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Fenomenologia e praxis da capoeira: a roda como espaco de
memoria, ritualidade e identidade

Eduardo Okuhara Arruda?

Resumo: O presente artigo, de perspectiva tedrica, teve como centralidade os saberes acumulados pelos
“velhos mestres”, os guardides desse arquivo cultural que mantém viva as tradigdes da capoeira. A
meméria desses sujeitos, transmitida pelo viés da oralidade, representa uma valiosa expressdo de
circularidade dessa cultura popular e, nesse sentido, a preservacdo de conhecimentos historicos e
culturais. Compreender a ritualidade como experiéncia mnemonica e constituicdo de uma identidade que
se fundamenta em valores que apontam para a cosmovisdo africana, e a roda como espaco ludico de
convivéncia humana e producdo de outras formas de ser e estar com-o-outro-na-roda, para além da
competicdo e formas de subjugar o outro, constitui 0 objetivo dessa pesquisa. A pesquisa teve como
perspectiva tedrico-metodoldgica a discussdo de conceitos como memodria e identidade, pos-modernidade,
a fenomenologia de Paul Ricouer e, ainda, um didlogo com perspectivas criticas acerca de uma sociedade
do esquecimento que se sobrepfe a uma sociedade da memoria, da individuacdo e de producéo cultural
massificadora. Ao término desse jogo tedrico-reflexivo, compreendeu-se que a memoria, representada pela
ritualidade e oralidade, revela-se indispensavel experiéncia humana na constituicdo de uma identidade,
vinculada aos fundamentos eidéticos da capoeira, como respeito, alteridade e, ainda, a preservacdo das
tradigBes, no sentido do compartilhar saberes e fazeres com o outro, portanto, da préxis da capoeira.
Palavras Chave: Capoeira, Memoria, Ritualidade, Oralidade, Identidade e Fenomenologia.

Abstract: This article, from a theoretical perspective, is centered in the accumulated knowledge of "Old
Masters", the guardians of the cultural heritage, keeping alive the traditions of capoeira. The memory of
these individuals, transmitted by oral means, is a valuable expression of circularity in this popular culture.
Rituality is taken as a mnemonic experience and provides an identity based on values of “African
worldview”. The research discusses concepts such as memory and identity, postmodernism,
phenomenology of Paul Ricoeur etc.

Keywords: Capoeira, Memory, Rituality, Orality, Identity, Phenomenology.

Introducéo

As caracterizagbes que mais se evidenciam na cultura popular estdo, essen-
cialmente, enredadas em saberes e tradigdes que se revelam numa triade de elementos
gue constituem a propria cultura da capoeira: memoria, ritualidade e identidade.

Nesse sentido, a pesquisa teve como inquietacdo a provocativa questdo: Pode
a memdria, representada pelos saberes acumulados historicamente no plano individual
e coletivo, a partir da ritualidade e oralidade dos “velhos mestres”, traduzir-se em
elementos socioculturais que contribuam na constituicdo de uma identidade que se
vincula aos valores imanentes a esséncia da capoeira?

Para Bosi (1987), a memoria ndo é sonho, é trabalho. O passado tem que ser
algo a ser rememorado, ndo obstante, deve constituir-se num empenho em fortalecer
os vinculos de relacionamento social.

Nessa direcdo, Neves (2000) busca compreender que o ato de relembrar
insere-se numa multiplicidade de possibilidades de formulacdes das representacdes e
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2 Escolhemos ndo fazer distingdo das tradices da capoeira Angola e Regional, embora saibamos de suas
identidades e, ainda, salientamos que ndo adotamos um posicionamento maniqueista em relagdo a essas
tradi¢Bes, bem como, ndo assumimos uma visdo ingénua de que a capoeira em todas as suas dimensdes
socioculturais apresenta valores homogéneos e uma cosmovisdo Unica e marcada pelos valores aqui
defendidos.
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de assercBes das identidades construidas na dindmica da historia, compreendendo,
desse modo, a funcdo social da memdria como sendo esteio da identidade coletiva.

O passado somente permanece vivo por meio de composi¢cdes de sintese da
memoria, que nos oferecem a oportunidade de revivé-lo a partir do momento em que 0
sujeito passa a compartilhar suas experiéncias, tornando com isso a memdria viva
(ALBERTI, 2004).

Apesar de algumas vezes compreendermos a memdéria como um fenémeno
particular, para Halbwanchs (1994), ela deve ser compreendida também como um
fendmeno coletivo e social.

Atinente a memoria individual, tudo aquilo que se é registrado, esquecido,
relembrado, ndo é nada mais do que o resultado de um processo cognitivo de
organizacdo. Quando se trata de memdria herdada, a memoria pode ser considerada
como um elemento pertencente ao sentimento de identidade, tanto individual quanto
coletivo, na medida em que ela é também um fator extremamente importante do
sentimento de continuidade e de coeréncia de uma pessoa ou de um grupo em sua
reconstrucao de si (POLLAK, 1992).

Estudar a constituicdo da memoria torna-se, portanto, empreendimento teérico
relevante, posto que esta intimamente relacionada & construcdo da identidade. A
memoria vem sendo considerada como importante processo no que se refere a
construcdo de identidades, visto que a partir dela pode-se reconhecer o0s
acontecimentos passados e, ainda, preservar conhecimentos que nos sdo importantes,
tanto no &mbito da memoria individual como coletiva.

A memdria na perspectiva fenomenolégica de Paul Ricouer

Ao se discorrer acerca da memoria, numa perspectiva fenomenoldgica, vale
por em relevo a obra de Paul Ricoeur, “A Memoria, a Historia, 0 Esquecimento”,
onde o autor leva em conta uma memoria que se relaciona com os lugares, entre outras
observacGes que faz.

A memodria dos lugares é assegurada por atos tdo importantes como
orientar-se, deslocar-se, e, acima de tudo, habitar. E na superficie
habitavel da terra que nos lembramos de ter viajado e visitado locais
memoraveis. Assim, as coisas lembradas sdo intrinsecamente
associadas a lugares. E ndo é por acaso que dizemos, sobre uma coisa
que aconteceu, que ela teve lugar. E de fato nesse nivel primordial que
se constitui o fendmeno dos‘lugares de memoria’, antes que eles se
tornem uma referéncia para oconhecimento historico. Esses lugares de
memoria funcionam principalmente @ maneira dos reminders, dos
indicios de recordacdo, ao oferecerem alternadamente um apoio a
memoria. (RICOEUR, 2000. p.58).

Nesse aspecto, vale analisar que a memoria da capoeira esta essencialmente
vinculada a memdria dos lugares, a roda, espaco-esséncia para 0 jogo da capoeira, €
um lugar que habita a cultura da capoeira, lugar onde se revela toda a dimenséo
eidética da capoeira, elementos ritualisticos e simbdlicos, gestualidade, musicalidade
e, especialmente, as intencionalidades e formas subjetivas de ser-e-estar-na-roda.
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Cabe ressaltar que as musicas, como ladainhas® e corridos®, sdo cantadas nas
rodas para fazer alusdo a lugares marcados por fatos e episddios pitorescos inerentes
ao mundo da capoeira. Como essa ladainha:

Igreja do Bonfim

E mercado Modelo,

Ladeira do Pelourinho

Oi aiai a Baixa do Sapateiro.
Por falar em Rio Vermelho,
eu me lembrei do terreiro.
Igreja de S&o Francisco,

ea Praca da Sé,

Onde ficam as baianas,

Oi aiai vendendo acarajé,

E por falar em Itapoa,
Lagoa do Abaeté !
Camaradinha,

Viva Meu Deus !

18, Viva Meu Deus Camara...>

O dialogo acerca da memoria dos lugares, bem como dos lugares de memoria,
¢ imanente a discussdo de natureza fenomenolégica que o autor faz em torno da
polaridade reflexividade-mundanidade. Isto posto, compreende-se que ndo lembramos
apenas de ndés mesmos, mas das experiéncias que temos no mundo. Tais experiéncias
constituem numa relacdo do nosso corpo com o corpo dos outros, bem como com o0s
espacgos nos habitamos.

Ndo nos lembramos somente de nos, vendo, experimentando,
aprendendo, mas das situagbes do mundo, mas das quais vimos,
experimentamos, aprendemos. Tais situages implicam o préprio corpo
e 0 corpo dos outros, 0 espaco onde se viveu, enfim, o horizonte do
mundo e dos mundos, sob o qual alguma coisa aconteceu. Entre
reflexividade e mundanidade, hd mesmo uma polaridade na medida em
que a reflexividade ¢ um rastro irrecusavel da memoria em sua fase
declarativa: alguém diz em seu coragdo que viu, experimentou,
aprendeu anteriormente; sob esse aspecto, nada deve ser negado sobre o
pertencimento da memoria a esfera de interioridade [...]. Nada, salvo a
sobrecarga interpretativa do idealismo subjetivista, que impede esse
momento de reflexividade de entrar em relacdo dialética com o polo da
mundanidade (RICOEUR, 2000, p.54).

Ricoeur (2000) também busca explicar a forma pela qual nossa memdria
corresponde também as nossas experiéncias corporais, dessa forma, a partir da relagdo
de nds-corpo com 0 mundo ao nosso entorno, como mais uma experiéncia disponivel a
nossa capacidade mnemonica.

3 “Ladainha consiste na louvacdo dos feitos ou qualidades de capoeiristas famosos ou um heréi qualquer”.
(REGO, 1968, p. 48)

4 Rego (1968, p. 51) aponta que “a certa altura, quebram o ritmo em que vinham e introduzem um outro,
chamado corridos, que sdo cantos com toque acelerado”.

5 Ladainha que faz alusdo a lugares de habitualidades cotidianas do povo e da cultura popular baiana.
(Dominio Publico).
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Na relacdo eu-tu, na roda, no jogo, ha experiéncias de intersubjetividades,
onde o outro é visto com identidade prdpria, como também um eu, que possui suas
proprias aspiracdes e intencionalidades, seus proprios objetivos, sentimentos e uma
historia pessoal que constitui uma maneira subjetiva de ser-no-mundo. Essa percepg¢ao
constitui uma das esséncias da capoeira, a relacdo eu-tu no jogo da capoeira.

Numa perspectiva fenomenoldgica € possivel compor uma descri¢do eidética
guanto ao jogo da capoeira e, portanto, dificil traduzir o que se passa com o sujeito no
momento em que estd na roda. Ndo ha davida, é expresséo e liberdade. Um jogo é
sempre Unico. Temos que estar prontos para improvisar. Golpes sdo desferidos e nos
chegam de todos os lados e em vérios planos e direcBes, subitamente. O mais
importante € estar consciente. Quando menos esperamos, 0 pé se aproxima, esta perto
do nosso rosto ou nos puxando por baixo. Meu ataque é defendido com um contra-
ataque. Meu pé ndo acha nada, s6 um vazio. O corpo do outro se esquiva, some,
desaparece. Ora esta em cima, ora estd embaixo. Estava longe, e num instante ressurge
bem perto, préximo o bastante para me aplicar um golpe e me derrubar. éh ! camara,
ndo ¢ brincadeira ndo, “o facdo bateu embaixo, a bananeira caiu “!!/°

O capoeira’ ao entrar na roda, entra num complexo jogo de relagées humanas.
Sabe que pode ser sobrepujado, pois ha uma relacdo de acimulo de experiéncias,
aprendizado, memdria, arquivo, um saber corporal. Trata-se de uma dialogacédo
corporal, um jogo de perguntas e repostas corporais intencionais. Quanto maior o
arquivo, o saber corporal de defesa e ataque, maior o0 recurso de meneios com o corpo
e, portanto, maior a possibilidade de jogo.

Para o fil6sofo francés, é somente através da memdria que se pode significar
algo que se constitui no passado, muito embora considere o lado ndo-confiavel dessa
experiéncia: “ndo temos nada melhor que a memoria para significar algo que ja
aconteceu” (RICOEUR, 2000,p.40). Ndo obstante, o autor nos revela uma observagédo
que diferencia memoria de lembranga.

Um dos primeiros passos para se compreender uma fenomenologia da
memoria diz respeito a distingdo entre memoria e lembranga. Porém, a
memoria € constituida por lembrangas: “a memoria como visada e a
lembranga como a coisa visada. Dizemos a memdria e as lembrancas.
[...] A memodria esta no singular, como capacidade e efetuacdo, as
lembrancasestdo no plural: temos umas lembrangas. [..] [As
lembrancgas] se apresentam isoladamente, ou em cachos, de acordo com
relacbes complexas atinentesaos temas ou as circunstancias, ou em
sequéncias mais ou menos favoraveisa composi¢do de uma narrativa.
Sob esse aspecto, as lembrancas podem sertratadas como formas
discretas com margens mais ou menos precisas, que se destacam contra
aquilo que poderiamos chamar de um fundo memorial” (RICOEUR,
2000, p.41).

Os acontecimentos, portanto, relacionam-se s coisas das quais lembramos: “a
coisa lembrada ésimplesmente identificada a um acontecimento singular” (RICOEUR,
2000, p.42).

Nessa perspectiva, 0 autor coloca que essa lembranga-acontecimento tem uma
relagio com o mundo vivido, 0 mundo no qual se constituem experiéncias

6 Corrido muito cantado nas rodas de capoeira quando ha uma rasteria seguida de uma queda.
7 Utilizamos a expressao capoeira tambhém para fazer referéncia ao sujeito.
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mneménicas. Para o autor, a lembranca-acontecimento, remete a um plano
fenomenoldgico, pois

tem algo de paradigméatico, na medida em que é 0 equivalente
fenomenal do acontecimento fisico. O acontecimento é aquilo que
simplesmente ocorre. Ele tem lugar. Passa e repassa. Advém,
sobrevém” (RICOEUR, 2000, p.41).

Para Ricoeur (2000), esses acontecimentos do ponto de vista do fenbmeno da
lembranga ocorrem no prdprio fundo memorial que se encontram 0s acontecimentos
do passado, os quais produzidas evocacGes por meio das lembrancas, o que o autor
designa delembranga-acontecimento.

Desse modo, vislumbra-se a possibilidade de ter na roda de capoeira, enquanto
lugar de memoria eritoa serem lembrados,elementos que se constituem através de suas
reflexividades-mundanidades, sendo essas lembrancas-acontecimentos relacionadas a
um plano fenomenal-memorial imanente a comunidade a capoeira.

A partir da consideragdo da memoria como elemento fundamental na
constitui¢do da identidade individual e coletiva, Pollak (1992), para finalizar tal ciclo,
discorre sobre a dindmica entre 0 eu e 0 outro-ndo eu ou outro-eu, entre 0 nOS e 0S
outros-nao nads, ou outros-nos:

Se assimilamos aqui a identidade social a imagem de si, para si e para
0s outros, hd um elemento dessas definicdes que necessariamente
escapa ao individuo e, por extensdo, ao grupo, e este elemento,
obviamente, é o Outro. Ninguém pode construir uma auto-imagem
isenta de mudanga, de negociacdo, de transformagdo em funcdo dos
outros. A construcdo da identidade é um fenémeno que se produz em
referéncia aos outros, em referéncia aos critérios de aceitabilidade, de
admissibilidade, de credibilidade, e que se faz por meio da negociagédo
direta com outros. Vale dizer que memodria e identidade podem
perfeitamente ser negociadas, e ndo sdo fendmenos que devam ser
compreendidos como esséncias de uma pessoa ou de um grupo
(POLLAK, 1992, p.204).

Partindo do pressuposto que ndao ha uma memoria plena no ser humano, a
construcdo real da memdria € decorrente do dispositivo do esquecimento. O
esquecimento momentaneo, portanto, € 0 mecanismo que torna possivel a
rememoracdo, dessa forma, o ato de trazer a tona a lembranca.

De inicio e macicamente, é como dano a confiabilidade da memoria
que o0 esquecimento € sentido. Dano, fraqueza, lacuna. Sob esse
aspecto, a propria memoria se define, pelo menos numa primeira
instancia, como luta contra o esquecimento (RICOEUR, 2000, p. 424).

Nesse movimento de luta continua entre memodria e esquecimento pode-se
construir a possibilidade de compor imagens de fatos passados bem como de acumular
fatos presentes para possivel utilizacdo futura:

E essa hipotese da preservagdo por si, constitutiva da propria duragéo,
que tentarei estender a outros fenémenos de laténcia, até o ponto em
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gue essa laténcia possa ser considerada como uma figura positiva do
esquecimento que denomino esquecimento de reserva. Efetivamente, é
a esse tesouro do esquecimento que recorro quando tenho o prazer de
me lembrar do que, certa vez, vi, ouvi, experimentei, aprendi, adquiri
(RICOEUR, 2000, p. 427)

A racionalidade pds-moderna e os saberes dos “velhos mestres”

A sociedade neoliberal atual fragmenta e enfraquece o sujeito ou comunidade.
O capitalismo representa 0 mecanismo que funciona por si mesmo e para Si mesmo.
N&o pode ser um projeto social para uma comunidade humana, nem tampouco para
pessoas. O consumo ndo é um propdsito que possa manter uma sociedade integrada
por muito tempo. (COMBLIN,1999).

A critica se volta, portanto, ndo ao conteldo do depositério de atos
pertencentes as dimensfes das culturas pds-modernas, mas ao seu ponto central, a
modalizacdo e enunciagcdo midiatica, garantindo sua maior exposicéao e visibilidade e,
por conseqiiéncia, consumo, na tipica légica de dominagdo da industria cultural. Os
meios de comunicacdo de massa transmitiriam nada mais que um “conjunto de
protocolos” alienantes, com base nas criticas dos pensadores frankfurtianos
(ADORNO; HORKHEIMAR, 1988).

Nessa direcdo, a problematica se constitui no momento em que tomaria
maiores propor¢des com a predilecdo da midia pelas mercadorias de utilidade cultural
na pos-modernidade, representadas na sua maioria por pegas de uso serial, eivadas de
enunciacbes que empobrecem a capacidade critica da populacdo, utilizando
preferencialmente o simulacro e o cliché. (SILVA, 2012)

Nesse sentido, a nocdo de unidade englobante, ndo pressupde uma polaridade
abismal entre tradicdo e modernidade. Trata-se de saltos de referéncia entre as
individualidades e individuac@es, visto que nesse movimento se estabelece o exercicio
da reflex@o acerca da importancia da memoria e suas relagdes para a construgdo da
Identidade. (ARAUJO, 2004). Assim, tomam-se as bases de formacdo de identidade
na capoeira, como distanciamento a identidade global do sujeito p6s-moderno, muitas
vezes destituido de valores que as tradi¢gBes da cultura popular, que a capoeira pode
sedimentar.

Como diz Freire e Da Mata (1993, p. 40) as cantigas, os toques, 0S
movimentos, tudo na capoeira tem um sentido ladico. Por essa razéo

ndo se luta capoeira, joga-se capoeira. Ela é um jogo, em que a malicia
e a habilidade determinardo a estratégia. Na roda, joga-se com todo o
soma. As pessoas sao envolvidas de uma forma que a emocéo, razéo
e o fisico integram-se plenamente. Mais do que uma simples dancgas
ou luta, a capoeira é um estilo de vida, uma maneira de encara o ato de
viver. (grifo nosso).

Os fundamentos da capoeira sdo transmitidos pela tradicdo oral. Os mestres,
principalmente os mais antigos, contam que 0s escravos usavam desse mecanismo, da
oralidade como forma pedagégica e, ainda, era justamente pela tradicdo oral que os
ensinamentos de resisténcia e o ethos da malicia eram transmitidos. As palavras de Da
Matta, transcritas por Boff (2000, p.114) expressam claramente essa situacao:
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O escravo era regido pelo “ndo“; nunca podia dizer “ndo* ao seu
senhor/ caso contrério, apanharia; como faz para realizar seus
propositos sem contrariar o patrdo? O cidaddo comum ouve toda hora “
nao pode “ , pois a legislagdo é desligada da pratica comum e a
burocracia feita para ndo funcionar para os pobres, pois lhes colocam
mil exigéncias que ndo podem cumprir. Nos conflitos, em vez de valer
a lei, vale o mandonismo de quem grita: “sabe com quem esta falando?
“Como sair desse impasse gque atravanca a vida? Ir para o confronto ou
desobedecer s6 piora sua situacao.

Para Campos (2001, p. 78), aprender capoeira €, acima de tudo,

interagir com a identidade cultural de um povo, é vivenciar a expressao
corporal, é ter a possibilidade de adquirir o espirito critico reflexivo
dasociedade onde esta inserido. E a certeza da contribuigio para um
eloharménico ~ corpo/mente,  valorizando o  talento, as
potencialidadehumanas e reconhecendo seus limites e oportunidades.

Ao enfatizar a importancia de resgatar a memoria no processo de (re)
construgdo da identidade de povos indigenas do nordeste brasileiro, Oliveira (1998)
elabora a interessante figura poética da ‘viagem de volta”, que, segundo o0 mesmo, ndo
é um exercicio nostalgico de retorno ao passado e desarticulado do presente, mas uma
forca politica e emocional como decorréncia da resolugdo simbolica e coletiva que a
etnicidade. (ABIB, 2006).

Richard Price, em sua obra “First Time* (1983), ao analisar as estratégias de
preservacdo da memoria dos saramakas, enfatiza aquilo que ele caracterizou como a
ideologia do tempo primordial “, que esse grupo cultiva como forga viva que
possibilita formas de reconstrucdo da meméria e identidade do grupo, por meio do
conhecimento do passado que potencializa o controle sobre as contingéncias do
presente. (ABIB, 2006).

Para Price (1983, p. 20) existem dois tipos de sociedades distintas, as
sociedades do esquecimento e as sociedades de memoria.

as sociedades do esquecimento, aquelas cujas caracteristicas se
aproximam das sociedades modernas em que vivemos, onde o valor
dado a meméria como esteio da identidade grupal, é transferido aos
mecanismos ¢ “ instituigdes” responsaveis pelo registro e arquivamento
dos fatos considerados relevantes para o grupo social, que sdo 0s
museus, as escolas, 0s meios de comunicagéo, os computadores, etc.

Nas sociedades do esquecimento, “a experiéncia da memoéria ndo é mais
espontanea e natural, mas estabelecida em grande parte, por pardmetros impostos do
exterior para o interior”. (BRITO,1998, p. 20).

J& as sociedades de memoria caracterizam aquilo que Brito (1998, p.20)
denomina

saber do siléncio, que é aquele que perpassa todo um grupamento
humano, (...) estando presente no corpo, no discurso, nos gestos e nos
habitos de cada homem e de cada mulher, ndo havendo necessidade de
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sua materializacdo em rastros palpaveis, para que sua presenca e
atuacao sejam verificadas.

Muitas das manifestagdes tradicionais de nossa cultura, como as da sociedade
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 memodria coletiva: a figura do mestre”.
(ABIB, 2006, p.93)

Desse modo, da mesma forma como a figura dos ancidos tém papel
fundamental na preservacédo das tradi¢Ges entre os saramakas, 0s mestres tém um
papel fundamental na preservacdo e transmissdo na vida social na dimensdo da cultura
da capoeira, caracterizando, portanto, a oralidade como expressdo privilegiada desse
rito de passagem de conhecimento.

O mestre tem uma importancia vital na cultura onde o conhecimento e,
portanto, os saberes passam pela via da oralidade, e, desse modo, depende desses
guardides da memoria coletiva para que esta seja preservada e transmitida as novas
geracoes.

7

O mestre é aquele que é legitimado por sua comunidade, como o
portador de um saber que encarna as lutas e sofrimentos, alegrias e
celebragdes, derrotas e vitorias, orgulho e heroismo das geragdes
passadas, e tem a missdo quase religiosa, de disponibilizar esse saber
aqueles que ele recorrem. O mestre corporifica, assim, a ancestralidade
e a historia de seu povo e assume por essa razdo, a funcéo do poeta que,
através do seu canto, é capaz de restituir esse passado como forca
instauradora que irrompe para dignificar o presente, e conduzir a acéo
construtiva do futuro. (ABIB, 2006, p. 96)

Dessa maneira, na dimensdo da cultura popular, ndo se pode deixar de
destacar tantos mestres que exercem ou exerceram essa funcao de guardiGes com tanta
sabedoria e amor a capoeira. Mestres como Pastinha e Bimba, que reinterpretaram e
atualizaram a capoeira baiana, outrora objeto de persegui¢do do Estado.

Para Iturra (1990, apud ABIB, 2006, p. 97) o saber oral,

ao ficar consignado a gestos, palavras e interpretacdo de instrumentos e
natureza, é um saber ndo s6 personalizado, como emotivo: a autoridade
da palavra provém do conhecimento de quem faz. Sabe, porque
consegue fazer. O mestre dispbe dessa autoridade perante sua
comunidade porque, antes de mais nada, sabe fazer.

A partir das andlises, depreende-se que o mestre tem uma profunda conexao
com a proépria palavra tradicdo, que vem do latim: traditio. O verbo é tradere, e
significa essencialmente entregar, designa o ato de passar algo para outra pessoa, ou
de passar de uma geracado a outra geracdo. O verbo tradere tem relacdo também com o
conhecimento oral e escrito. Isso significa que por meio da tradigdo, algo é dito e 0
dito é entregue de geracdo a geragdo. (ABIB, 2006). O mestre, portanto, é a figura que
permite que os saberes acumulados historicamente, sejam retransmitidos para vivam e
sejam dignificados na memoria coletiva.

O mestre de capoeira, como mestres de muitas manifestacdes de nossa cultura
popular, assim como 0s mestres saramakas, também é aquele que sabe ocultar certos
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conhecimentos considerados “esséncias” dentro da tradicdo que ele representa. Séo
conhecimentos que ndao podem ser transmitidos a qualquer aprendente ou em qualquer
momento, mas necessitam, para serem disponibilizados, de uma determinada condigéo
por parte da sujeito interessado, que implica, muitas vezes, uma “iniciacdo” que faz
parte da ritualidade tipica daquela tradi¢do. (ABIB, 2006).

Essas estratégias sdo no sentido de manter uma determinada coesdo em torno
dessas tradicOes, essenciais em relagdo ao sentimento de pertencimento identitario de
transmissdo da memdria coletiva do respectivo grupo. (DECANIO FILHO, 1996).

A funcdo do ritual, presente na maioria das manifestacdes tradicionais
da cultura popular, é de suma importancia, pois motiva 0s sujeitos a se
debrucarem sobre o passado em busca dos marcos temporais ou
espaciais, que se constituem nas referéncias reais da lembranca. E o
ritual que permite essa transposicdo do aqui e do agora para tempos
imemoriais, para locais sagrados, onde tudo se originou. (ABIB, 2006,
p. 99)

Para Augé (1997, p. 131), a ritualidade seria:

a normatividade da memoria coletiva que encontra-se reforcada pelo
fato de o grupo se definir, objetiva e subjetivamente, como uma
linhagem crente (...). Esta continuidade transcende a Historia. Ela é
atestada e manifesta no ato, essencialmente religioso, que consistem em
fazer memoria (anamnese) deste passado que da sentido ao presente e
contém o futuro. Esta pratica da anamnese é efetuada, na maior parte do
tempo, sob a forma do rito.

Os “lugares da memoria” sdo, para Neves (2000, p. 112), esteios da identidade
social, monumentos que tém, por assim dizer, ““ a fungdo de evitar que o presente se
transforme em um processo continuo, desprendido do passado e descomprometido
com o futuro”.

E através do ritual que esse processo se constitui. A tradigdo, para Nietzsche
(1983), é a afirmagdo de que a lei tem vigéncia desde tempos imemoriais, e pd-la em
davida constitui impiedade contra os antepassados.

Nesse dialogo com os antepassados, Halbwachs (2006) diferencia a memdria
do adulto da memoria do velho. O adulto ativo, responsavel pela producdo econdmica
e social, em geral, ndo recorre as lembrancas da infancia, em virtude das questfes da
sua cotidianidade, estas estdo reservadas para os momentos de lazer, de repouso, para
ele a lembranca é fuga.

Agora, para o “velho” as lembrangas ndo sdo dispositivos de fuga no
cotidiano, ele pode entregar-se mais profundamente a elas.

Ele (o velho) ndo se contenta, em geral, de aguardar passivamente que
as lembrancgas despertem, ele procura precisa-las, ele interroga outros
velhos, percorre seus velhos papéis, suas antigas cartas e, sobretudo, ele
conta aquilo de que se lembra quando pese ndo ter fixado por escrito.
Em suma, o velho se interessa pelo passado bem mais que o adulto, mas
dai ndo se segue que esteja em condicdo de evocar mais lembrancgas
desse passado do que quando era adulto (HALBWACHS, 2006, p. 22)
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Os “velhos”, nesse sentido, podem ser os guardides das tradi¢cGes, ndo somente
porque eles as receberam com anterioridade em relacdo aos outros, mas porque
dispdbem da condicdo temporal e existencial necessaria para transmitir suas
lembrancas. Esse exercicio de recordar tem também uma funcéo social e cultural.

Desta forma, em resumo, se os velhos estdo mais debrucados sobre o
passado do que os adultos, ndo é porque ha na velhice uma grande maré
de lembrancas: eles ndo tém mais recordacgdes de suas infancias do que
guando eram adultos: mas eles sentem que, na sociedade, eles ndo tém
nada melhor a fazer do que utilizar, para reconstruir o passado, todos 0s
meios, dos quais eles sempre dispuseram, mas que eles ndo tinham nem
tempo, nem desejo de empregar (HALBWACHS, 2006, p. 23)

Assim, fica a aqui o entendimento do qudo os “velhos mestres”, como
portadores dos saberes acumulados e das suas condigdes existenciais merecem toda a
nossa reveréncia e respeito, ndo apenas por questdes éticas e humanas, mas por
questdes de preservacao das tradicdes e da transmissdo da cultura, sdo eles, portanto,
0s recordadores desses saberes. Testemunharam, outros tempos e s&o como oS
alicerces de casa em construcéo. (SILVA, 2012)

Consideragdes finais

Nesse final do jogo, onde o berimbau interrompe a narrativa dos corpos e
chama os jogadores ao pé do berimbau para a despedida, deixamos nossas impressdes
acerca do fendmeno aqui abordado. Oxala a capoeira seja culturalmente essa forma de
pensar 0 mundo. Pensar 0 mundo como pensa a literatura de cordel nas estrofes de
Acopiara (2003, p. 7):

Como disse Paulo Freire, um homem muito sabido: Educacéo e cultura,
dao a vida mais sentido! E educar ¢ libertar, de uma vez o oprimido”. O
oprimido s6 sofre , porque ndo tem condicdo, de se defender da
opressdo. E o opressor s6 oprime, Por ndo ter educacéo.

Resta-nos agora tecer algumas consideracGes finais para que o sentido do
texto que aqui se constituiu seja compreendido. Por fim, o diadlogo com os autores
possibilitou a compreensdo de que a memdria, representada pela ritualidade e
oralidade, revela-se indispensavel experiéncia na constituicdo de uma identidade que
se vincula aos fundamentos eidéticos da capoeira, como respeito aos “velhos mestre”
como portadores de um saber historicamente acumulado, o jogar-com-o-outro, a
insubmissdo imanente a prépria historicidade da capoeira e, ainda, a preservacao das
tradicOes e da cultura, no sentido da entrega, da experiéncia de compartilhar saberes e
fazeres, portanto, da praxis cultural, por meio dos guardides da memoria, 0s mestres.
Aos mestres, guardiGes da memoria coletiva, toda a nossa reveréncia.

Camaradinha, viva meu mestre!
18, viva meu mestre, camara...

Finalizamos este artigo com a capoeira na masica popular brasileira:

Quem é homem de bem nao trai/ o amor que lhe quer seu bem/ quem
diz muito que vem ndo vai/ e assim como vai ndo vem/ quem de dentro
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de si ndo sai/ vai morrer sem amar ninguém/ o dinheiro de quem néao
da/ é o trabalho de quem ndo tem/ capoeira que € bom ndo cai se um
dia ele cai/ cai bem/ capoeira me mandou/ dizer que ja chegou/ chegou
para lutar/ berimbau me confirmou/ vai ter briga de amor/ tristeza
camaréa.®
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