
a palavra o sr. Antonio Maré [Totonho de Maré, outro famoso capoeira] me disse: nfo ha jeito nlo,
Pastinha, € vocé mesmo que vai mestrar iss0 aqui.(p.34)

Comega assim, de uma forma mais consistente, 0 processo iniciado alguns anos antes,
amda na década de 30, por fnutros importantes capoeiras, como 05 mestres Norontha, Livino,
Aberré, Totonho de Mareé, éntre outros, de valorizagio da capoeira angola, em oposicio a
recente criagdo do mestre Birinba, a capoeira regional.

O Centro de Capoeiré Angola dirigido por mestre Pastinha, passou por periodos de
alguma inconstincia, até se mud&r para o Pelourinho, ja na década de 1950, onde a partir de
entdo, inicia urna fase mais pmﬁ’cua obtendo um reconhecimento publico maior, e também
uma maior visibilidade, em razdo das amizades que o mestre Pastinha mantinha com
importantes intelectuais ¢ amstas da época, a exemplo do escritor Jorge Amado ¢ do artista
plastico Carybé. Nas décadags seguintes, o Centro foi uma referéncia inclusive para muitos
turistas que visitavam a Bahia., que lotavam sua academia nas rodas de domingo. Depois desse
periodo, o Centro passa novaénente por um fase de decadéncia, culminando com a desocupacio
do prédic onde funcionava, emgida pelo governo do Estado, sob a alegacio de sua reforma,
nunca mais sendo devnividé ao mestre Pastinha, que morreria tempos depois, cego ¢ na
miséria. Pires (2002) transcrgeve aqui um depoimento de Pastinha sobre o processo de sua

cegueira;

Nada vejo. Nada, absolutafnente nada. Trevas, trevas, sempre trevas (...} Estou na miséria.. Jorge Amado
n&o quer que eu mendigue o pio. Simplesmente porque ele no quer que eu peca esmolas. Mas,. . eu estou
na miséria (p.87). :

Mestre Pastinha foi tambem responsavel por modificagbes importantes na capoeira
angola, introduzidas a partir éa criagdo do Centro que dirigia, principaimente por buscar uma
diferenciacio com o modelo de capoeira de rua, praticado por “individuos de mau-carster que
s¢ valem dela pra praticar a%gressées ¢ desordens”, segundo dizia em seus manuscritos. A
exemplo do mestre Bimba, P?astinha também buscou construir wma ouira imagem da capoeira

angola, que pudesse ser melﬁm aceita socialmente, mas ao confririo do criador da capoeira
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“regional, mestre Pastinha buscava nas origens africanas, ma religiosidade, no ladico, na
- teatralidade ¢ num discurso que enfatizava o iad&‘amoroso” & ¢tico da capoeira, os pilares nos
guats sustentava essa mudanga,

O discurso esportivizante também se fazia presente nas estratégias de consolidago da
capoeira angola do mestre Pastinha, como afirma Pires (2002), inclusive pela presenga de

- elementos que caracterizavam tal tendéncia, como juizes e fiscais nas rodas, definiglio de regras
para o jogo, a utilizagdo de uniformes inspirados em clubes de futebol, e na presenca do proprio
termo “esporte” ¢ “desporto” utilizados freqiientemente por mestre Pastinha, para caracterizar a
capoeira angola praticada no seu Centro. Em seus manuscritos, por exemplo, uma passagem

em que alega a necessidade do “juiz™

Nio é permitido por mestre nenhum, se ele mestre for conhecedor das regras de capoeira, ndo pode
consentir jogar numa roda ou grupo sem fiscal, como pode ter controle, quem ajuda o campo ? Nio pode
enirar em combate sem chegar a sua vez. Todos os capoeiristas tem por dever obedecer as regras do seu
esposte cooperande para valonzar, porque somos responsavel pelos erros, 0o caso da disputa ou desafio,
procurar as autondades ¢ um juiz (Pires, 2002, p.74),

Porém, temos que compreender que nesse contexto histérico, o esporfe assume um
carater de aceitagBo e status social que nfo poderia ser ignorado por ninguém. Pastinha sabia
disso ¢ se valia desse contexto esportivo para dar maior visibilidade a sua éaf)oeira angola,
muito embora s¢ opusesse as estratégias de Bimba, que se apoiava no esporte para transformar
a capoeira ¢ torna-la mais aceita € a0 mesmo fempo mais “competitiva”, pois na opiniio de
Pastinha, iss0 serviu para descaracteriza-la. _

A estratégia utilizada por Pastinha com relagio & capoeira angola vai numa outra direciio:
utiliza-se sim, do discurso ¢ de elementos do esporte, como forma de valorizd-la socialmente,
no enianto, esse discurso é quase que somente uma “fachada”, pois Pastinha busca os
fimdamentos da tradigiio africana, aliado & construgfo de uma nova “filosofia” para a pratica da
capoeira angoia, baseada agora numa estética de jogo mais simbolica ¢ subjetiva, na ludicidade,
no companheirnismo, no respeito, na €tica e nos valores humanos, deixados como legado em
seus manuscritos, que de certa forma niio se coadunam com a concepgdio esportiva que se

delineava na época e persiste até os dias de hoje, baseada na competitividade, na performance
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atlética, na eficiéncia € na técfnica, caracteristicas mais proximas daguelas encontradas hoje na
capoeira regional.

Trazemos alguns pcns;tmenms de Pastinha, presentes em seus manuscritos, que se
referem a0 modo como ele wa a capoeira angola e seus ensinamentos, conforme Decénio Filho
(1996):

A capoeirs € amorosa...a capoe;ra entre as lutas, § a mais amavel que existe no mundo...mas devemos
esquecer os hébitos duvidosos (...} eu reservei um lugar no Centro pra agueles que desefar conquistar
maior evolugdo (.. )Mestre de capoeira tem a funglio de esclarecer, dar a liberdade de pensamento ¢ a
convicgdo da verdade (...)Um apelo pra que procedamos correto e decentemente os aspectos de nossa vida
em sociedade; um apelo que sendo atendido, estamos su;esta a obter justa vantagem em quaiquer
ciscunstansia; quero demanstra—]he mais agudo, e bem compreensivo inferesse nos premenores de jogo de

angoia

Nesse sentido, podem%os até concordar que mestre Pastinha seja responsavel por uma
“invencio da tradiciio da capéeira baiana”, mesmo porque, como argumenta Eduardo Viveiros
de Castro (1999), “...toda culéura € inventada, pois toda cultura € invenglio™ (p.194). E alfineta
o autor: “a ‘invengHio da tradu;ﬁa’ ¢ apenas o modo pelo qual o olhar curto do sociotlogo
obietivista apreende a tradn;ﬁo da invengdo’...” (id.).

Se analisarmos esse }éfyrocesse sob a Gtica da nocdo de circularidade do tempo, que
tratamos no capitulo anterior,:ifvamos perceber que as “invencdes” sdo constantes e fazem parte
do dingmismo ciclico p:cesentze na cultura popular, ndo se tratando de nenhuma novidade, nem
algo gue merega tanta énfase como pretendido por Reis (2000) em seu trabatho. A tradigio da
capoeira € € sempre foi de coinstante inovagiio, pois ela sempre soube se adaptar aos diferentes
contextos histéricos nos quals estava inserida.

Contudo, a “invenqﬁcé da tradi¢iio da capoeira baiana”, ao contrdric do que defende
Reis, nfio possui somente o céréter gsportivizante como quer a autora, € que em nossa opinido,
se adequa mals ao estilo tle capoeira criado pelo mestre Bimba, sobretudo em fungfio das
transformacBes sofridas pela é;apoeira regional ac longo das Gltimas décadas. A tradic@o recente
da capoeira angola, -cOnsoliéiada- pelo Centro de Capoeira Angola do mestre Pastinha,
difundida por seus scguidoresi como Joiio Pequeno, Jofio Grande, Curié, Moraes, Cobra Mansa,
entre outros, e pelos aiunnsdéstes, possui uma outra fonte de inspiragfio, mais profunda, porque
arraigada numa ancestra.iidadéa que remonta os tempos de luta ¢ sofrimento vivenciados durante

a escraviddo, ¢ ainda mais distante, aos tempos imemoriais da mée Africa.
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Um outro grande capoeira, Rafael Alves Franga, o mestre Cobrinha Verde, falecido em
1983, porém vivo na memoria da capoeira angola da Bahia, como aluno do legendario Besouro
Manganga de Santo Amaro, de quem falaremos adiante, e que sempre argumentou em torno da
magia da capoeira, como um dos aprendizados herdados de seu mestre, afirmou em relagio &

compreensio da capoeira como gsporte:

Eu nfio pesso nunca dizer que tenho a capoeira como esporte. Eu tenho a capoeira como juta, defesa
pessoal. De muitas coisas eu me defendi com minha hata. Eu me defendi de faca, me defendi de facio,
me defend: de cacete, de foice. Até de bala eu me defendi. Eu tomet 18 tiros, nenhum me pegou e dois
eu defendi na porta de meu facko. Entdo en ndo posso nunca ter como esporte, nio posso levar como
esporte (...) Eu me defendi de muitas coisas, e a capoeira, para os angoleiros vethos, tinha a magia dela,
que ninguem confundia com a magia do candombié (Samos, 1991, p.33).

Sobre o carater ladico da capoeira angola, que se ople, de certa forma, 4 eficiéneia e
competitividade presentes na concepgdio esportiva - mais proxima da capoeira regional atual,
trazemos essa bonita analogia feita pelo mestre Jofio Pequeno em depoimento que nos

concedeu:

Nido gosio, por exemplo, dagueles brigador, valentfo.. que diz “a minha academia da poncada e tudo ™ ai
5o gera briga, barulho. Se a capoeira é wme danga.. .enidio vocé pega a mening pra dangar...vai bater
neln 7 frises)..assin é o companheiro... pege o companhieire pra brincar, pra bater niio....capoeira tem
que se ver a hondade dela na perfeiodo..nfdo é bater no adversdrio ndo (...) Entdo eu ensine a capoeira
assin...¢ sew Pastinha fombém.. .ele dizie gue a capoeira niio é pra bater.. vocé &t o golpe, viu gque o
adversdrio niio s¢ defenden, antes de vocé encostar ¢ sen pé, vocé freda o seu pé...ele me ensinava isso
famibém.

Duas vises diferentes ¢ complementares sobre a capoeira, provenientes de dois dos
mestres mais representativos da capoeira angola baiang das dltimas décadas, abordam a
capoeira enquanto luta, no primeiro caso, & enquanto danga e brincadeira, no segondo. Ambas
as visGes relacionadas a periodos e contextos distintos da capoeiragem baiana: o primeirg,
lembrado por Cobrinha Verde, referente aos tempos da capoeira de rua, dos desordeiros,
malandros ¢ capadécios, embora esse tempo ainda revive hoje de certa forma, em certas
ocasifies, pas ruas € pragas de Salvador; e o segundo, no depoimento de Jofo Pequeno,
referente ac modelo implantado pelo Centro de Capoeira Angola do mestre Pastinha, baseado

na iudicidade, no companheirismo e na simulagfo. Porém, ambas as visOes possuem algo em
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comum; diferem, substancialniaente, de um carater esportivo/competitivo que implica em outros

valores, outras visdes de munc@o e outras formas de representagio.

3.2. Vadios, desorfé}eiros ¢ valentdes: a luta social

“Um poeta fuz sim a palavra da terra. Este é o seu oficio, ¢ ¢
sen valor, Tanto quanto o meu ¢ vadiar pela vida, meu
senhor. ) poeta inventa, invade, conguista territdrios para a
Julagem du Hingua, que depois a gente ara, capina, aplaing,
fixa, esquece ro sol, serra, desempenu, usa. () povo € ¢
marceneiro da lingna. Eu'sé sei fazer poesia com as pernas,
com o corpo. Capoeire.”

{Do personagem Besouro Manganga, em “Fehoada no Paraiso™
de Marco Carvatho, 2002, p. 96).

No imaginario da ca;fpeimgem ¢ dos capoeiras, ndo existe figura mais expressiva e
representativa do que Eesouré Manganga, Manoel Henrique Pereira por batismo. Ainda hoje
muitos duvidam de sua existézé;cia. Outros afirmam, categoricamente, como o mestre Cobrinha
Verde, ter convivido ¢ apreildido capoeira com Besouro. Na memorna dos mais antigos
moradores do Recbncavo, a ﬁjgura.de Besouro vive, € protagoniza um sem nimero de historias
e “causos” envolvendo suas pcnpémas e astiicias no enfrentamento com a policia, sua valentia
a0 brigar e bater em varios (éponentes ao mesmo tempo, ¢ principalmente, sua condigdo de
“.virar ¢ desvirar coisa, téaco ou bicho, ¢ até¢ mesmo de sair voando em caso de
precis@io”(Carvalho, 2002, p. 23)

Besouro Mangangs, 03.1 Besouro Preto, ou ainda Besouro Cordéo de Ouro, como ©
chamavam seus companheims? de vadiagem, ¢ o elo de ligaciio com a capoeira do século XIX,
afirma Pires (2002), radicdo dos escravos e das lutas pela liberdade, tempo de conflito entre
maltas, disputas a navalha, capangas eleitorais. Passado lendado, de vadiag8o, de facanhas
memoravers nas brigas coma iaolicia. Besouro € cantado, ainda hoje, nas rodas de capoeira, em
prosa ¢ verso. Sua valentia e perspicacia foram e continuam sendo uma referéncia para os
capoetras desde hd muito temi:o. Pela fama que alcangou, Besouro tornou-se uma lenda ainda

em vida.
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“Zum, zum, zum, Besouro Mangangd
Batendo nos soldados da policia militar
Zurn, zurn, zum, Besouro Mangangd
Quem num pode com mandinga

rio carrega patud..... " >

Percorrendo as trithas do Recdneavo, em busca de evidéncias e pistas sobre Besouro,
Fires (2002), encontrou alguns de seus coniemporineos, ainda vivos, na cidade de Santo
Amaro da Purificag@o, que relataram algumas histdrias que celebram suas facanhas E,
finalmente, conseguiu encontrar nos registros da policia de Salvador, uma ocorréncia policial
que fornece indicios de sua existéncia, e inclusive, conforme o autor, fazendo jus a sua fama de
“terror da policia da Bahia”, pois trata-se de uma briga envolvendo Besouro e vérios policiais.
Sua certiddo de Obito, outra evidéncia encontrada num cartdrio de Santo Amaro pelo
pesquisador Gerardo Vasconcelos, segundo Pires, datada do ano de 1924, tem como causa
mortis um “ferimento perfuro-inciso ne abdomem” (p.32), o que presume ter sido
conseqiiéncia de uma briga. Alguns afirmam ter sido 4 traigiio. Nfo se sabe ao certo. Muitas
sdo as historias sobre Besouro Mangangd,

Besouro retne um pouco daquilo que poderiam ser considerados como atributos do
herdi marginal, um mito que povoa o imaginario dos capoeiras, assim como Pedro Malasartes €
Joo Grilo, malandros definidos por suas trajetdrias tortuosas, que a exemplo de Besouro,
também povoam a “consciéncia popular” imortalizados nos livretos de cordel **. Ou mesmo
Macunaima, o herdi sem nenhum cardter, que na fantastica obra de Mério de Andrade, revela
uma faceta da personalidade do brasileiro simples, gue necessita ser extremamente criativo,
perspicaz e dissimulado para aproveitar as “brechas™ e intersticios do sistema, tal como ja
abordamos com Certeay, no capitulo anterior =

O fato de Besouro ter-se tornado um mito, faz com que suas historias se multipliquern,
tomando-se uma fonte de inspiragfio para a construgBo do imagindrio popular passado e
presente no umverso da capoeira, onde sfio re-significados muitos valores considerados
perniciosos a sociedade, como a vadiagem, a valentia e a malandragem. Esses valores que se

incorporam ao imaginario dos capoeiras, como j& discutimos anteriormente, sfo provenientes

%% Cantiga de dominio pablico

* DaMATTA, Roberto, Carnavais, Malandros ¢ Herdis: para uma sociologia do dilema brasileiro. Rio de
Janeiro: Rocco, 1997,

¥ ANDRADE, Mario de, Macunaima. 32° ed. Relo Horizonte/Ric de Janeiro: Garnier, 2001,
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da memdria coletiva de:ssesE sujeitos marginalizados, que dispSem dessas estratégias de
subversiio dos valores dominfantes, justamente como forma de criagfo de espagos ¢ formas
alternativas de sobrevivéncia, em que esses valores sdo re-significados e re-apropriados,

gnquanto simbolos dessa resisﬁéténcia ¢ desse inconformismo.

Besowro Preto, Besourcé Preto malvado
O Besouro Preto malvadp, () Besouro Preto malvado
Besoure Preto, Besouro Preto malvado

¢) Besouro Preto que .ver:éz de Santo Amaro... >

Esse imaginario fot e éontinua sendo constantemente alimentado a partir de referéncias
que, além de Besouro Mangangé frazem também a meménia de outros tantos que fizeram fama
na capoeiragem baiana, como o temido Pedro Mineiro ou Samuel Quenido de Deus, “o melhor
capoeira da Bahia”, além de ChJCO da Barra, Vitorino Brago Torto, Bilusca, Sete Mortes, Siri
de Mangue, Goite, Neco Canano Pardo, Noronha, Chico Me D34, Nagé, Livino, Traira, Inimigo
Sem Tripa, Z¢ do Saco, Pedréa Porreta, Doze Homens, Aberré, Totonho de Maré, Chico Trés
Pedacos, Nozinho, Zacaria Grande, Boca de Porco, Bichiguinha entre tantos outros lembrados
e cantados nas rodas de capéeira da Bahia. No Rio de Janeiro também muitos valentdes e
desordeiros fizeram fama, sené:io, o mais terrivel deles, o capoeira conhecido como Manduca da
Praia, além de Chico Camne ;Sec& Quebra Coco, Natividade, Aleixo Acougueiro, Bonaparte,
Bentivi, Pedro Cobra, Mamede, Fernandinho, Maneta, Pinta Preta, Campanhdo, Trinca
Espinhas, Leandro, Boca Que;fmada, Cé Te Espero e outros mais, além do legendéario Madame
Satd, um travesti temido por tiodos os mualandros da boémia Lapa, e que segundo contam, foi 0
responsével pela morte do fa%;nosc sambista e também malandro, Geralde Pereira, apos uma
briga num cabaré.

Cada personagem com muitas historias, como num artigo publicado no Jomal “A
Tarde” de Salvador, no ano de 1971, em que Adroaldo Ribeiro Costa relata wmma historia

contada por seu pai sobre Besé)um, transerita aqui por Pires (2002).

Eu era menino quando e}e foi morto (...) Meu pai gostava de contar, por exemplo, uma briga que
presenciou na margem do rio Subaé, entre Besourc e seis ou oito pragas, os soldados de sabres

3 Cantiga de capoeira de dominio pt;ﬁblic()
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desemt‘xainhaéos mvestiam contra ele que negaceava, fugindo dos golpes, de vez em quando gritava:
“Vou tirar seu quépi macaco ! Ta no bolo ¢ tirava 0 quépi do soldade sem o menor ferimento {p.23).

Estas fama e admiracfo, nutridas pela meméria coletiva popular, sobre as faganhas ¢
proezas de mitos como Besouro Mangangd, de certa forma, explicam o fato de alguns mestres
insistirens na sua ligagBo com alguns desses mitos, como o mestre Cobrinha Verde, que afirma
ter aprendido capoeira com Besouro quando ele ainda tinha 4 anos de idade. Naquela época,
segundo Cobrinha, “Besouro ensinava capoeira aos alunos escondido da policia, porque a
policia persegiga muito. No dia que estava aperriado quando a policia vinha pra acabar, ele se
revoltava, mandava os alunos fugirem e dava testa a policia sozinho™ (1991, p.12).

Cobrinha conta outras passagens de seu aprendizado, por exemplo, que quando Besouro
ensinava aos seus discipulos e via que o aluno estava preparado, ele fazia esta experiéneia: “se
fechava numa sala com o discipulo e dizia: “vamos trocar facas com uma toatha amarrada na
cintura dos dois, pra um nio fugir do outro’”(Santos, 1991, p.15)

O mestre Jodo Pequeno de Pastinha por sua vez, afirma que Besouro era primo de seu
pai, e que, desde menino, ouvia falar de suas proezas e segundo conta, queria aprender capoeira
para ser valentio como Besouro. Jodo Pequeno diz que seu pai contava que Besouro se
escondia de uma pessoa em qualquer lugar, passava por esta pessoa ¢ a pessoa nfo o via. Jodo
assegura que seu pai também era “preparado” de oracgio, e tinha certas qualidades, inclusive
como Besouro, a de desaparecer; “Ele andando assim, num caminho ¢ quando avistava uma
pessoa que ele ndo gueria gue visse ele, a pessoa ndo via mesmo ndo”,

O mestre Curid, Jaime Martins dos Santos, ¢ outro que também afirma ser descendente
direto de Besouro, o que revela nessas posturas, uma certa nostalgia em relagfio a esse tempo,
uma busca por uma identificagfio com um personagerm reconhecido pela sua valentia, coragem
¢ sagacidade, ainda que o discurso atual da capoeira seja encaminhado para valores que de
certa forma se contrapdem 2 essas caracteristicas,

Adentrando pelo campo da literatura, o personagem Besouro, que narra suas historias
no belo Hvro “Feijoada no Paraiso”, de Marco Carvalho (2002), conta como aprendeu capoeira
com Tio Alipio, “...gue jd era velho quando conheci, mas parecia ter sido assim desde sempre.
Andava leve, pisando macio no chio feito biche gato” (p.25). Tio Alipic era um ex-escravo

que quando mogco, despertou paixdes na sinhd do engenho, 0 que causou a ira do patrio, que
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mandou gue 0 matassem, © qiiie 56 ndo ocomren, “porgue o mogo era jd feito na crenca das
linhagens de jé do povo zomb i” (p.28). Continua o personagem Besowro, revivido por
Carvalho:

Tio Alipio me ensinou de tudo um muito. Com a calma do parteiro dos anos que a eternidade é que
engendra. Ele era wn negro, dagueles uns que olharam bem funde no olho da maldade ¢ viram a
umica formea de sair vivo de Id. A capoeira é a arte do dono do corpo ¢ de outros tamtos. Pois se ndo. O
que come primeiro, o ardiloso, é o que nio é nem runca foi aguele o pé redondo, o redemunho, o néic
fafado o tristonho, ndo. Capoeira ¢ de Deus. Mundo e gentes muitas tém mandinga, corpo tem poesia,
passaro tem bico. Capoeira fem axé. Mew pai ¢ meu mestre me ensinou. E isto ndo é pouca coisa. Mas
mel ndo conkece flor nem reconhece abelha. O que me ensinou capogiva conhecia (p.24).

O personagem Besour;), se real ou imagindrio, verdadeiras ou falsas suas faganhas,
pouco importa. Ele revela muié:o do ethos dos capoeiras de antigamente € mesmo dos capoeiras
de hoje - por mais que se evit;:m tais comparagdes, quando se busca associar a capoeira com
valores mais aceitos socialmeinte. Revela um universo simbdlico que fol sendo constituido ¢
moldado desde os tempos daé agruras da escravidio, passando pelo tempo dos valentbes ¢
desordeiros de Tua e suas bngas com a policia, e até os dias de hoje, no enfrentamento das
situagdes cotidianas, ndo menos desfavordveis, por parte daqueles marginalizados pclo sistema,
gue ainda representam uma parce}a consideravel dos capoeiras atuais, embora a capoeira hoje
tenha se difundido por todos 05 extratos da sociedade.

Frederico Abreu, ou simplesmente Frede, um dos majores pesquisadores ¢
cotthecedores da arte da cagpelragem, considerado por muitos como mestre, embora ele
proprio recuse essa mengdo, nos diz em seu depoimento, sobre a “tradicio da desordem”
existente nesse universo. Da wda no meio da desordem, j& que a composigio desse universo,
segundo ele, é de elementtés que remetem & “barra pesada”, a vivéneia no meio da
marginalidade, ¢ que “isso vézi ficando como wma marca definitiva da capoeira, por mais
moralismo que a gente quezm traduzir nela, a partir da contribuigdo de Bimba e Pastinha,
mas acho que essas coisas da malandragem, da marginalidade e da barra pesada também
compdem a ancestralidade e a tradzgao da capoeira”.

Dos manuscritos do mestre Noronha, frazemos ¢ssa passagem

Aprender todas as mardz’éde que eziste na capoeira angola que tem seus gopes trasueiros {...) porque
tem todo fundamento desta baderna na Bahia (...} Livino formou muito aluno na pregica quer hera
barra pezada para quem freqiientava esse lugar so eszistia muito mestre de capoeira da barra pezadaf...)

114



mestres antigo que aprendeu com amor propric na época da barra pezada aprendeu jogar capoeir
angola aqueles que tinha natureza pra pegar porco pela bouca (1993, p.42)

Mas Noronha, por outro lado, tenta justificar algumas atitudes em funco do contexto
em que viviam os capoeiras da época;

Todos jogador de capoeira angola niio sabe o valor que tem um berimbéio {berimbau] ¢ uma arma de
grande utilidade para o capoeinista que anda pengando na mardade ndo € questiic de valentia £ questio
de privinigio da vida porgue um assalto pode si dd qualquer momento porque a vida est4 dificil para
quem trabalha & para o marginal esté face quando ele encontra um otério sai bem e quando ele encontra
um capoeinsta recebe nalfe {navathal pela cara ahi ai intervingio da policia imediatamente nio set
porque a policia foma logo essa deliberapdo dei alguma navathada porque fui agaltado por um marginal
¢ ewia a onigem gue O capoeirista anda na mardade para esse fim nfio que ele ceija dizordeiro todos
capoelrista sdo operario e ndo vagabundo. Mestre Noronha da este iscaricimento. Bahia, (id )

Embora mestre Noronha tente justificar-se, o termo “desordeiro™ aparece em muitas
ocasiBes, ndo sO nos seuns manuseritos, como no discurso de boa parte dos velhos mestres da
capoeira angola da Bahia, como uma qualidade enaltecedora dos capoeiras antigos, que ao
desfazerem a ordem estabelecida, principalmente nos enfrentamentos com a policia, nas
arruagas, brigas ¢ confusfes, estavam demarcando um comportamento desafiador do poder
escravista, num primeiro momento, e do poder repressor, que se instala com a Repablica em
finais do século XIX, e vai até a assinatura do decreto de Getalio Vargas, no ano de 1934, que
tira a capoeira da criminalidade, iniciando, entdo, o processo de maior aceitagio social dessa
pratica.

Os termos “desordeiro™, “falso”, “traigoeiro”, “vadio”, “malandro™ entre outros,
adquirem um outre sentido no universo da capoeiragem. Segundo Frede Abreu, em comentério
incluido na publicacfio dos manuscritos do mestre Noronha, esses termos dizem respeito ao que
ele chama de “ética revoluciondria”, pois funcionam como lel, suplantando a moral
estabelecida. “Na barra pesada todo mundo estranha todo mundo; todos se respeitam porque
todos sl3o perigosos. Nisso se sustenta o equilibric e a harmonia do grupo, tormando a
camaradagem essencial” (1993, p.119).

Um capoeira bastante conhecido e respeitado em Salvador, Edilson Manoel de Jesus, o
contra-mestre Eletricista, aluno do mestre Jofo Pequeno, falando sobre a malandragem ¢ a

malicia, em depoimento que nos concedeun, diz que “a malicia é o gue vocé aprende de bom ou
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de ruim ¢ deixa pra vocé gm}a’ada...quando vocé ja usou tudo que vocé tinha, al vocé usa a
malicia...na roda da capoeira ou na vida”.

A mversfio desses vajzores, criando o que podemos definir também como “ética da
malandragem”™ (Vieira, 1996); traz um componente muito significative para o universe da
capoeira. Traz elementos {-:m gue a subversfo e a contestagfio da ordem sfio os mesmos
glementos que jproporcionamé a coesfio de um grupo social marginalizado, € uma maior
solidariedade enire seus memngos. S#o elementos gue adquirem outro sentido, e passam a ser
vistos como atributos do capoie.ira que quer ser valorizado ¢ admirado no seu meio social. Sdo
atributos que déo identidade a possibilitam a valorizacdio desses sujeitos perante seus pares
também marginalizados. Tradfﬁzem-se, como a nica forma de serem respeitados pela policia,
que em Gitima instdncia, repreésenta o poder que os oprime. Ja que este € o tnico meio de serem
vistos e ouvidos, numa socieséglade que s6 permite o seu reconhecimento como aqueles que
subvertem a ordem, assumexzé-se entdo como “desordeiros” ¢ “valentdes”, que passam a ser
portanto, termos que denotam }/alar € TESPRIto NESSe UNIVErso.

Porém, em que pf:sem as inumeras situacdes de confronte envolvendo a policia ¢ os
capoeiras através dos tcmpés, a dissimulagdo ¢ o enfrentamento indireto sio uma das
caracteristicas mais mportantes da capogira, sobretudo em se falando da capoeira angola. Um
dos elementos responsaveis por essa caracteristica € a2 ginga. A ginga constifui-se num
movimento embalado pelo ritfmo da orquestra de instrumentos, gquase uma danga, que coloca
ambos os jogadores frente a fr;;ante, aguardando o0 momento mais propicio para aplicagdo de um
golpe,

O termo “ginga” refeif'e~se, segundo Cémara Cascudo (2001), & Njinga Mbandi, ou

simplesmente, rainha Jinga, ciuc reinou em Angola entre os séeulos XVI ¢ XVII, e era muito
respeitada ndo sé em sua regéiﬁo, como entre 0s colonizadores portugueses e espanhois que
governavam Africa nesse perfodc. A rainha Jinga vive até hoje na memdria coletiva do povo
de Angola, como constatou (:iascudo em sua visita aquela regifio. Segundo Cascudo, ela era
invencivel na graga feiticeira a na prontiddo verbal, sabendo portar-se come uma princesa real,
e uma excelente negociadora ;;Qlitica, fato que causava admiracgo entre 0s INVasores europeus.
No Brasil, a rainha Jinga inif;uenciou o imagindrio de muitas manifestagles afro-brastleiras,

COmMO 0§ maracalus, Congos (}ongadas, como relata Cascudo, além da capoerra.
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Os cortejos reais, dramatizados pelo maracatu de Pernambuco, ¢ a representacio do rei
e da rainha africanos, muito comuns nos congados e mogambiques da regifio sudeste do Brasil,
inspiram-se muito, segundo Cascudo, na rainha Jinga, por ter sido ela, uma das rainhas mais
mnportantes para o imagindrio do escravo aficano, além de uma guerreira muito respeitada
peltos seus adversarios, colonizadores portugueses e espanhéis. Essas manifestacdes da cultura
popular affo-brasileira s3o, portanto, recriagdes em terras brasileiras, desse passado glorioso
vivido por seus ancestrais africanos.

O termo ginga, na capoeira, remete a um imaginario de conflito € negociagio expresso
pela aglo politica da rainha Jinga, no embate com os colonizadores/invasores europeus, e
tambeém aos seus atributos de magia, que segundo histérias da capoeira, permitia que ela
aparecesse ¢ desaparecesse durante as batalhas que liderava em Africa.

A ginga representa entdo a possibilidade desse enfrentamento indireto na capoeira e
expressa, através de uma linguagem corporal, segundo Reis (2000), estmmturas de
representagdes presenies na sociedade mais ampla, relativas a condigdio do negro e do
marginalizado: seu lugar social e as estratégias de agfo que estfio ao seu alcance. Segundo a
autora, “¢ justamente a aparente oposi¢io entre a rebeldia passiva e a rebeldia ativa que
determina a ambigiidade do jogo de capoeira e de seus movimentos corporais. E,
precisamente, por permitir disfarcar a luta, sob a forma da danga, ¢ a ginga a principal
responsavel por essa ambivaléncia” (p.181).

Temos, dessa forma, um aspecto politico findamental do jogo de capoeira, interpretado
enquanto um enfrentamento indireto entre os dois capoeiras, A capoeira torna-se, assim, uma
refinada metdfora da luta social, um espago onde siio construidas inimeras situacfes de
enfrentamento indireto, onde os sujeitos em disputa com o poder dominante, dangam, jogam e
dissimulam, aguardando o momento certo para aplicar o golpe inesperado ¢ certeiro.

O jogo de capoetra € um jogo de contra-poder, afirma Reis. O que importa é saber
aproveitar o espago vazio detxado pelo outro e, quando houver oportunidade, partir para o
embate direto. Dessa maneira, diz ela, “o mesmo corpo, que & primeira vista conforma-se, é
aquele que, na ocasifio oportuna, insurge-se ¢ ataca. E ataca de um jeito inesperado, invertendo
as regras do jogo que garantem a dominacHo, ja que aquele que aparentemente dominava a
sifuagfio podera, subitamente, tomar um bom ‘banbo de fumaga’ e tornar-se, ele proprio, o
dominado™(p.181}.
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Em depoimento que nois. concedeu, Pedro Moraes, 0 mestre Moraes, compara a capogira
angola com uma “Yorma de: guerritha”, afifando gue ela atravessou um periodo de
obscurantismo, com a ascensﬁé; da capoeira regional, justamente em fungio de wm interesse por
parte de setores dominantes da sociedade, em valorizar essa expressdo popular — a capoeira
regional — que ao seu ver fm “domesticada”™ pelo poder, ao passo que a capoeira angola
SEmpre Tepresentou uma ccnté}astar;ﬁa ao sistema, razfo pela qual, propositadaments, catu no
esquecimento durante o penodc que engloba as décadas de 60, 70 e 80 basicamente,

Talvez sejam um pouéo duras as palavras do mestre Moraes em relagio a capoeira
regional, que ac nosso ver, pémde:m ser relativizadas, se compreendidas sob outros enfoques,
sobretudo aquele que a valoréiza enquanio uma recriacfio cultural, que busca estratégias de
reconhecimento ¢ acestagio scc:lal Essas caracteristicas da capoeira regional remetem 3
capacidade criativa do negro lérasileiro, gue soube utilizar-se de elementos do prépric sistema
TEPressor, para ogupar cspagoés importantes na seciedade. Porém, niio resta divida de que o
processo de transformacio pelo qual passou e ainda vem passando a capoeira regional, tirou
dela muitas das caractf:nstxcas de contestagBo ao status guo, que na capoeira angola, pelo
confrario, sio bastante visivéeis- A capoeira regional adqguiriu, de maneira geral, certas
caracteristicas, como as suas formas de insercdo numa cultura de consuwmo, por exemplo, que
SUEETET Tals uma “adapiagﬁn?’ #s normas da sociedade capitalista, do que a sua “contestagio™

No entanto, a capoeiré regional passa por um momento importante de reflexfio, no
sentido de estarem seus rnestr;:s e praticantes, a buscar uma maior profundidade, ao tentarem
recuperar as raizes dos flmdaémentos criados por mestre Bimba. Esse processo, segundo o
mestre Cobra Mansa, em depé:)imento que nos concedeu, estd relacionado “& ascensdo e ao
reconhecimento social do caézaoeim angola, que tem provocade e estimulado a capoeira
regional a essa busca no semiéfo da sua propria afirmagdo ™.

O ethos da capoeira angela contém todos esses clementos analisados acima, que
acabam influenciando toda uma condina ¢ uma postura perante o mundo, observada e seus
praticanies. A asticia, a -cr:iatiividade, o “jogo de cintura” e a maleabilidade desses sujeitos
frente as situacdes adversas do cotidiano, terminam por constituir um saber que obedece a uma
1égica diferenciada, nos I!lOIdféBS da discussio que estabelecemos no capitulo anterior. A tarefa

que nos cabe, no proximo capitulo, é discorrer sobre esses saberes que s3o constituidos no
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universo da capoeira angola, sobretudo, a partir do ritual da roda, onde se da o jogo da

capoeira, enquanto wm rico prooesso de aprendizagem social.
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CAPITULO IV

CAPOEIRA ANGOLA: UM JEITO DE ENSINAR E APRENDER ... A VIDA

Buscamos, nos capitulos anteriores, investigar o universo rico ¢ diversificado da cultura
popuiar, procurando identificar os elementos integrantes de uma Iégica diferenciada, presentes
nesse dmbito, responsiveis pela constituig@o de formas alternativas de compreender o tempo, o
espago, as relagdes sociais e 0s processos de transmissio da meméria coletiva e da
ancestralidade do grupo, que caracterizam em dltima instdneia, o imagindrio e as praticas
sociais e culturais dos sujeitos pertencentes a esse universo. Procuramos estabelecer ainda,
alguns pressupostos que buscam definir o ethos de uma manifestagio das mais significativas da
cultura popular, a capoeira angola, a partir de alguns elementos presentes no imagindrio € na
memoria coletiva dos capoeiras do passado ¢ do presente,

Essas caracteristicas se manifestam também de forma muito peculiar e prépria, nos
processos educativos e na transmissio de saberes e conhecimentos, que tradicionalmente se
fazem presemtes nesse umverso. Festas, riwats e tradigbes populares constituem um espago
fecundo para a anélise dos processos de mudangas e de construgiio da identidade ¢ da memdria
coletiva, como j4 vimos anteriormente. Feito o predmbulo, € correto também dizer que as
manifestacdes culturais contribuem de forma importante para os chamados processos
educativos ndo-formais presentes na nossa sociedade.

Estamos considerando, também, que a educagio formal ainda carece de uma visfio mais
ampliada sobre a importdncia das referéncias provenientes do universo da cultura popular,
cujos elementos sdo tratados de forma “folclorizada™ e, na maioria das vezes, preconceifuosa,
em grande parte dos programas desenvolvidos nas redes piblica ¢ privada de ensino em nosso
pais.

E objetivo desse capitulo analisar os processos educativos ndo-formais presentes na
capoeira angola, no sentido de levantarmos alguns aspectos importantes desses processos,
Estamos buscando assim, inspirac3e nas formas tradicionais de ensinar-aprender utilizadas

nesse universo, sobretudo a partir das influéncias marcantes da cultura afro-brasileira, que
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caracterizam decisivamente as mamnifestacdes da cultura popular, como no case do samba por
exemplo, para refletirmos sobrf;e outros modelos de aprendizagem possiveis.

Pretendemos com issa,éécomn’btﬁr para uma reflexfo mais aprofundada sobre as formas
de educacio presentes no umverso da cultura popular, & de como essas experiéncias baseadas
na tradigHo, na ancestralidade, no ritual, na meméria coletiva, na solidariedade e num profundo
sentido comumnitério, podem estar auxiliando num processo de construgfio de formas
alternativas de se pensar a edziicag:ﬁo, sobretudo aquela voltada as camadas menos favorecidas
da nossa sociedade, que s?io em Gltima instdncia, elas proprias, as responsaveis por €ssas
experiéncias ricas em cenhecié}mentos ¢ saberes que, normalmente, nfo sfo reconhecidos nem

valorizados nos pProcessos env{:oivendo a educagdo formal no Brasil.

4.1. Da roda de capoeiira 20 aprendizado da vida

Entfo eu ficava 56 olhando
Al ele disse assim :
- O meu fitho venha cé ! Voo guer aprender ?
Eu disse:
- Chiero
Ele mandou abaizar |
Quandy en abaixei, 31 en vio pé
Eu pulei .
Aj ele disse: '
- O mea fitho, a pamr de hoje eu vou Ihe ensinar !

Esse depoimento de V-i?ashington Bruno da Silva Filho, o mestre Canjiquinha, retrata a
forma como tradicionahnenée se ensinava ¢ aprendia capoeira. O mais velho sempre
estimulando, a partir de uma samacﬁo real, o interesse do mais novo. O mats velho, nesse caso,
era o famoso capoeira canhecéido por Aberré, o primeiro mestre de Canjiquinha. Esse fato se
deu em 1935, emn Matatu Peqtéeno, no bairro de Brotas, cidade de S&o Salvador, no banheiro de
Otaviano, onde havia uma qui?tanda em frente, Ali aconteciam as vadiagens de capoeira.

Assimi também foi des%:emdo o interesse do mestre Jodo Pequeno, segundo ele préprio
relata, logo quando chegou a éSalvador, vindo de Mata de S#o Jofio, no interior da Bahia, onde

jé tinha tido algumas experién}:ias com capoeira, mas de forma ainda incipiente:
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Naguele tempo, nde tinha copoeira em espage...q capoeirg era na rua.. i ey ndo Hnka arte, ndo tinha
nada, eu fui trabalhar de servente de pedreivo..ld na rua Carlos Gomes. Fu trabalhava mais um
camarada, na masseira, e ele chamava...o camarada chamava Candido...e ele gostava de tomer umas
pingas (£isos)..quando o servigo tava lento, ele ia na rua, tomava umas pinga ¢ vinha, batia palma,
canfava, sapateava e dava pulo de capoeira...ai mima daguela que ele deu palo de capoeira...eu engref
pra dar uma cabegada ¢ recebi ume joelhada por agui [mostra o queixo] (risos). 47 ele me abragou e
disse: “plha, ndo se incemode nio...vou lhe botar muana roda de capoeira (sisos)”.

Naquele tempo, na primeira metade do século passado, (e ainda hoje) nos bairros
populares, o botequim, a venda, a2 bodega, a quitanda se constituiam, conforme Abreu (2003),
pela rotina das suas funcionalidades, em pontos de animaco da sociabilidade para essas
comunidades, fator que ndo se eliminava, mesmo guando neles havia a perturbago da ordem.
A capoeira nessa época, era entfio presenga constante, principalmente nos fins de semana e
feriados. Enquanto as doses do “espirito forte” (denominagio antiga da cachaga) rolavam nas
mesas, o samba, o batuque e as vadiagens de capoeira rolavam na frente desses
estabelecimentos, E era assim que muita gente se iniciava nessas “artes da malandragem™.

A capoeira se aprendia “de oitiva”, ou seja, sem método ou pedagogia. A oitiva
comstitui-se como um clarp exemplo de como se dé a transmissfo afravés da oralidade na
capoeira, baseada na experiéncia e na observagdo. A oitiva era um processo diversificado e
culturalmente muito rico, segundo Abreu (1999), G processo, na maior parte das vezes, se dava
na propria roda, sem a interrupedio do seu curso. O mestre geralmente pegava nas mios do
aluno para “dar uma volta” com ele, dar os primeiros passos. “Diferentemente de hoje em dia,
guando ¢é mais freqliente se iniciar o aprendizado através de séries repetitivas de golpes €
movimentos. Antigamente o lance inicial poderia surgir de uma situaglo inesperada, propria do
jogo: um balfo boca-de-calga por exemplo. A partir dele se desdobravam outras situagbes
inerentes ao jogo, que o aprendiz vivenciava orientados pelos “toques’ e conselhos do
mestre™{p.20),

A roda pode ser considerada entio, conforme Abreu, enquanto um rito de passagem,
que se incorporava ao processo de aprendizagem, enquanto seu momento mais rico, aberto as
influéneias e inventividades, quando o aluno, através dos togues ¢ dicas do mestre que

acompanhava atento o seu desenvolvimento, dos conselhos de outros camaradas da roda ou por

173



si proprio, ia descobrindo as éérticulax_,:ées, truques ¢ manhas do jogo. A partir de entdo, ele
comegava a moldar o seu jeito de jogar. E comegava a aprender algo mais sobre a vida.

As vezes, esse aprendjézadc se dava também individualmente, nos guintais ¢ terreiros
das casas, onde a proximidade ientre o mestre e o aprendiz era um fator essencial. Muitas vezes,
como lembra o mestre Moraies em seu depoimento, o aprendiz de capoeira, era também
aprendiz de oficio do seu mesétre de capoeira, que podia ser um marceneiro, wm sapateiro ou
um artesfio, profissdes comunzs entre 0s mestres de capoeira de antigamente. Moravam no
mesmo bairro ¢ tinham, gerai}mente, a mesma situacio econdmica, pois eram oriundos da
mesma classe social. A convi%éncia entre mestre € aprendiz era entiio um fator que awxihava

muito o processo de aprendizagem da capoeira

Essa forma de ensinar ¢ aprender, guarda muito daquilo que poderiamos chamar de
“nedagogia do africano”™, segmé;ldo expressio muito utilizada no dmbito da capoeira angola, que
até hoie nofamos nos mestresé‘emais fradicionais, como Jofo Pequeno, Jofo Grande ou Curio,
por exemplo. Guardamos wvas ginda na memdérnia, lembrangas das prmimeiras aunlas no Forte
Santo Antonio, ha cerca de uma década atras, onde aprendiamos os primeiros movimentos da
capoeira angola pelas mfios de Jo#io Pequeno. A sensaglo de acolhimento zo sentirmmos o toque
das méos daquele ancifio, entéo beirando os oitenta anos, que com todo carinho ¢ delicadeza,
conduzia NOSSOs NOVIMENos de bragos e pernas pelo caminho sinuoso da capoeira angola, era
uma sensagio que talvez _}amazs esquecamos.

Segundo o mestre Moréaes, em seu depoimento, o toque, na “pedagogia do africano”, é
fundamental. “Ele toca o alzéno para passar o sentimento...ele ndo toca unicamente para
consertar 0 movimento...ele péfassa muito mais a vontade de ver o aluno aprendendo, do gue
ensinar ¢ movimento carreto’%. Essa forma tradicional de ensinar passa pela proximidade que
deve existir entre o mestre ¢ 0 éaprendiz. Uma proximidade corporal em que o afeto, 2 ateng@io ¢
a disponibilidade do mestre se%_mnsuﬂam integralmente.

O mestre Cobra Mansa outro estudioso das tradigBes africanas, afirma em seu
depoimento, que o mestre trfadicianal, verbaliza muito menos, do que toca o seu aluno, ¢

demonstra com seus proprios ﬁxlovimentos, o que ele pretende ensinar. Segundo Cobra Mansa:

o mais importante nessa tradigiio ¢ o hdlite, ¢ o que vocé 1d passando...a sua alma que voceé i
trapsmitindo [faz o gesto como se estivesse passando a abma através da boca] Entdo vocé ndo estd
transmitinde simplesmente a sua palova, mas o hdlite...a alma...eni@o quando vocé recebe aquilo,
vocé w recebendo wma vadicio de muitos e muitos antepassados, porque alguém Jd me passou
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iss0...qagora eu 10 passande pra vocé, vocé vai internalizar, e depois vai poder passar a mesma coisa
para o outro, entdo é muito mais do que vocé pegar ¢ livro e ler...tem uma alma ali, tem um FESLO,
um olhar, tem wma forma (...} tudo isso fica marcado, porque & legal vocé ler wm vro, mas a
emogdo de alguém estor te contando uma coisa, te passando alguma coisa, tem todo um gesto, um
ritho nos olhos, gue vocé sente wma alma sendo passada para vocé,

Podemos afirmar que seja essa a esséneia da oralidade, enquanto uma forma de
transmissdo dos saberes e da cultura de um povo. O universo mitico que envolve a capoeira
através da ancestralidade tal qual abordamos no segundo capitulo, possibilita segundo Luis
Vitor Castro Jr. {2003}, “..um caminhe de comunicaciic vibrante que envolve seus
personagens mum campo fertil de produgfio de saberes, e que explica os fendmenos existentes.
(s saberes revelam uma forga de criaglic e recriagdo ordindria do passado em constante
comunhio com o presente. Através de uma dimensfo estética de educaciio baseada na
descoberta, acontece um sistema de comunicagio motora, simbélica ¢ oral ™ (p.09).

Na capoelra angola, essa forma de aprendizado ainda se expressa de certa maneira, e
com alguma regularidade, sobretudo nas academias mais tradicionais de Salvador, se bem que
o processo de crescimento que essa mamifestacio vem experimentando, tem influenciado
também suas formas de aprendizado, que hoje ja se mostram, nas diversas academias pelo pafs
e exterior, muito mais direcionadas por métodos que evidenciam outros elementos, mais
sistematicos, racionais € ocidentalizados. Porém de qualquer forma, ainda pode-se notar alguns
resquicios dessa pedagogia africana, em alguns dos processes de ensino-aprendizagem
envolvendo a capoeira angola.

Tradicionalmente, como diz Mumiz Sodré (2002), ¢ mestre nfo ensinava 0 seu
discipulo, pelo menos no sentido que a pedagogia ocidental nos habituon a entender o verbo
ensinar, Ou seja, o mestre nfio verbalizava, nem conceituava o seu conhecimento para
transmiti-lo metodicamente ao aluno. “Ele criava as condigdes de aprendizagem formando a
roda de capoeira e assistindo a ela. Era um processo sem qualquer intelectualizagfo, como no
zen, em que se buscava um reflexo corporal, comandado nfo pelo cérebro, mas por alguma
coisa resultante da sua integracio com o corpo” (p.38).

A palavra “educaciio” nfio existia nas linguas tradicionais africanas, segundo Tedla ¢
Maiga, citadas por Petronilha Gongalves e Silva (2003). Ela entra na Africa com as escolas,

tais como concebidas, organizadas e implantadas pelos europeus. “Entre os afro-descendentes,
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0 emprego dos termos -educar-ése, ser educado esta ligado a posturas, valores, comportamentos,
conhecimentos reconhecidos ffzeia classe social e grupo racial branco que detém o poder de
governar as sociedades, de que aqueles, embora facam parte, so excluidos™. (p.181). Para os
africanos e afro-descendentes, %segtmdo a autora, ¢ termo educar-se tem um sentido mais amplo
e referem-se ao como tomar—sée pessoa, o que traduzem como aprender a propria vida.

Na perspectiva afncana como afirma Gongalves e Silva, a construgio da vida encontra
um sentido maior quando reglacionada & comunidade do qual faz parte o sujerio, ndo se
restringindo a0 seu aspecto mdmdual O crescimento das pessoas tem sentido quando
representa fortalecimento parag'fa comumnidade a que pertencem.

A tradicio oral €, pms segundo a autora, fundamental para compreender os modos
proprios de educar e de se educa:r encontrados junto 4 populagfo negra, bemn como os
entendimentos ¢ concepedes que orientam suas agdes educativas e pedagdgicas. A tradigHo oral
confere & historia do contineéte africano uma forga original, ¢ por isso é considerada pela
UNESCQO, segundo a autora, c:%omo “museu vivo” em que se encontram preservadas produgles

sécio-culturais de povos aﬁica;fncs e seus descendentes na didspora. Diz a autora:

A tradigiio oral é uma mejmifestag?io da tradigiio culturale, como ela, encerra conjunte de sigmificados,
que se apresentam com continuidade ¢ constincia entre membros de um mesmo grupo étnico-racial.
Encontram-se tals significados inscritos em intengBes, projetos, posicionamentos, avaliagbes,
articulados. no agir e intervir no ambiente. Trata-se de patriménio ancestral intangivel que sobrevive,
com renovados contornos, como que ocultade, mas sempre compartithado {p. 185).

E justamente na tradié:ﬁo oral, presente na roda de capoeira, que os saberes t€m o
espago e o tempo de se mastraé@rem ¢ serem transmitidos pelos iniciados aos mais novos. A roda
é sempre um ritual de msm%em, pois inclui a mudanca, 0 momento da fransformacio, a
passagem entre esse mundo e a além, e vice-versa. Relacionando a roda de capoeira 4 roda de
samba, Marco Aurélio Luz (1%995), afirma que ali ocorre a passagem dos seres viventes em
espiritos ancestrais, avida e aé;marte. Comparando a capoeira com o samba, ele afirma que em
relagdo & misica e 2 danga, eéﬁsse tempo de mudanga esti expresso na representacio estética,
através da “sincopa”, caracteéi'istica principal da musicalidade africana, que alterna tempos

ritmicos com pausas nfo lineares.
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A sincopa € a batida que falta, como diz Sodré {(1998), ¢ a auséncia no compasso de
marcaciio de um tempo fraco, que no entanto, repercute noutro mais forte. “E o COIpO que
também falta -- no apelo da sincopa. Sua forga magnética, compulsiva mesmo, vem do impulso
{(provocado pelo vazio ritmico) de se completar a auséneia do tempo com a dindmica do
movimento corporal no espaco” (p.11).

Nesse sentido, assim como também afirmou mestre Decénio, o ritmo proveniente da
orquestra de instrumentos da capoeira, traz para ¢ aprendiz, a possibilidade de ser conduzido
por essa estimulago ritmico-melddica de uma forma quase espontinea. Em sintonia com essa
atmosfera de estimulos sensoriais e mitico-religiosos proporcionados pelo ritual da roda, o
aprendizado do iniciante vai se desenvolvendo de modo interative ¢ profundamente integrado
aquela comunidade cultural que passa entfio a acolhé-lo como um novo membro,

As situagdes desafiadoras da roda de capoeira se tormam entfo, parte do processo de
aprendizagem ¢ estio presentes, como dizem Castro Jinior e Sobrinhe (20013, “no
imprevisivel, no imesperado, na ginga desconcertante, no mar claro-escuro cheio de turbilhiio,
enfim, numa vivéncia inspirada e imersa na comunidade e nas historias individuais e coletivas,
mobilizadas pela memdria ancestral do grupo™(p.10). O aprendizado da capoeira angola,
simbolizado pela roda, tem o cardter profundamente comunitario.

A toda, enquanto nto de passagem, traz elementos importantes da cosmologia africana,
como certos saberes ou segredos, guardados pelo mestre, que vHo sendo revelados aos poucos,
conforme o iniciante vai encontrando ¢ amadurecimento necessario para poder ter acesso a
esses conhecimentos. O segredo, como componente desse universo, tem para Muniz Sodré
{1598), 0 mesmo significado de qué, palavra nagd que serve para designar aquilo que se quer
subtrair 4 determinagio imediata e separar-se, guardar-se para as sutilezas do processo
iniciatico. Quando o segredo ¢ institucionalizado — como € o ¢aso do gud na cultura negra —,
diz ¢ autor, a comunicacdo € o proprio processo inicidtico, constituido por um conjunto de atos
vitualisticos, através dos quais se transmitem gradualmente, ao longo do tempo, contefidos
secretos,

O segredo ndo existe para, depois da revelagdo, se reduzir a wm conteddo hinghistico de
informaco. O segredo € uma dindmica de comunicacio, de redistnbuigfio de axé, de existéneia
¢ vigor das regras do jogo cosmico. Afirma Sodré que elas circulam como tais, como aud, sem

serem reveladas “porque dispensam a hipotese de que a verdade existe e deve ser trazida a luz”.
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(p.54). Desnecessanio dizer oquamo a educacio formal ainda estd distante da compreensdo
desses fatores que caracterizarrél 0s processos de aprendizagem presentes na cultura popular.

Nesse contexto, o tempio de aprender torna-se um outro tempo. Néo pode ser estipulado
nem demarcado segundo as categorias presentes nas sociedades ocidentalizadas, que o
delimitam dentro de uma conéepr;éo lnear aqui j& analisada. A concepgio de tempo orientada
pela tradigiio afro-brasileira, é uma das caracteristicas mais marcanies dos processos de
aprendizagem presentes no u:{ﬁversa da capoeira angola. Perguntado sobre o tempo necessario
para se aprender capoeira, reéﬁsponde mestre Morags em seu depoimento: “O tempo para o
africano, o tempo necessér-fc; para absorver o corhecimento..é...0 fempo necessdrio para
absorver o conhecimento ! Soévws parie da natureza ¢ a notureza € que rege 0 nosse corpe...o
tempo de aprender é o tempo da natureza de cada um...e tem que ser respeitado ] .7

Na concepgéio da -cultvé;lra bantu, conforme Aléxis Kagame (1975), diferentemente da
cultura ocidental, existe a unif?icaz;ﬁo enfre as categorias espaco (ou lugar) e fempo. Para efeito
de compreensdo dessa logica, a autor busca explicar que nessa cultura, o movimento de cada
ser existente, executado em tai ponto e em tal instante, é individualizado e distinguido dos
precedentes ¢ dos seguintes, gustamente por haver nesse processo, uma combinaglo entre o
tempo e espaco. Ou sgja, esse émovimento individualizado se torna uma entidade dnica; ele nio
s nfio se realizou no passadéb, comp também nunca se realizard no futuro. Ele & dmico no
conjunto dos movimentos p(éssiveis e imagindveis. O mesmo exisrtenfe nunca repelird um
movimento analogo no mesrzéo ponto do espago, sera sempre wm outro, pois o instante do
precedents nunca se reproduz; como também nunca ser repetiu anteriormente. Al esta para o
autor, no nivel do pensament?o profundo, a justificagio Gltima da unificag@io do lugar ¢ do
tempo na culturs barntu,

Na cultara bantu, seémdo Kagame, o tempo ¢ uma entidade incolor, indiferente,
enguanto um fato concreto néé) sobrevém para marca-lo, para seld-lo. Esse fato pode ser a ac8o
do pré-existente (as entidades espmtuais, 08 orixas), do homem, do animal, ou de um fendmeno
da natureza. O tempo &, pois%, marcado pela aclo de determinado evento. O tempo € entio,
tirado do anonimato ¢ passa a ser O tempo desse evento,

NHo existe, portanto, céltre os bantu, substantivo tedrico para indicar o tempo, ¢Omo nas
linguas da cultura -eumpewaénericana. Entre os banty, o que importa é o tempo disso ou

daguile, o tempo propicio pam isso ou aguilo. O tempo assim marcadeo, individualizado pelo
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evento, pode ser, segundo Kagame, muito curto ou muito longo, segundo a duragio do evento
que o individualiza.

O tempo que um individuo leva para aprender a capoeira angola, segundo essa visio,
portanto, ndo € nem maiof, BeM Menor que ¢ sew proprio tempo de aprender a capoeira
angola. A pedagogia africana, que de certa forma influencia os processos de aprendizagem
presentes no universo da capoeira angola, demonstra um profundo respeito pelo tempo de cada
um, pela sua individualidade. A paciéncia, tanto do mestre, quanto do aprendiz, é uma
qualidade que se torma essencial para que esse processo possa se desenvolver com a mesma

naturalidade que uma planta € germinada, cresce ¢ da frutos.

- Jé
Vai ld menino
Mostra o que o mestre ensinou
Mostra que arrancaram a planto
Mars a semente brotou
E se for bem cultivada
Dard bow frito e bela flor
Ai, i,
Aidé
Olha mestre Pastinha
Cantef pra vocé....”

Mestre Pastinha dizia, aos 92 anos de idade, pouco antes de morrer: “eu ainda 16
aprendendo capoeira...”. Essa paciéncia em deixar o tempo agir como escultor das qualidades
de um bom capoeira, ainda pode ser encontrada em alguns grupos de capoeira angola,
diferentemente da capoeira regional, onde em boa parte dos grupos, a propria fungfo de mestre
tem se banalizado, pois ¢ cada vez mais freqiiente encontrarmos jovens capoeiras, na faixa de
seus vinfe ou irinta anos, se auto-intitulando mestres, com pouca experiéneia de vida, e de
capoeira, sem a mintma nogio do que essa titulac8o - o *ser mestre” - significa.

Isso se da em fungfio de interesses em relagdio ao mercado consumidor de cultura que
cresce a cada dia, no qual se inclui a capoeira, € no qual o titulo de mestre € uma garantia de
obtenclio de espagos nesse concorrido “shopping cultural da modernidade™. A capoeira angola
tarabém n&o esta livre dessa influéneia, porém nota-se uma certa preocupagio, talvez um pouco
maior do que na capoeira regional, com esse tempo de chegar a ser mestre, embora ja tenhamos

muitos exemplos também no universo da capoeira angola, que contradizem essa nossa analise.

57 Trecho de ladainha feita em homenagem & memoria do mestre Pastinha. (autoria de Toni Vargas.}
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Diz uma cantiga de caf_)oeira que “sé o tempo te faz mestre”, g isso implica que o mestre
de capoeira seja alguém que péossua, além da capacidade e habilidade na préitica do jogo, muita
experiéncia de vida. O recoéhecimemo como mestre (tanic na capoeira, guanto na culiura
popular em geral), se da entéicé naturalmente, por parte da comunidade da gual ele faz parte, por
entender que foram preenchidéos_ os atributos exigidos para tal fungfo. O titulo de mestre s6 tem
legitimidade, quando an-ibuidé pelo grupo social ao qual representa, que, em Gltima mstincra, €
quem delega autoridade as suas liderancas.

O soba na cultura banru segundo Antonio Miguel André (2003), ¢ a denominagiio da
funglo exercida pelo velho, aé;ucie que detem a memoria ¢ o conhecimento sobre os costumes,
a lingua e a histdria de sua cémwﬁdade, exercendo 2 hideranca desse grupo social ¢ decidindo
sobre questles referentes a j}.xstiga entre seus pares. Ele s6 se revesie desse poder ¢ dessa
autoridade, justamente por ser velho, e portanto, ter adquirido a experiéncia necessaria para
exercer tal funcgio. A funglo de mestre na capoeira angola deve, on deveria ser pautada por
£538s mesmos principios, ja que ser mestre resulta do aprendizado, experiéncia e observagio de
toda uma vida.

Assim, ¢ mestre, na cultura popular em geral, adquire esse reconhecimento, por ter se
notabilizado perante sua comiunidade, em razdo de sua capacidade de ser um elo transmissor
dos saberes de seus a.nte_passzizdos. Esse processo, na cultura bamtu se reveste de importincia
capital, pois essa cultura pﬁe em estreita relagdo os antepassados e sens descendentes,
convencidos estes de que nﬁo continuariam a existir no presente ¢ nfo pederiam perpetuar sua
linhagem sem a prote¢do dos éantepassados. Devem, pots, segundo Kagame, voltar-se para seus
antepassados para se certiﬁcéérem da intervencio tutelar que esperam deles, mas isso nfio
significa de modo algum que éﬁcles ndo se orientam para 0s tempos que virdo, pois o fim tltimo
do homem, em seu sistema ﬁl;)séﬁco, ¢ a perpetuacdo da linhagem. Eles se voltam, pois, para o
passado a fim de garantirem seu futuro individual e o future de sna descendéncia.

O culto aos a.ntepassédcs que se manifesta na capoeira angola, influéneia direta da
concepeio bantu de tempo, se nota com muita énfase através dos cantos e ladainhas (como a
transcrita acima) em que os aéncestrais da capoeira sfo sempre lembrados, € mesmo através da
forma como esses antepassadés sdo reverenciados, seja nos discursos dos mestres e alunos, seja
na presenca de fotografias, izélagens e pinturas desses antepassados presentes de forma solene

nas paredes dos locats onde aé:ontecem as aulas e rodas de capoeira angola, seja ainda na forma
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pela qual a maioria dos angoleiros fazem questdio de se referirem & sua “linhagem™ — a arvore
genealégica da capoeira —, como prova de pertencimento 3 tradico herdada de determinado
mesire considerado importante nesse universo.

Um outro dado interessante presente na concepgiio de tempo da cultura bantw, conforme
Kagame (1975}, ¢ que a majoria das linguas que a compdem, empregam o mesmo vocgbulo
para traduzir og termos “ontem” € “amanhd”, e wm cutrd para exprinir “antcontem” e “depois
de amanhi”. Ou seja, isso significa que passado e futuro se interpenetram ¢ ndo se diferenciam
substancialmente, fazendo parte, juntamente com o presente, de uma mesma unidade temporal,
que como jé foi visto, ¢ marcada pelo evento. A roda de capoeira se constitui enquanto uma
dessas expressdes da concepgfo de tempo baseada no evento.

A nogéio de circularidade do tempo, tal qual analisamos, ndo poderia dispor de exemplo
mais esclarecedor. A presenca marcante dessa concepgfio de tempo da cultura banty, portanto,
acaba deixando suas marcas também, de alguma maneira, na maioria das manifestacdes afro-
brasiietras que sofrem essa influéneia, como no caso da capoeira angola,

A capoeira angela, ao buscar constantemente os vinculos com essa ancestralidade
africana, ¢ também com a ancestralidade que tem como referéncia os tempos de escravidio no
Brasil, e posteriormente ¢s fempos remotos da capoeira de rua, das desordens ¢ vadiagens,
busca estabelecer o elo entre o seu passado ancestral, o seu presente constituido e o seu futuro
enguanto possibilidade concreta de afirmacgfio social, cultural e politica. Manifesta-se assim,
principalmente a partir do ritual da roda, a noglio de circularidade do tempo na capoeira angola,
¢ 08 processos de aprendizagem presentes em seu universo acabam por serem também, em
certa medida, influenciados por essa concepedo de tempo.

A roda de capoeira, além de representar esse espago mitico de ligacio entre passado,
presente e futuro, serve para metaforas interessantes, como agquela que nos traz Mestre Moraes
em seu depoimento, ao fazer uma analogia entre a roda de capoeira ¢ 0 mundo. A roda de

capoeira € para ele:

1 mmundo micro noe qual vocé aprende a jogar com as normas que o sociedade impoe (...} Quando
vood sai da roda de capoeira, vocé vai para o mundo macro, onde vocé ndo conhece seus adversdrios
g Wi ler que Se adaptar e fazer de comla que estd subordinado, subservienmte.. mas esse ¢ um
ensinamento que eu levo, gue ey aprendi com a capoeirq, de como nos devemos estar disfarcando
COnSCientemente para engunar essa socledadz sem vergonha (risos)...de como fidor com ela .
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A partir dessa anahse, a capoeira angola pode ser vista enquanto uma forma de luta
social, pois ainda que airavés do enfrentamento indireio e dissimulado, ela fornece elementos
a0s seus praticantes, gue permztem a eles enfrentar determinadas dificuldades ¢ obsticulos
impostos por uma sociedade &é}:cludente ¢ autoritdria, bem como questionar os valores de uma
sociedade consumista ¢ mercaédclégica. Esse aprendizado desenvolvido nas rodas € no jogo da
capoeira, torma-se entioc um Eaprendizada social, a ﬁartir do momento que o praticante de
capoeira € capaz de fazer .analfngias enire a sua pratica na roda de capoeira, e as possibilidades
de utilizar esse aprendizado na “roda da vida”,

Quando perguntado se ele compreendia a capoeira enquanto forma de resisténcia e luta

social, responden assim, mestxff: Decénio, em seu depoimento:

Quande vocé joga capoeira, vocé sabe que se vai logo mostrando que quer hutar, bater, jé perdeu
metade das chances de ganhar...se vocé tratar o outrg como Inintigo.. .nem vocé vai jogar, nem vai
deixar v putro jogar...e vood id sujeito a apanhar também...emtdo nio € por al. A meu ver...mesmo
gue seja [sobre a capoeiva ser resisténcia e lwta social] eu tenho que dizer que ndo é (risos). Se
levantarmos a tese de que a capoeira é instrumento de Iufa social, nds estamos perdidos, que ela vai
ser combatida como inimigo...entendeu qual o sentido ?

A ancestralidade da cafpoeira traz todos esses elementos utilizados historicamente pelas
camadas marginalizadas da pépulagﬁo brasiletra, enquanto estratégias de luta, inconformismo,
resisténcia, insubordinacio e fﬁdissimulag:ﬁo, essa Glima expressa com clareza no depoimento
acima. Tais estratégias sfo uuhzadas, conforme ja dissemos, no enfrentamento direto ¢ indireto
aos poderes estabelecidos, e é@acabam sendo componentes importantes do erhos da capoeira
angola da atualidade, que se expressam no discurso, nas formas de organizag3o e na militAncia
politica de boa parte dos grupos existentes no pais e no exterior.*®

Nio estamos aqui aﬁéirnanda, que no dmbito da capoeira regional ndo existam tais
discusses e preocupagdes, mas observamos que, possivelmente, elas acontegam com. menor

frequéncia e muitas vezes, fsob outros enfoques, com um graw de polifizaclo um tanto

* Nota-se, com muita frequéncia, que boa parte dos grupos de capoeira angola da atualidade, preocupa-
s¢ em realizar eventos, debates, palestras, oficinas, cursos, semindrios, discussdes ete.., nos quals esté geralmente
presente, um discurso politizado que envolve temas como a discriminagio e o preconceito racial, a guestio da
marginalidade & da violéncia na sociedade, a cultura e suas formas de intervencio na realidade politica e social
brasileira, além da pesquisa e do estudo sobre as tradigBes e religiosidade afficanas, sobre a historia da escravidio
& sobre a condicio atal dos negros c dos excluidoes da sociedade.
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descentrado. E claro que existem importantes excegdes nesse universo da capoeira regional,
mas como toda exceglo, s6 faz confirmar a regra.

O cardter de consciéneia politica presente em boa parte dos grupos de capoeira angola,
embora ndo constitua uma uniformidade geral, se deve também entre outros aspectos, a um
processo de intelectualizagio pelo qual ela atravessa, em fungio de uma parte de seus
praticantes, serefn provenientes do universo academwn e de setores do movimento de
consciéneia negra, que buscam construir um discurso ¢ uma pratica que sejam capazes de
sistematizar tanto as experiéncias herdadas da tradig@o ¢ da ancestralidade da capoeira, quanto
4s necessidades de articulagdo de um movimento cultural/popular que seja capaz de intervir
politicamente na realidade social brasileira. Esse processo ndo se constitui sem conflitos,
equivocos e contradigbes, mas talvez seja essa uma contribuigio importante que a capoeira
angola possa trazer no atual momento de nossa sociedade, enquanto cultura popular e universo

de criaglo, re-criagio e educagiio, aqui entendida enquanto aprendizagem social.

4.2. A mandinga e seu componente mitico-religioso

O aspecto magico e misterioso, comhecido no universo da capoeiragem como
mandinga, € um outro trago fundamental do efhos da capoeira angola, e de certa forma, é um
componente importante no seu processo de aprendizagem. O substantivo “mandinga”, segundo
Rego (1968), se refere possivelmente i regifio Mandinga, na Africa ocidental, banhada pelos
rips Niger, Senegal e GAmbia, uma vez que entre os africanos trazidos para o Brasil, havia a
crenga de que nessa regifio habitavam muitos feiticeiros. Assim, no tocante ao envolvimento do
capoelra com a magia, constituiram-se, segundo Vieira (1998), mitos ainda fortes na meméria
coletiva da capoeira. Relata Vieira um depoimento do mestre Valdemar da Liberdade, que
dizia que os mestres de antigamente .. tinham muita mandinga, viravam folha, viravam bicho.
Aquile era proprio para barulho. Besouro era um grande capoeirista, mas tudo debaixo de
oracdo”(p.113).

Mestre Jodo Pequeno, em seu depoimento, nos traz aqui, uma das verses da morte de

Besouro, segundo a qual, sua mandinga foi quebrada:
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A mandinga existe na capoeira, também um patud que se usava no pescogo. Dentro do patud, tinha
oracbes rexs que preparava ¢ corpo, rezas que faca ndo furq. Mas pessoas de corpo sujo que tem
relacdes sexucis estio deaprepamdos ¢ pom o corpo aberfo. Foi assim que aproveitaram para matar
Besouro. Ele dormiu na casa de uma mulher e no outro dia quando vinka voltando, passou por debaixo
de uma cerca de arame, ¢ 0 arame feriu suas costas, enido ele viy gue aquele dia efe tava fraco (..} Foi
Hesse dig que motaram Besouro, com uma faca preparada de tucum, que é uma paimeiva que di no
mato.

Jodo Pequenc tambeém conta que quem lhe deu o primeiro treino de capoeira foi um
negro chamado Juvéncio, que trabathava de ferreiro, isso quando ainda morava em Mata de
S80 Jodo, interior da Babhia. Sgegunda ele, Juvéncio era amigo de Besowro, tendo convivido
muito tempo com ele, € contavia muitas historias desse tempo para Jofio Pequeno.

O mestre Cobrinha Ve;rde era um dos que mais valorizava as “artes da mandinga”,
atribufdas aos ensinamentos que recebeu de Besouwro, e de outros conhecedores desses
“oficios™ em Santo Amaro. (fllonta ele gue esses ensinamentos o ajudaram a se livrar de
infimeras sttuages de perigo que enfrentou durante suas aventuras pelos varios lugares que
passou, inclusive referentes a sj?ua participacio em bandos armados que percorriam o inferior do

nordeste brastleiro:

O breve que eu usava tinha oragio de Santa Inés, de Santo André, de Sete Capelas, tinha Sete folhas.
Depms qie en usava, botava ele em cima da mesa num prato virgem. Ele ficava pulando, porque era
vive. Mas houve algum problema, pois ele fugiu e desapareceu de nim: Fol algum erro que eu comett
e ele foi embora e me deixou. Quando entrel no bando de Hordcio de Matos com dezessets anos, eu ja
tinha esse breve. Fol ele que me livrou de muitas coisas. Quem me deu esse breve foi um afficano que
até hole, quando eu falo; nele meus olhos ficam cheios d'agua. Ele se chamava tio Pascoal {Santos,
1981, p.17) :

Cobrinha Verde se dma catélico, mas niio deixava de recorrer também as tradigdes
religiosas africanas para o “fe%;hamema de seu corpo” no sentido de se proteger dos imimigos

“desse mundo e do outro”, Urrfa das oragdes que usava para se proteger € agui descrita;

Valei-me meu S0 Silvestre

E os anjos 27 pela sua camisa que veste
Assim como abrandaste

Os coragbes dos trés ledes

Em cima do morro cravado de pé e mio
Abrandat eles debaixo do meu pé esquecidos
Mais ransos do que a cera branca

Se olhos tragam, nio me enxergarao
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Se boca tragam, nfio me falardo

Se pagam pra mim, nfo me alcancarfo

Se faca tragam pra mim,

E de se eorolar como Nossa Senhora enrclou o arco celeste
Cacete pra mim ¢ de ser quebrado,

Assim como N.Senhora quebron os gravetos pra ferver o leite
Do sen Bendito Fitho

Arma de fogo para mim apantada,

E de correr agua pelo cano, sangue pelo gatitho,

Assim como N.Senhora

Chorou lagrimas pelo seu Bendito Filho.

Amém (ibid. p.28)

Os depoimentos dos capoeiras mais antigos evidenciam a mandinga enquanto
components fundamental da capoeira. Nesse imagindrio, afirma Vieira, “a mandinga aparece
como 2 esfruturante central, o que atribui a verdadeira identidade ao jogo da capoeira™(1998,
p.111) No contexto da capoeira, diz ele, o termo mandinga designa tanto a malicia do
capoeirista durante o jogo, fazendo fintas, fingindo golpes e iludindo o adversdrio, preparando-
¢ para um atague certeiro, quanto também wma certa dimensio sagrada, um vinculo do jogador
da capoeira com 0 Axé, a energia vital e cdsmica para as religiSes afro-brasileiras. O autor cita

urn depoimento do mestre Curio sobre ¢ assunto:

Existem muitas partes da mandings. Existe 2 mandinga da magia negra e & mandinga da malicia do
capoeirista, quando ele se diz realmente capoeirista. E com especialidade quando ele é angoleiro. Nio
que nfo existam elementos da Repional que nfo scjam mandingueiros. Porque tem pessoas que se
preocupam em chegar na roda, trocar pancada ¢ dizer que é bom. Mas nioc € o bom. Mandinga é isso, &
sagacidade, é vocé poder bater no adversario ¢ nio bater. Voof mostrar que ndo bates porque udo quis.
Nio € vocé quebrar a boca do camarada, dar cabegada, quebrar costela, dar murro na cara que ¢
capoeira no (p.112).

A mandinga € um dos elementos que diferenciam as caracteristicas da capoeira angola e
regional, segundo a visfio de alguns mestres, como Curid no trecho acima. A capoeira regional,
pelas razes j2 abordadas anteriormente, tem se distanciado cada vez mais dos elementos
mitico-religiosos presentes na tradigdo africana, salvo algumas exce¢Bes, e isso acaba
determinando uma estética de jogo e um sistema simbolico proprios, que privilegiam na
capoeira regional, muito mais a objetividade do que a subjetividade, a técnica do que a malicia,
o confronto direto do que a dissimulagio, caracteristicas estas, que diferentemente daquelas, se

aproximam mais daquilo que € conhecido como a mandinga da capoeira angola. Isso nfo quer
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dizer, como bern ressaltou Cuno que ndo existam alguns desses elementos entre 0s praticantes
da capoetra regional, porém, a?presentam—se ai estes elementos, em menor escala.

Em depoimento gue r.éios conceden, o contra-mestre Eletricista, diz que “g mandinga
nédo se ensina...mandinga vocé aprende ”, se referindo ao percurso individual que cada capoeira
tem que percorier para desemifolver as “artes da mandinga”, num processo quase religioso de
iniciagdo, porém sempre mférenciado nos “antepassados que passaram iSso pra gente”,
conclui Eletricista.

Ao pé do berimbau, os dois capoeiras se agacham, prontos para iniciar 0 jogo. Esse €
um momento muito especial,% pois na roda de capoeira angola, segundo a tradigdo do mestre
Pastinha, 0 joge se inicia e ‘éennina com os mesmos jogadores. Ndo hd o “corte”, com um
terceiro jogador “compranda’? o jogo e substituindo um dos dois, como na capoeira regional.
Isso sé acontece na capoeira éangola em momentos muito especiais, quando um mestre toma
essa iniciativa, ou no final da roda, duranie um canto conhecido como “adeus, adeus, boa
viagem™ utilizado para cnccrrér as rodas de angola, onde a “compra™ do jogo entdo £ livre.

O jogo numa roda de %capceira angola é muito mais longo que ¢ da capoeira regional,
gue & “quebrado™ a todo instainte pela “compra” do jogo por um terceiro jogador. Na capoeira
angola, a0 contririo, existe 0 fémpo para que cada jogador estude seu parceiro, procure decifrar
0 seu Jogo, prepare com cuiciado o seu “bote”, que € dado no momento certo. Um capoeira
considerado mandinguerro € éiqueie que vai “cevando” o oulro, ou seja, vai aguardando sem
pressa, que o outro se descuid%e para entio aplicar seu golpe certeiro. Essas situagdes, tipicas da
capoeira angola, s6 poderm acéntecer em wm jogoe com wm tempo maior de duragio.

Por isso, o pé do berirfnbau, local de entrada e saida do jogo na capoeira angola, € um
lugar sagrado onde se juntarn n inicio € o fim, o passado ¢ o presente, 0 céu e a terra, o bem e o
mal, a vida ¢ a morte. A mofte ¢ sempre uma possibilidade latente. Todo capoelra sente sua
presenga ao agachar-se ao pé fﬁdo berimbau, O corac8o bate mais forte, a respiragio aliera-se ¢
os othos fixam-se nos do seu ?parceiro de jogo, que pode vir a tornar-se seu algoz. Por 1550, ao
pé do berimbau, o capoeira se benze. A mandinga ai se expressa: seja pelo sinal da cruz, sejam
pelos “tragados”, que © capéeira faz com as mdos tocando o chiio, hibito que se perde no
tempo enire os velhos angoieiéros. Seja ainda pela protegfio que pede aos orixds, aos santos, ou
aos antepassados, através de éesws proprios, com as m3os € com © ¢orpo, ou mesmo durante o

cantar de uma ladainha. 56 en@iﬁo os dois apertam-se as mios, e 0 jogo pode iniciar-se.
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Uma outra situagiio muito caracteristica da capoeira angola, e que traz elementos da
mandinga presenies na roda, € a2 “chamada de angola™. A chamada, ¢ um momento de quebra e
interrupcio no andamento do jogo. E um parénresis pa sucessio de movimentos de ataque e
defesa incluindo também a ginga, onde um jogador promove a ruptura dessa dindmica,
“chamando” o oufro, e assumindo uma posiglo estatica e de observagiio. O outre entfio se
aproxima lenta ¢ cmdadosamente, pois pode ser surpreendido com um atague inesperado
daquele que o chamou, até conseguir um contato corporal com este, quando inicia-se entfdo um
“batlado” entre os dois jogadores, que se deslocam alguns passos para frente e para tras, sem
que seus corpos se “descelem” um do outro. A tensfo entre os dois jogadores € vistvel, pois a
gualquer instante, um dos dois pode tentar alguma “mardade” contra o outrp. A “chamada”
entdo ¢ interrompida, no momento em que aquele que “chamou”, toma a iniciativa de iniciar
novamente o jogo, convidando seu parceir¢ através de gestos caracteristicos. E o jogo se

reimicia

Brinca com capoeira ? Ele é nego farso...

Nessa simulagfo, represemtada pela chamada de angola, a mandinga se mosira na
forma como cada jogador lida com essa situagfio, demonstrando sua malicia, sua sagacidade e
sua habilidade de expressar-se dissimuladamente, dificultando para o sem parcewro, a
interpretaciio de suas verdadeiras intengdes, no momento em que um certo clima de aprecnséio
paira sobre os dois capoeiras. A chamada ¢ wum momento que sempre guarda um certo mistério
duramie uma roda de capoeira angola. Numa chamada tudo pode acontecer, e os dois capoeiras
tem que estar atenfos ¢ preparados para possiveis surpresas, que nio raro acontecem nessas

situaghes.

Urgente urgentissimo ficar prevenido, estar de alerta em qualquer ocasifio, na tocaiz das vastas
atalaias, ja que toda atengdio € pouca. Assim rezam os preceitos da mandinga, uma vez que macaco
velho jamais mete a mao em cumbuca. () O segredo da artimanha estd dentro de st mesmo, 5o
fntimo do seu mistério, verdadeiro e tnico. JA que ¢ martiric existe dentro das sete chagas de Cristo,

¥ Corriqueira e antiga adverténcia popular aos ndo precavidos, segundo Jair Moura in: MOURA, Jair. 4
Negacao. Revista da Bahia, n® 33 — Salvador: Fuadagio Cultural do Estado da Babia, 1999,
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entdo camaradinho cﬂnse:rve a ¢ no que vocé possul e desconfie até da sombra...com simpatia,
disciplina e ﬂuxmnagao na alma. %

A mandinga, na capoéira angola, faz parte daqueles aspectos aos quais nos referimos
antericrmente, que uma racioré;:aiidade mais objetivista tem dificuidades em apreender. Analisar
a mandinga na capoeira, si gmﬁca mais do que identificar alguns aspectos do ritual presentes na
roda, da malicia, do gestual ou do discurso dos capoeiras. Significa buscar um entendimento
mais aprofundado scbre dete%rminados comportamentos que certos “angoleiros” apresentam,
que podem ser considerados como aprendizados que se iniciam na roda de capoeira, € como
disse antes o mestre Moraes, gaxpandcm-se posteriormente, para o cotidiano desses sujeitos, ¢
que Se expressam nas suas forinas de se relacionarem com o mundo.

Certos pmcedimentosg; crengas, supersticdes ¢ habitos observados no modo de ser
desses sujeitos, prin;:ipalmenfé aqueles praticantes da capoeira angola moradores em Salvador
e arredores, que se extendem Eéaté 0 Recdneavo Baiano, sdo caracteristicas muito peculiares de
um certo tipo de sujeito socia:i, que se difere, justamente por ter adquirido a partir da vivéncia
na capoeira angola, um compértamento social baseado em outra 16gica, que se expressa através

das formas como esses sujeitos se relacionam com a realidade em que vivem.

Eu e meus colega da mesma arte, de capoeira, porque hoje em dia estd nos meios social e no mundo
enteiro porque ¢ uma defeiza pessoal de grande valor que ¢ suas mandinga fracueira para vencer todas
parada que apareiza sende a hora suficiente si causo ndo for dezista para outra ocaziio porgue existe
ORtTO encontro porque quem spanha nunca cisquece ¢ quem da nAo se lembra esta é a malicia do

capoeirista (p. 18). *

A mandinga de Besou?o Manganga ~ que segundo mestre Bimba, * era capaiz di sartd
di costa 1 cai de virta dentru dus chindlu™ - | de mestre Noronha e de tantos outros gapoeiras
antigos, considerados “mandi%zgucims”, que povoam © imaginario popular de Salvador e do
Recdncavo, parece exercer sébre o angoleiro, uma influéneia que val além daguela aqui ja
analisada, referente as “qualidades” de desordeiros ¢ valentdes. Esse componente de magia

que reveste o universo da capoeira angola, embora muito proveniente desse imagindrio

“ UMBERTQ, José, Maior é Capoeira, pequeno sou ew. Revista da Bahia, n° 33 - Salvador: Fundagio
Cutmra,! do Estado da Bahia, 1999 -

I Manuscritos do mestre Noronha,
* SODRE, Muniz. Mestre Bimba: Cozpa de Mandinga. Rio de Janeiro: Manati, 2002 (p.356)



popular, revela-se também de certa forma, nas suas atitudes cotidianas, ¢ sdo um fator
diferencial em relagio & um certo padrio encontrado de forma mais cormnum no comportamento
dos praticantes da capoeira regional. Esse “legado” de mistério e magia deixado por Besouro, e
por toda uma atmosfera mitico-religiosa que predomina em Salvador e no Recdncavo, parece
ser absorvido pelo angoleiro de uma forma muito peculiar e propria, e demonstra ser um outro

importante elemento constitutivo do ethos da capoeira angola.

4. 3. A estética da capoeira angola ¢ outras formas de aprendizagem

Sobre a estetica da capoewa angola, mestre Moraes (1997), afirma que esta se
caracteriza por um codigo cénico, e o entendimento da atitude do ator da capoeira, ¢ angpleiro,
passa por isso. O angoleiro, segundo ele, ndo tem nenhuma intengdo de tomar facil para o
gbservador, a interpretagfio de seus movimentos, mas sim, de exigir uma atengio especial para
gsse universo cénico da capoeira angola. Para Moraes, “a expressdo da forca criadora do
capoeirista angoleito atinge sua plenitude quando acontece a intima fusfo enire a expressiio ¢ a
forma. E a capoeira angola ndo tem uma forma definida dentro do juizo estético objetivo, sua
forma é o que eu chamaria de uma forma deformada” **,

Alguns pesquisadores, como Leticia Reis (2000), msistem em qualificar a capoeira
angola como uma manifestagdo limitada do ponto de vista estético, pois segundo ela, o fato de
ndo admitir a fus3o com movimentos corporais de oufras lutas - coisa que a descaracterizaria
segundo defendia o mestre Pastinha -, faz com que sua base de improvisag@io se¢ torne
consideravelmente menor, comparando com a base da capoeira regional (p.197). Na mesma
analise, a autora ainda afirma que um ponto fundamental da performance da capoeira angola a
ser destacado, é que durante a vadiacgfo, diferentemente da capoeira regional, segundo ela, os
corpos dos capoeiristas nunca se tocam, com exceglo da “chamada de angola™ (ibidem).

Ora, a autora parece ndo ter tido um contato muito profundo com a pratica da capoeira
angola, pelo menos aquela praticada na Bahia, pois ignora alguns aspecios importantes dessa
manifestaciio. A capoeira angola se caracteriza justamente por ter surgido, como diz Frede

Abreu em seu depoimento, a partir da “cultura do instantdneo”, do “improviso™ e do “ndo

* Artigo publicado no jornal “A TARDE” de Satvador (27/05/1997)
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racional” nas senzalas, mas e pragas desse pais, ¢ mantém até hoje, muitas dessas
caracteristicas, ja que © c{’)diéo cénico que ela encerra, como diz mestre Moraes, ou & seu
cardter de teatralidade, comé diz Alejandro Frigerio {1989), permite uma infinidade de
combinagdes de gestos e moviimentos vinculados aos mais diversos significados, atribuidos de
acordo com a intencionalidadé: de cada jogador em cada situagio especifica, que na capoeira
angola s#o as mais diversas poissiveis.

Segundo Jocimar Daoziio {(1995), no corpo, estio inscritos todas as regras, todas as
normas e todos os valores de uma sociedade especifica, por ser ele o meio de contato primario
do individuo com o ambienté que o cerca, ¢ assim vai “assimilando e se apropriando dos
valores, normas € costumes sc}ciais, num processo de incorporacfio {grifo do autor]. Mais do
que um aprendizado inte:lecmél, o individuo adquire um conterdo cultural, que se instala no
Seu corpo, no conjunto de suasf expresstes” (p.39). O angoleiro se vale, pois, dessa arnpla gama
de referéneias culturais para “zgnaldax” 0 seu jogo, que sera sempre Gnico, proprio ¢ particular.

Mestre Moraes em seu depoimento, define com muita presteza, a relagio do angoleiro
com a capoeira gue segundo ezlc “& muito muais com o sentimento do que com ¢ movimento”. O
sentimernto do angoleiro exprésse na sua forma de jogar, durante a roda, traz a subjetividade
como algo caracteristico da eétéﬁca da capoeira angola. E a subjetividade nfic € quantificdvel,
por isso, pode manifestar-se d£ varias formas segundo cada situagfio enfrentada pelo capoeira
durante 0 jogo. Fssa pode ser éonsiderada wma estética de aprendizagem continua,

Um dos mestres mais étradicionais da capoeira angola, o mestre Jodo Pequeno, ensina
em sus acadentia no Forte Sanéto Antonio, uma seqiiéncia basica que inclui ndc mais de que dez
ou doze movimentos. Ele fam%:ce, através de seu método de ensino, & base sobre a qual o aluno
desenvolve ¢ seu jogo, a sua fbrma prépria de jogar, a partir de suas caracteristicas individuais.
Isso significa que a abertura para a improvisagBo, para a expressdo da criatividade ¢ da
individualidade de cada jogacicr ¢ muito grande. Essa caracteristica da capoeira angola, antes
de limitar as possibiidades de improvisagfio de movimentos como gquer Reis, possibilita pelo
contrario, uma ampliacio con$jiderévei desse repertorio gestual.

Mesmo algumas carac’éeﬁsﬁcas citadas pela autora referindo-se a capoeira angola, como
o jogo mais lento ¢ mais bai:io, préximo ao chio, sdo muito relativas ¢ dependem murto das
situagbes de cada jogo, pois a capoeira angola pode apresentar movimentos extremamente

rapidos e realizados em pﬂsigjﬁo mais alta, incluindo af também os saltos. E justamente essa
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alternéncia que caracteriza a imprevisibilidade da capoeira angola, que utiliza essas artimanhas
como mais um fator de asticia e dissimulagfio, elementos-surpresa que se manifestam durante
¢ jogo {e na qual se expressa a individualidade do capoeira).

A logica diferenciada e diferenciadora desse processo permite que os capoeiras sejam
sujeitos de sua prépria aglo, na medida em que no jogo, durante o ritual da roda, o individuo
tanto aprende quanto ensina num rico processo de interagdo social, em que o improviso, o
inusitade, o desafio, o “estar atento” sdo elementos constitutivos de formas diferenciadas de
aprendizagem no jogo de capoeira, com base nos principios de oralidade j4 discutidos.

Uma frase do mestre Pastinha que ficou famosa, foi aquela que diz: “cada qual € cada
qual, ¢ minguém joga do meu jeito”. Nessa singular sabedoria, expressa-se uma das
caracteristicas mais importantes da capoeira angola, em que o processo de aprendizagem revela
um profundo respeito pela individualidade de cada aprendiz; na qual o “belo™ e o “feio” se
confundemn, numa estética do improviso, do instantneo, da dissimulagiio, & na qual a
criatividade de cada capoeira se manifesta de forma plena e em profunda sintonia com a
atmosfera propiciada pelos elementos rituais presentes na roda, mas também com a experiéncia
¢ a subjetividade de cada um demarcando cada jogo como wm singular momento de ver,

observar e aprender.

Jé

Menino preste atenciio

No gue £1 vou the dizer

Q gue fago brincando

Voed nido faz nem zangudo
Ndo seja vaidoso e despeitade
Na roda de capoeira
Pastinha ja esté classificado™

Joio Pequeno, wmn dos mais {i€is alunos, e o responsavel pelos treinos no Centro de
Capoeira Angola do mestre Pastinha, afirma que aprenden de fato, muitos golpes com ele, mas
ndo fazia igual ao seu mestre: “eu aprendi, e dou os golpe gue ele dava, eu passo pros meus
aluno..mas eu ndo tinha aquele jogo, aquele manejo de corpo que ele tinha...é por isso que

aqui [referindo-se a sua academia), ew ndo forco aluno nenlan que ele pegue meu jeito de

corpo, né... ",

* 1 adainha de autoria do mestre Pastinha
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Nesse sentido, a capoeiira angola pode ser considerada uma “obra de arte inacabada”,
porgue constantemente sendo fefeita, a cada encontro entre deis “artistas”, que expressam seu
sentimento através do diélogoécorporal que se estabelece enire ambos, revelando o que thes €
préprio; os signos culturais taifuados em Seus corpos, os gestos singulares de cada um. Assim
compreendemos, aquilo que I{ogcr Bastide chamava de “barroco ao ar livre”, ao se referir as
manifestagdes de rua da Bahia,

A capoeira angola, pori:anto, se aprende a partir da experiéncia ¢ subjetividade de cada
um, demarcando cada jogo cmécm um singular momento de ver, observar ¢ aprender conforme a
“aten¢do especial” a que se refere acima mestre Morags, necessaria para estar jogando na roda,
ou simplesmente dela parnmpex tocando algum instrumento, cantando, ou simplesmente

assistindo.

Essas formas de aprendizagem presentes na capoeira angoela expressam de forma muito
clara o predominio de uma oui:ra racionalidade. Como diz Frigerio (1989), embora o angoletro
procure fazer movimentos bon‘éitos por causa da importincia da malicia, da complementacdo a0
jogo do outro, ¢ da indissociafig:ﬁo entre jogo e luta nunca, ou quase nunca os fara pela beleza
em si. Os movimenios servejm como defesa, deslocamento ou ataque, e sdo respostas aos
movimentos dos adversarios. “E dificil ver um angoleiro ficar desprotegido por fazer um
movimento belo. Ele o farg, mas de forma tal a ficar protegido, ou dar a entender ac adversario
que esta. Ad, inventara um coi:tra—ataque fulminante. Tampouco interrompera o flwir do jogo
para fazer alguma picareta qrie ndo seja exigida” (p.32). Para o autor, a beleza particular da
capoeira angola reside em ﬁlovimentcs encolbidos, fechados para dar pouco espago ao
adversario, mas com um peif'feito controle do corpo, para desamma-los ou transformaé-los,
segundo ¢ momento exija. “A expressdo do rosto, a gestualidade das maos e bragos, a ginga
mais dangada, a cadéncia gerél dos movimentos — tudo isso ¢ parte importante dessa estética,
que reflete fielmente sua origeim social e culturat ” (ibidem).

Esse didlogo corpm'al gue se estabelece, cria uma série de situagles muitas vezes
fnusitadas, tornando cada jc{go da capoeira angola, sempre uma novidade, sempre uma
expressdo Unica de duas pesfsoas, que “se tornam uma 30”7 durante o jogo, tal ¢ grau de

cumplicidade corporal que ass{wnem nesse momento.
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O contato fisico na capoeira angola, ¢ algo comum e faz parte do jogo. Basta ver uma
cabegada bem aplicada, uma boca de calga, uma chapa, uma tesoura ou uma rasteira © para
se notar que ndo 6 existe o contato corporal, como existe também o componente agressivo e
de combate presentes no jogo. Tudo depende do momento e dos jogadores que estdio em agio,

A diferenga com a capoeira regional, estd naquilo que Frede Abreu ressalta em seu
depoimento, como sendo os “truques”, as “manhas” ¢ a “malandragem” valorizados no jogo da
capoeira angola, e que foram se diluinde no estilo criado por Bimba, em funcio das
transformagdes ocorridas nas Ultimas décadas no estilo da capoeira regional, que passou a ser
uma luta frontal, de combate direto e objetivo, como diz Frede: “deixando de ser uma coisa
bela, pois preferiu ser uma coisa mais técnica que bonita...as pernas bem colocadas, golpes
bem feitos, parard, e que na verdade ndo ¢ nada disso”. Frede relata em seu depoimento, o
que sentiu, quando viu pela primeira vez Jofio Pequeno e Jofo Grande jogando capoeira

angola:

Quando vi os dois jogando eu senti wma profundidade naquilo, que era uma coisa incrivel . as
manhas, as gingas. Eu me lembro que eu pensava assim..eles eram os caras que faziom da
simulagdio, a verdade...eles simulavam lonto que a simulaciio virava verdade, como se eu dissesse
assim: ¢ jogo da capoeira é isso agui (...} K a coisa mais completa de insinungdes que eu j& vi: os
dois jogando.

O mestre Decdnio em seu depoimento, defende que um fator determinante para a
constituigdo de uma atmosfera propicia para o “bom jogo de capoeira” - aquele em que os dois
capoeiras estdo em perfeita sintonia -, € justamente o ritmo dos instrumentos da orquestra,
sobretudo do berimbau. Comparando com o “estado de santo” do candomblé, em que o toque
do atabague pode levar a uma condi¢fio mental diferente da normal, o que ele chama de “ranse
dos orixds”, o Titmo imposto pelo berimbau, segundo ele, tem a capacidade de levar o
capoeirista ao que ele chama de estado de “transe de capoeird” ou “transe capoeirano™.

Decénio, que ¢ médico e pesquisou durante muitos anos o tema™, defende que ¢ ritmo
Jexd - segundo ele aquele que contém a célula ritmica da capoeira -, produz efeitos na
estrutura cerebral dos seres humanos, que reagem com 1esposias mais ou menos equivalentes,

independente das referncias musicais, culfurals ou énicas de qualquer pessoa. “Essa

“ Referem-se a nomes de golpes utilizados na capoeira angola
“ Cf. DECANIO, Angelo. Transe Capoeirano: Estado de consciéncia modificade na Capoeira. Revista da
Bahia n® 33 . Salvador: Fundacio Cultural do Estado da Bahis, 2001
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estimudacdo ritmico-melddica @fcom efeito mdntrico, the transporta a um estado modificado,
porque efe se adequa & estmrézara emocional do seu cérebro (..} gue remele & sua memdria
ardvica”, relata ele em seu depzaimento.

Mestre Decanio afirma :ainda que “mestre Pastinha deu a orquesira da capoeira angola
um significado muito grande, uma transformacdo de primeira importdncia para buscar o
franse capoeirang, aguela orc}uesrm que arrebata, muito mais que a da regional” Mestre
Decinio defende a tese de que quem ensina realmente a capoeira, € o berimbau. E arremata;
“eu ndo comhego ninguém q_?ue tenha entrado na cara do berimban...pela cabaca, pelo
ago...tenha sido embalado pe!aé som da capoeira...e que deixe de gostar dela ™.

(s elementos. de apreméiizagem da capoeira angola presentes no ritual da roda, onde os
instrumentos musicais, © riténo, o canto, enfim, a participagfio coletiva exerce papel
preponderante, conforme ané.ii;se do mestre Decénio, contribuem também para a configuragéo
dessa estética que, na capoers %.ngoia, permite que a aprendizagem social se dé segundo outros
pardmetros € outras cancep&;ﬁefs de educacfo que, normalmente, ndo sfio validadas no dmbito

formal/oficial em que se-censﬁ?uem 0s processos de educagio em nossa sociedade.

4.4. Cultura popular, éscola ¢ educacio

A educag@io formal de nbsso pais atravessa uma profunda crise ¢, sem enfrar no mériio
dos equivocos produzidos por p{)iiticas educacionais implementadas ao longo de véarias décadas
nesse pais, ¢ possivel afirmar qi;ze ela ndo consegue dar conta de garantir uma formacHo critica,
integral, qualificada e universaliézada ao conjunto de mithdes de brasileiros, cuja maior parte esté
alijada desse direito ﬁmd‘amenta;l, garantido em intimeros iratados, estatutos, declaragfes ¢ leis,
funcionando porém, apenas coméo letra fria sobre o papel {(Abib et al., 2000).

Talvez uma das razﬁés desses fracassos em termos quantitativos e qualitativos,
acumulades durante tantas dccadas por diversas experiéncias envolvendo a educagio formal no
Brasil, seja devide a uma tendéncia histérica desse campo, de tomar come referéncia principal,
uma grande quantidade de mété)dos ¢ modelos educacionais origindrios de outros paises, e que

foram “transplantados” mecanicamente para 2 nossa realidade, sem wma maior preocupacio que
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fosse manifestada através de uma reflexfio mais aprofundada sobre a adequagdo desses métodos,
a5 caracteristicas histéricas e culturais de possa sociedade.

A globalizagBo também influencia esse contexto, pois segundo Maria da Gléria Gohn
(2001), enquanto um efeito inevitdvel do capitalismo expancionista internacional, ela desintegra a
sociedade ao desmontar o modelo assentado sobre um projeto politico, com instituicdes e agéncias
de socializagdo locais. Torna-se segundo ela, wma sociedade de risco onde imperam as incertezas.
ignoram-se a diversidade das culturas e a realidade das comunidades, que “passam a se fechar 2o
redor delas mesmas, como forma de se protegerem da ‘invasiio’ da cultura homogeneizadora gue
se apresenta. Com a globalizacio da economia, a cultura se transformou no mais importante
espago de Tesisténeia e luta social. O conflito social central da sociedade modemna ocorre na drea
da cultura.” (p.9)

A autora ainda afirma que “...0 que foi instituido no passado objetivando justica social,
como o sistema de satde e a escola piblica, hoje ¢ fonte de injustica social” (p.10), ou seja, as
politicas sociais perdem o cardter universalizante e passam a ser formuladas de forma
particularista, “...visando clientelas especificas, ¢ neste processo tanto podem contemplar os
interesses das minorias demandatdrias, como vir a ser segregativas/excludentes”. (p.12). Sdo
esses, os efeitos mais perversos de wm capitalismo que, 8o ver esgotadas as possibilidades de
manter suas formas de acumulagfio originais, se transmuta e adquire outras caracteristicas que se
adaptam 3s novas realidades, sem no entanto, abandonar sen cunho excludente e marginalizante
das populagdes enfraquecidas politica ¢ socialmente.

0Os codigos de valores presentes nos processos educativos envolvendo a cultura
popuiar, se diferenciam substanciaimente dagueles privilegiados num processo formal de
educacio, mas sdo fundamentais para garantir a sobrevivéncia desses sujeitos numa realidade e
num contexto ainda mutto distante da escola formal, que ndo consegue apreendé-lo nem
compreendé-lo de forma mais profunda. O aprendizado socio-cultural proporcionado, por
exemplo, pela capoeira e pelo samba, fruto da vivéncia comunitaria de criangas e jovens, ainda
estd muito Jonge de ser validado pela educagfic formal, o que causa para esses sujeitos, um
estranhamento ¢ até mesmo certa rejeigio, em relagdo aos processos de aprendizagem
desenvolvidos nessas instdncias.

Existe um esforgo hoje em dia, muito valido, diga-se de passagem, de enaliecer as

caracteristicas educativas da capoeira, como ja analisamos, fato que vem ocorrendo também
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com o samba. Destacamos, pér exemplo, a capacidade dessas manifestacles de trabatharem

com 08 valores morais e pemifjrem a insercdo social de jovens excluidos e marginalizados.
Antes de pmsseguiﬂnﬁs para efeito de melhor compreensfic dos conceitos aqui

utilizados, cabe definirmos educag:ao formal, informal e nfio-formal, entre os autores que se

dispdem a discutir o assunto, tal qual Almerindo Afonso (2001), que aﬁrma que

Por educagio formal, entende-se o tipo de educagiio organizada com uma determinada sequéneia e
proporcionada pelas escolas, enquasto que a designago educagBo informal abrange todas as
possibilidades educativas no decurso da vida do individuo, constituindo um processo permanente e
ndo organizado. Por dltimo, a educagiio nfo-formal, embora obedeca também a uma estrutura ¢ 4
uma organizagio (distintas, porém, das escolas) e possa levar & uma certificagio (mesmo que nio
seja essa a finalidade), diverge ainda da educagiic formal no que respeita & ndio fixagdo de tempos ¢
Iocais e & flexibilidade na adaptaciio dos contetidos de aprendizagem a cada grupo concreto (p.09)

Em grande parte dos projetos de educacio nfo-formal desenvolvidos pelos mats
diversos tipos de instifuigdes em nosso pais, voltados para as populagfes de baixa renda, a
Capoeira aparece comoe uma das atividades que encontra maior receptividade por parte desse
publico de criangas ¢ jovensf marginalizados. Os resultados obtidos por essas atividades
gducacionais envolvendo a caﬁoeira, bem como outras manifestacdes da cultura popular, nas
quais o santba também aparecé com muita freqii€ncia, sfo considerados excelentes na opinifia
da maioria de pedagogos ¢ a&c—educadares envolvidos nesses processos, pois permitem que
sejam trabathados valores comée a auto-estima, 0 respeito pelo outro, a sohidariedade ¢ a auto-
superacio entre outros beneﬁcios. Essa ¢ sem duvida, uma possibilidade muito importante de
utilizagfio da capoeira e do saziaba enquanto processos educativos voltados s camadas menos
favorecidas da sociedade.

Porém néo podemos eséuecer, como bem nos lembra Frede Abreu em seu depoimento,
que a capoeira s consegue essée eferto posttivo num universo de marginalizados, “porgue ela é
feita desse veneno”. Ou seja, éesses elementos da “barra pesads” e da “malandragem” que
constituem o ethos da capoeiré e também do samba, nio podem ser desconsiderados porque
sfio essencials na condugfo de um processo educativo envolvendo sujeitos pertencentes as
camadas excluidas da populat;éo, que t8m a possibilidade de uma maior identificagfio com a
abordagem educativa desezwoizvida por essas manifestacdes. S3o justamente esses clementos
que permitem a “seducio pedaéégica” e a sensibilizac#o desses jovens, pois sfo elementos que

fazem parte do seu universo cmﬂtural e simbolico, do seu cotidiano.
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Porém, isso ndo significa dizer que a educacglio nfo-formal referenciada na cultura
popular, nfio possa ser também utilizada para além das camadas excluidas da populagfio, ou
seja, ela deve também ser voltada para segmentos da populagiio com indicadores sociais mais

elevades, pois esses segmentos podem ser também beneficiados por programas educacionais
" que visem uma maior conscientizagio sobre a necessidade de valorizago dos saberes presentes
na cultura popular, no sentide da busca por transformagdo social. Mas de qualquer forma, o
piblico-alvo preferencial desses programas, encontram-se mesmo entre as populagdes
excluidas das grandes ¢ médias cidades.

Basta visitar uma comunidade nalgum morro qualquer do Rio de Janeiro, ou mesmo na
periferia de S&o Paulo, ou da maioria dos grandes centros do pais, para percebermos o quarnto o
samba, por exemplo, faz parte do cotidiano dessas pessoas, e o quanto os processos de
aprendizagem socio-cultural dele provenientes, se fazem presentes nesses espagos. E nfio nos
referimos aqui, somente ao fato de que alguns sambas sdo facilmente aprendidos ¢ acabam se
tornando sucessos cantarolados por esses sujeitos, pois o fenfmeno da midia, acaba sendo
responsavel pela proliferaciio de um tipo de samba “comercial”, simplificado melédica e
poeticamente, ¢ romantizado ao excesso, voltado ao consumo de grandes massas. Para efeito
de nossa analise, ndo estamos considerando esse tipo de samba, que poderia ser definido mais
come um artigo de consumo, do que propriamente um género musical.

Referimo-nos ao fato de que nessas comunidades, principalmente aquelas que abrigam
¢scolas de samba ou outras agremiagdes camavalescas, 0 gue se v& € um nlmero grande de
pessoas, incluindo jovens e criangas, que dominam facilmente a arte do “samba no pé™ assim
como fazia Pato N’ Agua na escola de samba Vai-Vai, ou como faz até hoje seu Delegado na
Mangueira; ou a arte de compor letras ¢ melodias com o lirismo ¢ a doléncia herdadas de
grandes mestres como Cartola, Nelson Cavaquinho ou Adoniram Barbosa; a arte de tocar com
maesiria instrumentos relacionados ao samba como faziam mestre Margal com seu surdo,
Argemiro do Pandeiro, ou como faz ainda seu Jair do Cavaquinho, um dominio na
interpretaglo vocal desse género musical - muito caracteristica € quase espontéinea -.como 08
grandes mestres Jodo Nogueira, Clementing de Jesus ou Paulinho da Viola; além de um talento
na criagio ¢ confecgdo de fantasias, aderecos e alegorias, embora esse processo relacionado
mais diretamente aos grandes desfiles carnavalescos, vem se profissionalizando cada vez mais,

principalmente no Rio de Janeira e em Sdo Paulo. Mas de qualquer forma, € um saber historico
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originario desses sujeitos. As f;antasias, adomos, vestimentas coloridas, efc..., so uma das mais
marcantes caracieristicas que ée apresentam na maior parte das manifesta¢Oes tradicionais da
nossa cultura popular.

Entiio perguntamo—ncs:é onde s¢ aprende tudo isso 7 quem s#io os professores ? como
esse processo s¢ da ? Certanﬁente nio € no interior de uma escola formal, pois “mmguém
aprende samba no colégio” caﬁao sugeria MNoel Rosa em sua cangfio citada anteriormente.

O conceito de comunidizde é fundamental para que possamos coi"nprcendf:r 08 ProCessos
de transmissfo de saberes preséentes no universo da cultura popular. Ferdinand Ténmes (1991),
j& no inicio do século passa{io, fazia a critica 4 passagem de um modelo tradicional — a
comunidade, para um modelo %:Qmplexo - a sociedade. Para ele, a soctedade caracteriza-se pela
racionalizagio ¢ pela compiexidadc de suas relagdes. A sociedade - ou a metrépole ~, ¢ o local
da mobilidade e do anonimaté. Diferente portanto, da vida em comunidade, concebida como
uma vida real e orgénica, maéis forte e viva entre os homens, como forma de vida comum,
verdadeira e duradoura, € ondé © espaco € o tempo adquirem outra dimensdo; enguanto a vida
em sociedade € tida por ele, cdmo uma estrutura mecénica e imaginaria.

Segundo o autor, na s{;ciedade, cada um estd por si e isolado, ¢ em estado de tenso
perante todos os outros. As esferas particulares de atividade ¢ poder sfio nitidamente limitadas
pela relacfio com 0s demais, de tal forma que cada um se defende do contato com o3 ouros, €
Iimita ou proibe 2 inclusdo de%stes em suas esferas privadas, sendo taig intrusOes consideradas
atos hostis. Quando alguem péssui e desfruta alguma coisa, o faz com a exclusdo dos demais.
Nio existe, ressalta o autor, na realidade, o bem comum.

Na vida em comunidade, pelo contrario, as relagbes sociais sfo caracterizadas por uma
proximidade muito maior emjrc as pessoas e onde o culto ocupa espago privilegiado. Em
principio, ressalta Tonnies, o léar e o trabalho eram um s6, o mesmo culto. O culto, ele proprio
era uma arie. Arte ¢ oficios épcrpemavam‘-se, transmitidos como uma fé, como mistério ¢
dogma, pelo estudo e pelo eiiemplo. A arte e a religifio impregnavam de contetdo a vida

cotidiana como medida e regz}as dos deveres e direitos, ativas e validas no pensamento € na

"

agio. :
Enquanto na comun-idakie, o0s homens permanecem essencialmente unidos, a despeito de
tudo que os separa, diz Tonnies, na sociedade eles estdio essencialmente separados a despeito

de tudo que os une. Os sanﬁm}antos reciprocos comuns ¢ associados, enquanto vontade propria
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de uma comunidade, que o autor denomina como consenso, representa a forga e a solidariedade
social particular que associa os homens enquanto membros de um todo.

Comunidade ¢ um conceito que tem uma profunda e historica i gac#o com o samba. Em
extensa pesquisa que realizou sobre o camaval de S#o Paulo, Ol ga von Simson (1991}, destaca
que os desfiles de rua representavam o auge das “folgancas” do .carnaval negro, pois
representavam uma forma eficiente para esse grupo se afirmar sécio-culturalmente na vida
urbana de uma cidade como S3o Paulo, caracteristicamente reconhecida como branca,
imigrante ¢ discriminadora. Segundo a autora, sé foi possivel a organizagio do carnaval negro,
¢ a sua articulaglo através de uma rede de filiais dos corddes ¢ escolas de samba, pelo
profundo sentido comunitario desse grupo social, que tinha como nticleos fundamentais, as
casas de membros mais influentes das agremiagBes {geralmente as costureiras), sitnadas em
bairros periféricos, geralmente na zona leste ¢ norte da cidade, onde era realizado um
importante trabalho preliminar de organizagio e ensaio dos folguedos, gue 50 buscavam a sede,
situada em bairros centrals tradicionais de forte presenca negra, para os ensaios finais.

Simson afirma que o significado maior que o camaval assume para a populagio negra
paulistana, se di justamente pela oportunidade de ela se expressar sécio-culturalmente para
uma sociedade, a principio escravocrata ¢ posteriormente altamente discriminadora. O espago
do carnaval, ressalta a autora, foi sempre utilizado pelos grupos negros para o exercicio do que
pode ser tido como “resisténcia inteligente™, ou seja, “aquela resisténeia que se exerce no
cotidiano, ac nivel da cultura, aproveitando as brechas que a religifio, o lazer e a politica
possam apresentar, € que o negro paulistane sempre soube alargar” (p.35).

O forte sentido comunitdrio que permitiu que o carnaval negro paulistano conquistasse
seu espago, a duras penas € bem verdade, numa cidade onde o reconhecimento e a valorizacio
da comunidade afro-brasileira era bem menor que no Rio de Janeiro, por exemplo, foi uma
conquista da capacidade de organizacio desses sujeitos, que se refletem até hoje, nos bairros
mals Tepresentativos do carnaval paulistano, que se constitiem em comunidades fortes e
atuantes, que se aglutinam em torno de suas escolas de samba, como a Vila Matilde, o Peruche,
a Casa Verde, sem falar no Bixiga, considerado o reduto do sarba na cidade.

O mundo do samba nos traz imimeros exemplos de comunidades fortes e organizadas,

com um profundo sentimento de identidade, que se manifesta também através de um senso de
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solidariedade ¢ responsabﬂidadée social entre seus membros, aliado a um profundo respeito ao
seu passado e aos seus ancestrais. '

Essas comunidades que tém justamente no samba, seu ponto maior de convergéneia, se
moebitizam durante todo ¢ ano fé:m funglio de se organizarem para o desfile de camaval. Porém,
na maioria delas, essa mobiliz.aéﬁo ¢ também canalizada para projetos sociais, onde a educagio
nio-formal gue abrange areas bomo a arte-educaciio, cursos profissionalizantes e esportivos,
atende uma grande quantidadé de criangas, jovens e adultos. E o enfoque central de grande
parte desses cursos €, difererjﬁemente da maioria das escolas formais, a realidade sécio-
cultural-econbmica da comuniﬂade. O sentido de pertencimento comunitario e solidariedade
social se fazem presentes de fofma marcante nesses espagos educativos.

Na capoeira, também pércebemos o forte sentido que tem o termo comunidade, embora
esse termo ndo se refira a um éaspago geografico localizado, o sentido de pertencimento a um
grupo de capoeira, reine todos os clementos que constituem as caracteristicas de uma
comunidade, tal qual aqui an%{lisada. A solidariedade entre seus membros, a cooperagio em
atividades de mobilizagiio do gfrupo, que vai de mutirGes para construgdo da sede aié realizaglo
de eventos envolvendo outros érums, além de uma relagiio de irmandade desenvolvida pelos
capoeiras de nm mesmo grupo, siio exemplos de como o sentido de comunidade esta presente
nesses espacos, embora muito§ grupos na atualidade, se organizem em nicleos espalhados por
diversas regibes do pais e meéma em diversos paises do mundo, e ainda assim mantém-s¢ 0
sentimento de pertencimento c?omunitaiﬁo com muita expressividade, entre os membros desses
Erupos.

Obviamente, as transfofmagﬁes pelas quais passa o mundo globalizado tém dado muito
mais €nfase as relactes sociaié inseridas no modelo de seciedade, do que no de comunidade,
conforme defini¢io de Tﬁxmjés. Porém, essc processo, por ser extremamente contraditéno e
conflituoso, como dizia Janni éem capitufo anterior, também provoca reagdes. A necessidade
dos sujeitos da era globalizada,? em buscar um “retorno” as formas mais comunitérias de vida, €
também uma caracteristica queé: j4 vem sendo notada em muitos grupamentos sociais, processo
gsse ja analisado pornos no primeiro capitulo,

A comumidade é um féator essencial para que as tradigdes presentes no universo da
cultura popular sgjam prescrvaidas, assim como vimos em relagdo 4 capoeira e ao samba. Essas

tradicdes sé resistem as transformagles impostas pela modernidade, justamente por
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preservarem, ainda que de forma ambigua - como também ja discutimos anteriormente -, as
formas e modos pelos quais as relagSes sociais se estabelecem no seio daguilo que mais se
aproxima da defimicdo de comunidade utilizada por Ténnies.

Portanto, os processos de transmissfo de saberes presentes no universo da cultura
populaz, #8m como base para sua efetivagiio, a vivéncia em comunidade, pois sé essa
caracteristica permite que os principios aqui j& discutidos como a meméria, a oralidade, a
ancestralidade e a ritualidade, possam ser enfatizados de maneira a garantir que os processos de
aprendizagem social dos sujeitos se realizem com base na cultura e nas tradigSes daquele grupo
soclal.

Essa vivéncia em comunidade, porém, nfio significa uma voita 2 um passado longinguo
e nostalgico, pois as condigBes atuais das sociedades modernas néio o permitiriam. Trata-se de
uma reconstrugdo criativa das possibilidades de se viver e se relacionar com o mundo, com
base em outros principios e valores, pantados por uma dimensfo mais solidédria e humanizante,
Esse processo estd diretamente ligado 4 maneira como as tradigSes da cultura popular se fazem
presentes em nossa sociedade, j4 que os sujeitos que delas participam s6 tem condigdes de
articularem-se € organizarem-se, a partir das condigGes que sé uma vivéneia comunitéria muito
coesa ¢ atuante poderia permitir.

Talvez seja esse, 0 mawr cnsinamento que a cultura popular possa estar nos
disponibilizando nesse momento atual, em que vem se revitalizando em viarias partes do
mundo, e com isso, revitalizando tambeém as possibilidades de se pensar e agir sobre os
processos de educacBo vigentes em nossa sociedade, a partir de outros dngulos ¢ outras
possibihidades. A experiéneia, os saberes ¢ conhecimentos da cultura popular, representam esse
manancial no qual a educagdo formal precisa se “ensopar”, como diria o mestre Paulo Freire.

Para Raul Iurra (1990}, quem ensma, tem ja adquirida uma visfio de existéncia que ¢
coloca racionalmente fora das particularidades da aprendizagem cultural. O liberalismo ¢ a
interpretagfo positivista da histéria e dos fendmenos, acabou com uma explicacdio local dos
fatos que provém da pratica do trabalho e do saber acumulado na memoria oral, para salientar o
saber textual que reproduz pela autoridade da escrita. A escola, segundo o autor, representa um
saber positivista perante um saber cultural, pois se caracteriza como “..um lugar sagrado do

siléncio onde se dizem coisas longinguas do real, trazendo o divdrcio entre cotidiano e escola”
{p.59).
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A cultura popular, historiicamente, nunca foi tida enquanto um conhecimento legitimo no
imbito dos curriculos da eduéagﬁo formal. A forma “folclorizada” como ainda hoje sdo
refratadas as manifestacoes da néssa cultura popular, nos programas educacionais da maior parte
das escolas, sejam elas particdaéres ou piiblicas, ¢ um exemplo claro sobre 0s preconceitos que
persistem nesse ambito, heranéa de uma racionalidade eurocéntrica, que influencia ainda, 2
maioria dos programas formais C}e educagio, eipesar de algumas iniciativas recentes envolvendo
alguns municipios e estados da federacdo, terem proporcionado a implantagiio de programas
educacionais que avangam em rélaqﬁo a esse paradigma.

Na maioria dos casos, a culmra popular s6 entra nos programas educacionais por via de
atividades rejativas a datas espéciais como o més do folclore, 0 dia da consciéncia negra, as
festas juninas, etc...se 1imitandoé a uma abordagem superficial e caricaturada de seus elementos,
ndo se constituindo enguanto um saber legitimado ¢ valorizado pela cultura escolar. Essa
realidade tem se modificado noé altimos anos, mas os avangos ainda sio restritos, pois antes de
mais nada € preciso que hajfa uma mudanca na mentalidade de educadores ¢ gestores
educacionais, ainda pautada por uma racionalidade objetivista, tal qual analisada e criticada por
nds, nos capitulos anteriores.

Os proprios educadores,é em sua maioria, tém dificuldade em estabelecer vinculos entre
os saberes universais, proven:ifentes da racionalidade acad@mico-cientifica, com os saberes
populares provenientes das cultém'as tradicionais, que 20 nosso ver, séria o caminho ideal a ser
seguido pela educago formal. A formag3o desses educadores deveria garantir que houvesse um
tratamento privilegiado as queéstﬁes referentes aos saberes tradicionais populares, enquanto
forma e contetdo dos pmgraméas pedagdgicos, para que o processo de troca e didlogo com os
saberes cientificos se desse de i‘orma mais equilibrada e nfio hierarquizada. Portanto, além das
politicas ptblicas no campo da }aducac;ﬁo, a formaco continuada dos educadores, também deve
estar voltada para as experiéncfias produzidas no campo do saber tradicional popular, pois s6
desss forma, serd possivel o al#rgamentﬁ da racionalidade e dos paradigmas que predominam
nessas instancias,

Feitas algumas consideraégﬁes sobre as dificuldades encontradas pela educagfo formal em
considerar e valorizar os sabéres provenientes do universo da cultura popular, apés termaos
analisado as varias formas céie aprendizagem presentes nesse universo, acreditamos estar

possibilitando a abertura de um possivel caminbo capaz de permitir a ampliag8o das referéneias
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existentes no ambito da educagfo formal, afim de que possam ser estabelecidos canais de
comunicagdo e dialogo entre o saber académico-cientifico e o saber popular, proporcionando a
possibilidade de construgfo de propostas educacionais concretas que sejam capazes de incluir e
validar os saberes e as experiéncias advindas da cultura popular,

Podemos dizer que a educaciio formal se apoia basicamente na escrita, enquanto que a
cultura popular tem seus meios de registro e transmiss3o de suas tradigdes apoiadas muito mais
na memoria ¢ na oralidade. Para Raul Iturra {1990}, o ndo relacionamento entre as técnicas da
oralidade ¢ da escrita, € o que acarreta uma descontinuidade no processo de aprendizagem, j4
que se referem a assuntos diferentes quanto & substituigdo na continuidade histdrica de um grupo
social. Isto porque cada uma dessas téenicas ¢ resuftado de sistematizar o real de forma diversa.
“A oralidade, técnica que coexiste com a escrita e a complementz na circulagio do saber,
debruga-se acerca da qualidade dos casos particulares ¢ de relagdo, de facto a facto, ¢ serve-se
para a reprodugio do seu conteudo partithado pelos individuos que compdem o grupo social, a
lembranga.” (p.79), enquanto a escrita se refere ao signo, que € circunscrito ao plano dos saberes
cientificos universais, ¢ portanto, obedecem 2 uma racionalidade que delimita o campo do saber
escolar As suas orientagdes paradigmaticas.

Afirma Iturra, Que ndio se trata de conceber a escrita como negativa ¢ a oralidade como

positiva, embora ha de se reconhecer gue:

.2 gscrita como fim em i, transporta nela a desvaniagem do signo fixo e fechado (..) O signo escrito
tem que ser decorado porque ele € fixo e o seu significado ndo é polivalente. A memorizagio de uma
s¢ alternativa € 0 que fecha as estruturas mentais. O ritual, como o mito, componentes da oralidade,
pelo contririo, significa agir e experimentar vérias alternatives para um mesmo objectivo, varias
maneiras de fazer 2 mesma coisa, varias versdes. O ritual, {diferentemente do signo escrito] € preciso
descodificar, isto €, entender. {1990, p.33).

Escrita ¢ oralidade deveriam se fazer presentes na educaciio formal, de maneira nfo
hierarquizada, de modo a permitir que a cultura popular pudesse encontrar canais de expressio
no dmbito escolar, ¢ possibilidades de ser valorizada enquanto fonte inesgotdvel de experiéncias
¢ conhecimentos desenvolvidos por pessoas de origem simples e humilde, na maioria das vezes,
mas com um sentido profundo de humanidade.

O universo da cultura popular, enquanto um campo extremamente rico e diversificado,

em que a oralidade ¢ a ritualidade abrigam saberes dos mais significativos, remete, como ja
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vimos, a toda uma ancesﬂalidade onde residem aspectos importantissimos relacionados 2
“historia nfo contada” dos dezfotados, aos processos identitdrios das camadas subalternas da
nossa sociedade, ao ethos do ;ﬁavo oprimido, enfim, & cultura dos excluidos do nosso pais,
Infelizmente, esse universo pemianece ainda praticamente inexplorado, como wma mata virgem
que guarda riguezas, seg;redos§ e enigmas, que se mostram vivos e dindmicos, mas ainda
invistveis aos olhos dos respcn$éveis por grande parte dos programas envolvendo a educagio
formal desse pais. E vital, cor.ém diz Gohn (2001), que se coloque a diversidade historica e
cultural ¢ o recorthecimento do outre, como metas na formagdo dos individuos enquanto
cidadios.

Defende 2 autora, 2 necéssidade de se desenvolver uma nova cultura escolar que forneca
aos alunos, instrumentos para qwe satbam interpretar o mundo. “Trata-se de um acervo de
conhecimentos que nio t€m sidf:;r desenvolvidos nas escolas, gerador de um saber interpretativo,
tio importante quanto um sabér cientifico” (p.14). A cultura popular pode ser considerada, a
partir dessa analise, um importaénte polo gerador desse saber interpretativo, que a cultura escolar
ainda ndo soube aproveitar.

A cultura popular représenta para Roger Simon ¢ Henry Giroux (1994), ndo s6 um
contraditério terreno de luta,é mas também um importante espago pedagogico onde sdo
fevantadas relevantes questdes isobre os elementos que organizam 2 base da subjetividade ¢ da
experiéncia do ajuno. “Situadaéno terreno do cotidiano, a cultura popular quando valorizada e
legitimada no curriculo escolaf ¢, em conseqiiéneia disso, apropriada pelos alunos e ajuda a
validar suas vozes e experiéﬁciafs,” (p.96).

Na visio dos autores, oédiscu:so dominante ainda define a cultura popular como © que
sobra apds a subtraclo da alta cultura, da totalidade das praticas culturais. Ela € vista como ¢
banal ¢ o insignificante da wda cotidiana, e geralmente é uma forma de gosto popular
considerada indigna de legitimafgﬁo académica ou alto prestigio social.

Afirmam Simon e Giméux que ¢ precisamente quando pedagogia e cultura popular se
relacionam, que surge a impoirtante compreensdio de tornar o pedagdgico mais politico € o
politico mais pedagdgico. “A cﬁlh;ra popular e a pedagogia representam importantes terrenos de
luta cultural que oferece nfio ai)enas discursos subversivos, mas também relevantes elementos
tedricos que possibilitam repenésar 2 escolarizagio como uma vidvel e valiosa forma de politica
cultural.” (p.97). |
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Talvez seja esse o caminho fundamental 2 ser seguido, se quisermos pensar num projeto
de sociedade e de educagdio que seja libertador, e que possa trazer comsigo, além do
conhecimento cientifico, a forga ¢ a sabedoria das pessoas simples do nosso pais, como um

grande manancial de experiéncia e humanidade,
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao tentar percorrer o sinuoso caminho de compreenséo da cultura popular enquanto um
privilegiado campo de saberes, e nesse percurso buscar penetrar o mundo da capoeira angola na
tentativa de decifrar a complexidade dos codigos e enigmas presentes nesse universo, sabemos
ndo se tratar de uma empreitada trangtila e sem percalgos. Sabemos que muito do que foi aqui
apresentado, poderd ser posto em questio bem comeo se transformar em alvo de criticas que
serdo bem-vindas, se com o propésito de contribuir com o processo de construgio de um
conhecimento sistematizado sobre a capoeira ¢ a cultura popular, objetivo maior dessa
pesquisa. O processo democratico de construgio dos saberes se beneficia desse procedimento.

A discussiio que estabelecemos com esse trabalbo, esperamos poder contribuir com o
debate acerca das questdes envolvendo o conceito de cultura popular, a partir dos pressupostos
aqui apresentados, visando atualizar e validar esse conceito no dmbito das produgfes tedricas
recentes provenientes do campe das ciéneias sociais.

Esperamos também que os grandes protagonistas desse maravilhoso acerve de
humanidade que € a cultura popular, na figura dos mestres, cantadores, brincantes, rezadeiras,
artesfos, dangarinos, folides, violeiros, poetas, capoeiras e sambistas que enriquecem com sua
sabedoria, e enchem de alegria, amor a0 passado ¢ crenca no futuro, a experiéncia cotidiana de
milhdes de pessoas simples, humildes habitantes desse nosse pais, possam se sentir
homenageados e profundamente reconhecidos por umn trabatho académico que nasce justamente
da inspiraciio que a vivéncia junto a esse universo nos proporcionou.

A sociedade brasileira, representada pelas suas instituigfes ¢ 6rglios oficials, presa a uma
racionalidade herdeira da tradigiio positivista, colonial e eurocéntrica, ainda no € capaz de dar
validade n esses saberss provenientes da cultura popular que permanecem silenciados e
ocultados, “produzidos para ndo existirem” como iz Boaventura de Souza Santos, para nio
serem reconhecidos como possuidores de valor, e por isso, destituidos de dignidade.

A educacio formal segue essa mesma logica, e como analisamos no capitulo anterior,
também ndo ¢ capaz, com raras excegdes, de constituir no dmbito de seus programas e projetos
pedagodgicos, espagos onde os saberes provenientes da cultura popular possam ser fratados com

© mesmo status dos conhecimentos provenientes da tradigfio acad@mica. E quando a cultura
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popular se faz presente no é.miaito da educagdio formal, é na maioria das vezes, conforme ja
denunciamos, tratada de f&mé folclorizada, atuando apenas de acordo com o calenddno de
comemoracgio de festas ¢ datas fespeciais.

Essa realidade nos per:fnite levantar um profundo questionamento sobre as reais
possibilidades e perspectivas ﬁe alpum dia, a educagfio formal poder cumprir o papel de
instituic8o capaz de articular oé saberes provenientes de diferentes tradigSes, sem hierarquias ¢
discriminacdes, pois a propria i:atureza da escola formal, dependente que € da estrutura social
determinada pelo capitalismo, cé;omo também ja criticado anteriormente, nfo teria condigles de
levar a cabo tal empreitada. Tazivez iss0 sO possa ser possivel com a substituicio do capitalismo
por um outro modelo de estmtﬁra social, mais humano e digno, tarefa que esse trabalho aponta
come necessaria e urgente no isentido da constru¢do de uma sociedade brasileira mais justa e
menos excludente.

Nesse sentido € que apor;ttamos para a educagio ndo-formal, como a possibilidade mais
viavel de colocar em pratica um projeto pedagégico capaz de dar voz, sentido e significado aos
saberes provenientes da cu.ituré popular, sobretudo quando falamos da imensa massa formada
pelas populagles excluidas dcé; nosso pais. Ai reside, ao nosso ver, wm campo politico de
atuacdo fundamental, com cafpanidadc de intervencio direta nas realidades mais cruéts ¢
desumanas que pauperizam azfn todos os sentidos, tantos homens, mulheres ¢ criangas que
vivem em todas as regides db Brasil. A educacfio nfo-formal €, portanto, hoje, em nossa
opinido, a possibilidade mais éconcreta de implantagiio de projetos pedagogicos que possam
atuar diretamente na melhmiaéda qualidade de vida desses sujeitos, bem como no sentido da
sua conscientizacio pﬁiitica,é fator essencial para que esses individuos possam adquirir
autonomia ¢ emancipagdo socifal, na busca de construir uma vida digna para si € para 0§ seus.

A capoeira, como tanias butras manifestacdes da cultura popular, é um rico manancial de
humaridade, onde muito se apfrcnde sobre a vida ¢ sobre valores fundamentais para existéncia
humana como a solidariedade, a igualdade, o respeito as diferencas, o compartilhar, o respeito &
natureza, a cooperacdo, o equizii"brio, a humildade, a parceria, entre tantos outros ensinamentos
que a sabedoria do nosso pm}a vem cultivando, preservando e transmitindo de geragdo em
geracio ac longo da historia do nosso pais, resistindo ¢ lutando por manter vivas suas tradigdes,

legado maior de uma ancestraﬁdade que rege suas formas de ser e estar no mundo.
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Acreditamos que os saberes presentes numa roda de capoeira, numa roda de samba, €
tantas outras “rodas” de saberes que a cultura popular proporciona, onde pessoas se retinem
para partilharem suas alegrias ¢ tristezas, esperancas ¢ sofrimentos, e onde passado, presente ¢
futaro se juntam num momento mico de celebragiio da vida, s&o o patrimdnio maior desse
pove que danga, que 11, que canta ¢ que chora, € gue mostra com sabedoria, simplicidade e

beleza, a arte de estar sempre, apesar de tudo, insistindo em ser feliz,
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