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Comunicação e transmissão: refl exões 
sobre o tema da tradição na capoeira1

Leandro de Oliveira Acordi*

Resumo

A história recente da capoeira 
pode ser contada como expressão con-
temporânea a partir de múltiplos en-
foques e, por isso, assume diferentes 
significações. Essa nova configuração 
tem ampliado suas possibilidades de 
compreensão e contribuído para ler e 
escrever sua história nos campos prá-
ticos e teóricos. Em contrapartida, é 
possível observar sintomas geradores 
de mudanças no modo de produção, 
organização e manutenção dos sabe-
res dessa prática cultural. Como vem 
ocorrendo a manutenção dos saberes 
e prática da capoeira na contempora-
neidade? De que modo ocorre a rela-
ção de ensino-aprendizagem – mestre 
e discípulo – no interior de uma prá-
tica tradicional? O que teria o sujei-
to contemporâneo, o novo capoeira, 
(in)formado para narrar sobre os sa-
beres da capoeira? E por fim, como a 
memória e experiência podem contri-
buir na formação do novo sujeito da 
capoeira? Assim, buscamos tencionar 
a forma de comunicação dos saberes 
dessa prática cultural. Nossa cons-
trução argumentativa baseia-se na 
distinção entre transmissão e comu-
nicação dos saberes, aproximando 
isso às consequências que os proces-

sos de formação, presentes no interior 
da capoeira através de sua compreen-
são como prática cultural tradicional, 
suscitam. Apontamos para a necessi-
dade de uma relação entre mestre e 
discípulo pautada pela comunicação, 
considerando as memórias e expe-
riências dos mestres na relação com 
conhecimentos dos discípulos como 
constituintes da manutenção e ela-
boração dos saberes na/da capoeira. 
Apontamos também para as possibi-
lidades de uma relação intercomuni-
cativa de seus saberes, apresentan-
do o conceito de intercultura como 
ferramenta de compreensão sobre as 
diferentes perspectivas culturais en-
volvidas.
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Introdução
A capoeira é aqui compreendida 

como prática cultural afro-brasileira que 
se realiza por meio do jogo. Sua histó-
ria recente pode ser contada a partir de 
múltiplos enfoques e assume diferentes 
significações. Essa nova configuração 
tem ampliado suas possibilidades de 
compreensão e contribuído para ler e es-
crever sua história nos campos práticos 
e teóricos. Em contrapartida, contempo-
raneamente, é possível observar sinto-
mas de mudanças no modo de organizar 
e estruturar os saberes dessa prática, 
como apontaram as pesquisas de Falcão 
(2004) e Vassallo (2003a, 2003b, 2003c). 
Trata-se de uma manifestação em des-
taque no Brasil e exterior, amplamente 
divulgada pelos meios de transmissão de 
massa, como revistas, livros, CDs, jogos 
de última geração e DVDs, bem como na 
televisão em suas novelas e telejornais, 
no cinema em filmes nacionais e em cres-
cente número de filmes estrangeiros. 

Por outro lado, no contato com al-
guns “velhos mestres” encontramos um 
modo específico de relacionar-se com os 
saberes da capoeira. São elaborações 
consequentes de suas próprias vidas, por 
meio de experiências cotidianas atuais e 
de épocas passadas; são múltiplos dis-
cursos que, entre si, ora se aproximam 
elaborando um quadro coeso e multifor-
me, ora se distanciam ou chocam-se. E 
apesar de a oralidade ser uma especifi-
cidade comum na comunicação desses 
saberes pelos velhos mestres, suas capo-
eiras são organizadas sob fundamentos 
e tradições específicas, que, no entanto, 
afirmam-se como a verdadeira tradição. 

Essa complexa rede de produção de 
saberes que envolvem a prática cultural 
da capoeira favorece compreensões plu-
rais sobre seus significados. Pesquisas 
anteriores sobre o tema da capoeira 
(ASSUNÇÃO; VIEIRA, 1998; CORTE 
REAL, 2006; FALCÃO, 2006, 2004; 
MWEWA, 2005; PIRES, 2002; REGO, 
1968; REIS, 2000; SOARES, 2002, 
1994; VASSALLO, 2003a, 2003b, 2003c; 
VIEIRA, 1995, 1989), com base em dife-
rentes enfoques, contribuem para essa 
compreensão. 

Músicas, gestos, palavras e olha-
res compõem as interpretações sobre 
o que os mestres compreendem ser a 
capoeira, ora com diferenças, ora com 
semelhanças de tradições e fundamen-
tos de outras capoeiras. Disso resultam 
múltiplos saberes, que nos impelem a 
questionamentos referentes às rela-
ções comunicativas em seu interior, que 
nem sempre são harmoniosas. E assim, 
qualquer discurso contido nos corpos, 
nas falas, músicas e comportamentos 
na prática da capoeira afirmada por um 
mestre ou discípulo passou a ser com-
preendido sempre como uma das muitas 
interpretações possíveis. 

Consequentemente, os saberes da 
capoeira passaram a se  apresentar 
como registros específicos de determi-
nados contextos culturais e de seus 
integrantes, organizados e mantidos 
pela necessidade de conferir sentido 
às coisas e representar o simbólico, em 
diálogo constante com o tempo do pas-
sado e do presente – atualmente tam-
bém buscando se adaptar às imposições 
de mercado e suas tendências futuras. 
Compreensões desse tipo têm possibi-
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litado superar posicionamentos entre 
o certo e o errado e outras definições 
cristalizadas nos chamados “fundamen-
tos e tradições”. Antes disso, os saberes 
da capoeira são assim apresentados em 
sua total volatização. 

Se, com bas e nessas  considerações, 
já não é mais possível tratar sobre a 
capoeira em si, mas apenas sobre inter-
pretações que seus praticantes, respon-
sáveis por sua produção e manutenção, 
fazem dela, há que se realizar uma in-
vestigação sobre suas múltiplas possi-
bilidades. Este estudo pôde também ser 
ampliado a partir da realização dos I e 
II Peri-capoeiras.2 Nele, aproximamo-
nos de outros autores, que contribuíram 
com novas compreensões para o tema 
“capoeira”, sem necessariamente se 
ocuparem dela (FLEURI, 2003a, 2003b; 
FREIRE, 1999, 1985).

Percebemos que a compreensão 
da capoeira como elemento idealizado, 
seja de atividade esportiva, seja como 
elemento da cultura que não esgota 
qualidades para abrandar problemas 
sociais diversos, espraia-se em diferen-
tes níveis de discussão, desde conversas 
informais entre praticantes, projetos 
sociais, ou até mesmo em pesquisas aca-
dêmicas, tal como a de Palma e Felipe 
(1999). Nela os autores sugerem que 
os saberes de uma antiga capoeira com 
frequência idealizada encontrar-se-iam 
num campo distante das influências 
de outras práticas e saberes contempo-
râneos, possuindo uma força geradora 
que contém, em essência, valores de 
liberdade, educação, cidadania..., ser-
vindo como contraponto, de acordo com 
a pesquisa citada, à pobreza da atual 

educação física. A condição da capoeira 
nesses termos parece limitar a realiza-
ção de sua leitura crítica, evidenciando 
a necessidade de novas investigações, 
sobretudo para o campo da formação. 

Nesse contexto, algumas questões 
abrem-se ao debate: Como vem ocorren-
do a manutenção dos saberes e prática 
da capoeira na contemporaneidade? De 
que modo ocorre a relação de ensino-
aprendizagem – mestre e discípulo – no 
interior de uma prática tradicional? O 
que teria o sujeito contemporâneo, o 
novo capoeira, (in)formado para narrar 
sobre os saberes da capoeira? E, por fim, 
como a memória e experiência podem 
contribuir na formação do novo sujeito 
da capoeira?

Nossa construção argumentativa 
baseia-se na distinção entre transmis-
são e comunicação dos saberes, apro-
ximando isso às consequências que os 
processos de formação, presentes no 
interior da capoeira por meio de sua 
compreensão como prática cultural tra-
dicional, suscitam. Apontamos, a partir 
de Fleuri (2003a, 2003b, 2000) e Freire 
(1987, 1985), para as possibilidades de 
uma relação intercomunicativa de seus 
saberes, apresentando o conceito de in-
tercultura como ferramenta de compre-
ensão sobre as diferentes perspectivas 
culturais envolvidas.

Possíveis passados
Na busca sobre as diferentes com-

preensões sobre os elementos de for-
mação da capoeira, concordamos com 
Walter Benjamin em seu ensaio Sobre o 
conceito de história, quando diz que
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[...] articular historicamente o passado 
não significa conhecê-lo “como ele de 
fato foi”. Significa apropriar-se de uma 
reminiscência, tal como ela relampeja 
no momento de perigo [...]. O perigo 
ameaça tanto a existência da tradição 
como os que a recebem. Para ambos o 
perigo é o mesmo: entregar-se às clas-
ses dominantes, como seu instrumento 
(1985b, p. 224).

A denúncia de Benjamin coloca o 
sujeito histórico contra uma história 
universal construída sobre a compreen-
são de um tempo homogêneo e vazio. E 
desde que as narrativas não sirvam ao 
interesse de preservar o passado “tal 
como ele foi” e adiar o futuro na tenta-
tiva de manter o pensamento tradicio-
nal inalterável, parece-nos que temos 
elementos formativos nas memórias e 
experiências da tradição de largo alcan-
ce. Nas teses contidas no texto Sobre o 
conceito de história (1985b), Benjamin 
constrói um quadro cuja tarefa é uma: 
romper com a ideia de uma história 
contínua em busca de elementos do pas-
sado que possibilitem ao pensamento 
se libertar das malhas da dominação 
ideológica, construindo um novo tempo, 
em que o presente se faz repleto de “ago-
ras”.

Com isso, Benjamin pretende reali-
zar o coroamento da memória dos sujei-
tos oprimidos sobre o passado dos ven-
cedores, devolvendo-lhes suas histórias 
particulares. Esses “agoras” têm uma 
função de redenção na história da hu-
manidade para Benjamin, porque possi-
bilitam um rompimento com o tempo do 
progresso, fazendo explodir o continuum 
da história (1985b, p. 230). Nos escritos 
de Benjamin vamos encontrando pistas 

para compreender que a história oficial 
é antes uma história de dominação re-
vestida ideologicamente pela noção de 
progresso. E o saberes da tradição de 
algum modo também celebram isso. 

Por isso, sua teoria procura o quan-
to possível desconfiar de articulações 
sobre a história do passado e do presen-
te que se baseiam numa linha de tempo 
com sentido único, mantida sob o acú-
mulo de “fatos” históricos e comemora-
dos como o progresso da razão humana. 
Busca-se encontrar no passado expe-
riências e memórias na forma de bens 
culturais que não nos chegaram:

Os que num momento dado dominam 
são os herdeiros de todos os que ven-
ceram antes [...]. Todos os que até hoje 
venceram participam do cortejo triun-
fal, em que os dominadores de hoje 
espezinham os corpos dos que estão 
prostrados no chão. Os despojos são 
carregados no cortejo, como de praxe. 
Esses despojos são o que chamamos 
bens culturais (BENJAMIN, 1985b, 
p. 225).

Portanto, faz-se necessária uma 
postura crítica diante da dominação 
ideológica presente no conservadorismo 
da tradição, pois, como regra, esses bens 
culturais, se nos chegam até hoje, foram 
carregados por aqueles que cuidaram 
para realizar o coroamento de suas tra-
dições, os vencedores. Além disso, se a 
história “oficial” da escravidão no Bra-
sil, que aprendemos e ensinamos nas es-
colas como a verdadeira e única história 
sobre a escravidão, representa a versão 
dos dominadores,  a sentença de Benja-
min a respeito de que todo monumento 
da cultura é também um monumento 
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de barbárie torna-se indesejavelmente 
atual. E nesses termos, a própria ca-
poeira, como monumento da cultura, é 
também um monumento da barbárie. 
Tratamos assim por entender que mes-
mo dentro de uma pretensa tradição da 
capoeira habitam múltiplas vozes, que 
aguardam o momento de retornar à luz 
da história e se libertar em força criado-
ra de “novos” presentes. Por isso tam-
bém que os saberes da capoeira podem 
se apresentar como antítese, posiciona-
da entre os vencidos e os vencedores. 

Se buscássemos em Benjamin jus-
tificativas para nossa intenção, diría-
mos com ele que “o dom de despertar 
no passado as centelhas da esperança 
é privilégio exclusivo do historiador 
convencido de que também os mortos” 
– e entendemos estes também como as 
tradições que não nos chegaram, ou que 
não possuem mais meios de sua manu-
tenção – “não estarão em segurança se o 
inimigo vencer”. E esse inimigo não tem 
cessado de vencer (1985b, p. 224-225). 
Tal inimigo é, ao mesmo tempo, o con-
formismo que age nos dominados e tam-
bém o pensamento ideológico imposto 
pelos dominadores, que muitas vezes 
atua como voz dos dominados.

Por isso, as críticas aos processos 
de transmissão e comunicação dos sa-
beres contidos no interior da tradição 
da capoeira precisam ser realizadas a 
partir da cultura e da educação. Walter 
Benjamin e seu anjo da história nos dão 
uma direção oposta à flecha temporal 
do progresso e com a imagem de alguém 
que busca escovar a história a contra-
pelo. Benjamin favorece aqueles que 
sempre tiveram suas vontades e desejos 

amortecidos, convidando-os, por meio 
de suas memórias e experiências, a re-
tomar suas histórias e elaborar outras 
sobre capoeiras.

Comunicação e 
transmissão

A partir das múltiplas relações 
existentes por meio da faculdade comu-
nicativa entre os capoeiras e deles com a 
sociedade, é possível que tais interações 
sejam capazes de “respeitar as diferen-
ças” e de “integrá-las em uma unidade 
que não as anule”, mas que “ativem o 
potencial criativo e vital da conexão en-
tre diferentes agentes e entre seus res-
pectivos contextos” (FLEURI, 2003a). 

Assim, tratar sobre processos co-
municativos na capoeira é, de igual 
modo, perceber a relação educacional 
existente nas intercomunicações cultu-
rais, pois o caráter “relacional e contex-
tual (inter) dos processos sociais permi-
te reconhecer a complexidade, a polisse-
mia, a fluidez e a relacionalidade dos fe-
nômenos humanos e culturais” (2003a, 
p. 20). Essa pode ser umas das questões-
chave para a educação quando tratada 
no interior de diferentes culturas. Por 
isso, para compreender as relações que 
se estabelecem na prática da capoeira, 
adotamos o referencial da intercultura, 
que, conforme Fleuri (2003a), se refere 
a um “campo complexo em que se en-
tretecem múltiplos sujeitos sociais, di-
ferentes perspectivas epistemológicas 
e políticas, diversas práticas e variados 
contextos sociais”.
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Uma educação concebida como ato 
comunicativo, a partir da dinâmica de 
contextos sociais e culturais distintos, 
possibilita a criação de estratégias para 
superar condições de poder que promo-
vam a subalternidade, a exclusão e a 
discriminação dentro do mesmo grupo 
social ou na relação com outros. Como 
os processos comunicativos sempre 
prescindem do outro, a intercultura fa-
vorece a compreensão das contradições 
sob diferentes perspectivas, avançando 
sobre os conflitos e tensões gerados com 
base em perspectivas tradicionais de 
transmissão dos conhecimentos (FLEU-
RI, 2003a, 2003b, 2000).

Essa discussão sugere pontos in-
terseccionais entre comunicação, trans-
missão e formação cultural na capoeira, 
tencionando posturas cristalizadas so-
bre a produção do conhecimento. Desse 
modo, a educação em práticas tradicio-
nais, como a capoeira, é apresentada 
como processo comunicativo dinâmico, 
estabelecida no limiar das memórias e 
experiências. 

A dinâmica da tradição
Ao iniciar as reflexões sobre os co-

nhecimentos da capoeira em relação à 
experiência e memória no processo de 
formação cultural, logo nos deparamos 
com os significados que os conceitos ad-
quirem. Como primeira consequência, 
somos exigidos a examiná-los em seus 
campos associativos, para que, justa-
mente, não traiam a intencionalidade. 
Seguindo estudos sugeridos por Freire 
(1985), toda expressão conceitual só ad-
quire sentido e significado num contexto 
cultural que lhe empresta uma estrutu-

ra linguística e que, por sua vez, liga-se, 
em seus significados, a outros termos.

O conceito é sempre a tentativa de 
exprimir a realidade, contudo de ma-
neira alguma pretende esgotar suas 
possibilidades. Seguindo as orientações 
sobre o pensamento de Adorno dadas a 
partir dos comentários de Zuin, Pucci e 
Newton-Ramos (1999), esse processo de 
apreensão do real é sempre impossibi-
litado pelo movimento dinâmico que a 
experiência concreta demonstra. Toda 
nomeação conceitual é, antes, obra de 
sua própria caducidade, uma vez que, ao 
capturar o conceito pela sua dinâmica 
histórica, a realidade já foi modificada. 
No entanto, isso não deve criar a ima-
gem de inapreensão ou de história uni-
versal sobre o passado ou presente, mas 
de tratá-los como experiência única: 
uma tentativa de determinar limites ao 
observável e de encontrar semelhanças 
e distanciamentos entre teoria e prática 
e os objetos entre si. Por isso mesmo, a 
razão, que tem na sua estrutura a dialé-
tica,  expressa-se em processo.

Desse modo, a condição da dialéti-
ca na organização da razão mantém a 
permanente busca por sua contradição 
interna, impelindo o conceito e a razão 
à superação. No interior de todo concei-
to há uma identidade e uma negação; 
assim, a nomeação do universal sobre 
o particular, que se torna, em razão de 
sua dinâmica, muitas vezes inapreensí-
vel. Disso resulta que os conceitos estão 
sempre entre o que pretendem ser e o 
que de fato estão sendo.

Para eles o conceito de cultura 
na obra de Adorno revela o caráter de 
adaptação e autonomia, o primeiro re-
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lacionado à vida cotidiana e o segundo à 
liberdade do sujeito, sendo essa relação 
que garante para a cultura seu aporte 
no real (ZUIN; PUCCI; NEWTON-RA-
MOS, 1999, p. 82-83). A cultura, nesses 
termos, é um jogo de adaptação do sujei-
to diante dos condicionantes sociais, por 
um lado, e, por outro, a constante luta 
para manter sua autonomia. Contudo, 
no equilíbrio entre os opostos a balança 
tem pendido cada vez mais para uma 
adaptação do sujeito ao real. É contra 
isso que deverá atuar uma educação 
para formação cultural, afirmando a 
autonomia do espírito perante as deter-
minações sociais. 

Formação é, assim, uma ação para 
a autodeterminação e autorreflexão crí-
tica, uma educação contra todo e qual-
quer pensamento ideológico. Talvez, 
quando as subjetividades atingirem 
uma objetivação como formação cultu-
ral de tal modo que se concretize um 
reconhecimento do espírito nas diversas 
manifestações culturais, o futuro pode-
rá se apresentar com maiores esperan-
ças, sobretudo no respeito às diferenças. 

As bases culturais de nossa socie-
dade são consequências do contínuo 
processo de estranhamento entre os 
fenômenos do mundo e as diferentes 
subjetividades; de sua consequente ob-
jetivação e uma nova reapropriação pelo 
espírito. Cabe à educação lidar com os 
meios que as culturas tradicionais uti-
lizam para afirmar e manter o peso da 
sabedoria dos mais velhos na formação 
da consciência dos mais novos  e, nesse 
processo, perceber a importância, em 
sua forma positiva, mas também nega-
tiva, da continuidade dos bens culturais 
desenvolvidos pela humanidade. 

No entanto, a realidade tornou-se 
tão poderosa que boa educação muitas 
vezes é sinônimo restrito de adaptação. 
O processo se quer automático e incon-
testável por meio de slogans que não 
escondem mais as tintas sobrepostas 
de suas “verdades”, tais como “ganhar a 
vida” e “tempo é dinheiro”, consequência 
lógica da organização econômica. Nesse 
sentido, vencer no capitalismo é perder 
em autonomia, e o tempo, o único meio 
de medida na troca entre a exploração 
das forças de trabalho e o sentimento 
de justiça social. Porém, Adorno (1996) 
evidencia que o retorno ao pensamen-
to tradicional não pode ser visto como 
a chance para formação cultural, mas, 
sim, como o retorno ao tempo do mito. O 
autor afirma:

No entanto é ainda a formação cultu-
ral tradicional, mesmo que questioná-
vel, o único conceito que serve de antí-
tese à semiformação socializada, o que 
expressa a gravidade de uma situação 
que não contou com outro critério [...]. 
Não se quer a volta do passado, nem 
se abranda a crítica a ele. Nada sucede 
hoje ao espírito objetivo que não esti-
vesse já escrito [...] (1996, p. 395).

É nesse sentido que a formação 
cultural tradicional precisa ser revista, 
considerando as contradições internas 
geradas pela sua contraparte. Em seu 
interior a dialética age como força espe-
culativa e geradora, que tenciona possi-
bilidades para tornar o real estranho a 
si e compreensível. Ela se realiza e se fi-
gura como possibilidade, aproximando-
se de Freire (1985), tão somente quando 
se torna uma ação de permanente curio-
sidade do sujeito perante o mundo, mes-
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mo o tradicional. Tal curiosidade é uma 
inquietação do espírito que compreende 
que ainda não conhece e que, por isso, 
pode conhecer. E somente é possível en-
quanto aquele que busca se compreende 
e é compreendido como sujeito. 

Em consequência, todo ato de co-
nhecer é, invariavelmente, uma ação de 
transformar o real e a si mesmo, sem 
que para isso se tenham mudanças so-
bre os conhecimentos tradicionais. Por 
isso, o ato de conhecer, com o significado 
que lhe atribuímos aqui, é também so-
mente possível dentro de uma educação 
que se realiza na comunicação e que se 
afasta de compreensões que tratam tan-
to os sujeitos quanto os conhecimentos 
como objetos ou coisas prontas, à espe-
ra de serem descobertos, dominados ou 
persuadidos. 

Assumida essa postura, a forma-
ção cultural torna-se uma constante 
reinvenção sobre invenções; impossível, 
portanto, de se realizar por meio da 
transmissão. E a tradição só permanece 
como um de seus componentes em razão 
das múltiplas relações que os sujeitos 
tecem com seu contexto histórico e cul-
tural, afastando-se de uma invenção de 
alguém ou alguns. Portanto, a tradição 
não se realiza na invenção, pois esta úl-
tima sempre retorna para uma intenção 
do sujeito. Tradição é antes a continui-
dade e também mudança estabelecida 
por e entre sujeitos que acreditam que 
aqueles conhecimentos são verdadeiros 
em si e, portanto, independentes de 
suas interpretações. 

A intencionalidade que existe na 
tradição de modo algum se relaciona 
com criação, mas tão somente com sua 

continuidade, pois apenas nesta última 
o sujeito pode atribuir sua intenção. 
De outro modo a tradição se constitui-
ria por meio de intenções conscientes e 
perderia sua força. A continuidade da 
tradição provém antes, e justamente, de 
uma experienciação ao longo do tempo 
e do sentido que faz esta prática como 
explicação da realidade.

Comunicação dos saberes: 
possibilidades da tradição

Diante desse quadro, ao observar 
os conceitos de experiência e memó-
ria em suas utilizações usuais, temos, 
indubitavelmente, aproximações com 
a tradição, sendo a oralidade uma das 
suas faculdades comunicativas. Como, 
de fato, busca-se pensar nas contribui-
ções da experiência e da memória para 
a formação cultural, atentamos para 
protegê-los contra alguns elementos da 
tradição negando, de início, a transmis-
são do conhecimento. Em seus estudos, 
Benjamin constatou uma “rivalidade 
histórica entre as diversas formas de 
comunicação” (2000, p. 107). Ele se re-
feriu à substituição das antigas formas 
narrativas da tradição pela informação 
e sua forma característica, a transmis-
são. Diz ele sobre a narração:

[...] é uma das mais antigas formas de 
comunicação. Esta não tem a preten-
são de transmitir um acontecimento 
pura e simplesmente (como a informa-
ção o faz); integram-o à vida do narra-
dor, para passá-lo aos ouvintes como 
experiências. Nela ficam impressas as 
marcas do narrador como os vestígios 
das mãos do oleiro no vaso de argila 
(2000, p. 107).
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Assim, o narrador ao comunicar in-
terpreta-o a partir de suas próprias ex-
periências, aproximando o conteúdo da 
comunicação com sua vida e vestindo-o 
também das necessidades de suas teste-
munhas. Daí que boas narrativas carre-
gam sempre a ideia de que são contadas 
especificamente para cada ouvinte, sem 
que eles se deem conta de que essa im-
pressão é de todos. Isso é somente possí-
vel porque o narrador utiliza elementos 
tradicionais da sua cultura e de suas 
testemunhas para compor sua narrati-
va. E assim, suas marcas e interpreta-
ções sobre o acontecimento ficam e são 
incorporadas às novas interpretações de 
suas testemunhas. Vale o ditado: “Se o 
chapéu serviu...”

Por ser distante de seu uso como 
norma e formatação, o processo de for-
mação não se realiza por meio da trans-
missão, que de fato o inviabiliza, pois, 
ao mesmo tempo em que requer, man-
tém sempre a superioridade e inferiori-
dade nas relações, ou seja, hierarquias 
e um duplo estado entre sujeitos, dividi-
dos como ativos e passivos: aqueles que 
transmitem e aqueles que recebem; uma 
compreensão de conhecimentos definida 
e acabada, como coisa, produto ou con-
teúdo; um processo mecânico de causa e 
efeito unilaterais e, por fim, consequen-
te a isso, a efetiva relação de dominação 
entre os sujeitos e posicionamentos pri-
vilegiados de uma cultura sobre a outra 
(FREIRE, 1985).

Parece-nos que temos elementos 
suficientes para perceber os conflitos 
existentes quando se objetiva uma 
educação para formação realizada no 
interior de práticas tradicionais. Exem-

plos para demonstrar nossos desafios 
são sugeridos de antemão ao buscar os 
significados de tradição nos dicionários 
de língua portuguesa. Encontramos no 
Dicionário etimológico nova fronteira 
da língua portuguesa (CUNHA, 1997), 
de Antonio Geraldo da Cunha, em sua 
oitava edição, a seguinte menção: “Tra-
dição: “Ato de transmitir ou entregar”, 
“transmissão oral de lendas, fatos, va-
lores espirituais etc. através das gera-
ções”. Essa citação ilustra a associação 
quase imediata que o conceito de tradi-
ção tem com o conceito de transmissão 
do conhecimento. Consultando o mesmo 
dicionário acerca de “transmitir”, temos: 
“expedir, enviar”, “deixar passar além”, 
“noticiar, referir”. Em todos os casos, o 
ato de transmitir sentencia um sujei-
to que age sobre algo sem, no entanto, 
modificá-lo. Ao se pretender uma educa-
ção com objetivos na formação cultural, 
conceitos e palavras que se associam à 
“transmissão” tendem a inviabilizar tal 
ato. 

A relação educativa de culturas 
tradicionais ocorre em grande medida a 
partir daquele que possui mais tempo de 
vida ou um tempo maior em contato com 
os conhecimentos específicos daquela 
tradição. O outro, mais novo em idade 
ou tempo no local, torna-se o aprendiz 
ou testemunha, sem que tais posições 
sejam imutáveis. Isso porque a manu-
tenção e ensino da tradição necessitam 
de sujeitos que elaboram suas memó-
rias em consequência das experiências 
que realizaram durante sua vida. As-
sim, pessoas mais velhas dentro de uma 
tradição têm mais possibilidades para 
possuir memórias e ter realizado expe-
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riências que os mais novos, conferindo 
significados a partir da sua cultura. E os 
mais velhos “sabem” disso e buscam an-
tecipar para os mais inexperientes, pela 
comunicação, inúmeros conhecimentos 
que estes só terão realizando suas pró-
prias experiências. Ao admitir a impor-
tância e o peso que as experiências dos 
mais novos têm para seus aprendizados, 
a função de antecipar caminhos e facili-
tar decisões a partir das narrativas de 
quem já experienciou é dada aos mais 
velhos. No entanto, suas experiências 
são comunicadas apenas como sugestão. 
O caminho do conhecimento é o compro-
misso pelo aprendizado, admitindo a 
responsabilidade do sujeito.

Nesse sentido, a pergunta realiza-
da pelo contramestre Gerry3 durante 
uma de suas aulas de capoeira é atual 
e expressa o problema em questão: Será 
possível antecipar experiências para 
que os outros não venham a sofrê-las? 
Diríamos que essa é uma questão ain-
da aberta no campo educacional, pois 
se percebem o peso e a importância da 
realização das próprias experiências 
para o aprendizado. Mas, de algum 
modo, algumas situações podem ser 
antecipadas e aprendidas com experiên-
cias de outros, ou seja, necessariamente 
não precisamos, em todas as situações, 
experienciar algo e, assim, sofrer os ris-
cos de suas consequências. De qualquer 
modo, alguém dizer que sabe o que é 
realizar algo sem ter sofrido sua expe-
rienciação4 pode sempre ser contraposto  
ao argumento de que o sujeito apenas 
possui uma ideia que representa aquilo 
que diz saber.

 A “incompreensão da experiência” 
pode ter causa ainda quando os sujeitos 
não reconhecem a experiência como sa-
ber, ou quando, por possuir pouco tempo 
no local e contexto daquela experiência, 
não reconhecem ou constroem nexos ar-
ticuladores com suas próprias experiên-
cias, ações e pensamentos. Daí a impor-
tância que o tempo de experienciação 
prática possui para compreender a co-
municação dos saberes da experiência.

Precisamos compreender que a di-
nâmica estabelecida nas relações entre 
os sujeitos favorece uma alternância 
aos papéis atribuídos como narrador e 
testemunha. Os mais velhos na tradição 
retornam às suas memórias com mais 
intensidade, como narradores de expe-
riências, sendo, assim, possíveis referên-
cias aos mais novos, ao passo que  estes 
tentam, na qualidade de testemunhas 
ou aprendizes, encontrar nexos com 
suas próprias vidas. Contudo, é possível 
perceber a dinâmica citada por meio da 
tentativa de novas interpretações do 
narrador a partir das interpretações 
que a testemunha realiza dos saberes 
que comunicou. Assim, identificamos os 
traços do artesão de Benjamin (1985a) e 
da testemunha de Gagnebin (2001). 

Retomando o questionamento do 
contramestre Gerry sobre a possibilida-
de de antecipar experiências aos outros, 
para que eles não precisem sofrê-las, 
apontamos ainda para a seguinte ques-
tão: quando sujeitos se encontram em 
contextos culturais distintos, as teste-
munhas têm, por isso, maiores dificul-
dades para compreender os significados 
das experiências narradas. Compreen-
demos que tal dificuldade, entre outros 
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motivos, ocorre seguindo as orientações 
de Freire (1985) sobre o sentido e signi-
ficado que os conceitos possuem, a de-
pender do contexto cultural. 

A comunicação da experiência de 
práticas tradicionais adquire maiores 
possibilidades de manutenção e elabora-
ção quando as testemunhas participam 
como membros da comunidade tradicio-
nal ou do contexto em que seu porta-
voz está inserido, ou seja, experiências 
comunicadas adquirem melhores pos-
sibilidades de compreensão quando tes-
temunhas e narradores participam da 
mesma tradição em que se fundam tais 
experiências. E quanto mais prolongado 
for o tempo de convívio da testemunha 
com o narrador e com a comunidade, de 
mais elementos e critérios a testemunha 
e o narrador dispõem para reconhecer e 
fazer reconhecidos os significados das 
experiências comunicadas. É a partir 
dessa condição que a mesma experiên-
cia comunicada torna-se incompreensí-
vel para alguns, pois nem todos portam 
elementos e critérios para acessar esse 
conhecimento.

E é na relação entre quem já rea-
lizou experiências e, portanto, mantém 
memórias, e aqueles que ainda estão 
por realizá-las que se expressam os con-
flitos do ato educativo, ora utilizando o 
conceito de “transmissão”, ora o conceito 
de “comunicação”.  Os pressupostos nos 
quais se apoiam esses conceitos deter-
minam a qualidade da relação entre os 
sujeitos e também a própria concepção 
do sujeito, de formação e do conhecimen-
to. Isso porque, nesse caso, se a relação é 
determinada pelo conceito de transmis-
são do conhecimento, não apenas este 

último é tratado como conteúdo definido 
e acabado, mas também o próprio sujei-
to, por um lado, adquire essas caracte-
rísticas e, por outro, torna-se passível 
da transmissão do conteúdo, processo 
magistralmente chamado por Freire 
(1987) de “educação bancária”. Anula-
se, por fim, o sentido de uma educação 
para formação cultural, visto a unilate-
ralidade presente no interior do proces-
so de educação pela transmissão. 

Importa dizer que, como elemento 
da tradição, a oralidade, nesse sentido, 
é uma faculdade comunicativa. De ou-
tro modo, a comunicação não se limita 
à necessária reprodução do conhecimen-
to, tal como é compreendido por meio da 
transmissão. Quem comunica apenas 
o faz por compreender que o objeto de 
seu conhecimento é necessariamente 
algo a ser comunicado, porém que não 
reserva em si a necessidade do sempre 
igual. Desse modo, o conhecimento da 
tradição, por um lado, não fica refém 
de sua cristalização, como sentencia o 
conceito de transmissão,  tampouco se 
torna efêmero, a marca insolúvel da 
contemporaneidade. Evitamos com isso 
a pulverização do que foi historicamen-
te elaborado através das experiências, 
sem, no entanto, afirmar a indesejada 
analogia da transmissão dos saberes da 
tradição com a ideia de um anel que é 
transmitido de geração a geração. 

No ato de comunicar por meio da 
oralidade se conserva a experiência sem 
que, no entanto, esta permaneça idênti-
ca, pois aquele a quem foi comunicada a 
experiência fará sua interpretação com 
base em suas próprias experiências. E 
é com essa nova interpretação sobre a 
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sua experiência que aquele que comu-
nica descobre outras possibilidades de 
compreender suas próprias experiên-
cias. Essa relação de diálogo tenciona 
qualquer posição definida sobre alguém 
que comunica a alguém a quem é comu-
nicado. Nessa relação, ambos os sujeitos 
são comunicantes de suas próprias ex-
periências e interpretadores das expe-
riências alheias. 

No processo comunicativo, mes-
mo que pareça contraditório, de modo 
algum há a perda da continuidade das 
tradições, pois essa perda somente ocor-
re pelo não diálogo, ou, ainda, pelo anti-
diálogo, estabelecido na transmissão. A 
tradição, como marca da cultura, recebe 
aqui sua dinâmica, ou seja, é possível 
compreender os saberes da tradição 
também como processos de continuida-
de. Por isso, citando Freire:

Esta continuidade existe; mas, pre-
cisamente porque é continuidade, é 
processo, e não paralisação. A cultura 
só é enquanto está sendo. Só perma-
nece porque muda. Ou, talvez dizendo 
melhor: a cultura só “dura” no jogo 
contraditório da permanência e da mu-
dança (1985, p. 54). 

Isso nos favorece compreender 
como representantes da mesma tradi-
ção, estando em gerações diferentes, 
compreendem-se mantenedores dos 
saberes tradicionais sem, no entan-
to, repeti-los do mesmo modo. E a isso 
cabem dois motivos citados anterior-
mente: primeiro, a compreensão e os 
sentidos que as gerações posteriores 
dão a esses saberes são interpretações 
baseadas nas suas próprias experiên-
cias atuais; segundo, as próprias expe-

riências comunicadas como saberes pela 
oralidade, por meio do diálogo, mudam. 
Desse modo, pensar em re-invenção da 
tradição perde o sentido, pois para haver 
uma re-invenção é necessário antes uma 
invenção, e de modo algum a tradição, 
nos termos tratados aqui, possui esta 
característica. A tradição, esquivando-se 
de seu sentido comum, deixa de ser algo 
inventado para ser mantido e afirma-se 
como processo, permanecendo apenas 
porque se estabelece na contradição com 
a mudança. 

Coerente com o estatuto da forma-
ção, a relação da produção do conheci-
mento entre sujeito-mundo-sujeito só 
pode ocorrer pela ação da comunicação, 
que sempre gerará novas mudanças. 
Por isso, mesmo as práticas tradicio-
nais, conhecíveis e mantidas por meio 
das faculdades comunicativas, entre 
as quais a oralidade, são manutenções 
transformadas de acordo com as dife-
rentes intersubjetividades em jogo.

Algumas conclusões
Tendo feito, assim, a distinção, 

mesmo que de forma ainda incipiente,6 
entre transmissão e comunicação, res-
tam ainda à própria estrutura da tra-
dição elementos que tendem tencionar, 
por vezes negar, o que temos tentado 
tratar como formação cultural. Do mes-
mo modo como foi apontado de início, 
que os conceitos só ganham sentido no 
interior de uma cultura, a tradição é 
sempre marca específica de determina-
da cultura, em que o tempo, a memória, 
a experiência e a oralidade são fatores-
chave, e não por acaso é dito que o res-
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ponsável pela manutenção da tradição é 
seu porta-voz. 

Durante a realização do I Semi-
nário Memória e Experiência: elemen-
tos de formação na capoeira angola,6 
Reinaldo Santana, 75 anos – Mestre 
Bigodinho7 –, faz uma pergunta que ele 
mesmo responde: “Por que se aprende? 
Porque tem alguém para ensinar!” Este 
“alguém para ensinar” referido pelo 
Mestre pode ser entendido de dois mo-
dos: alguém que pode ensinar e alguém 
para ser ensinado. Seu conceito sobre 
educação, ainda que o Mestre não o 
apresente conscientemente, continua: 
“Eu estou aqui ensinando, mas se eu es-
tiver errado me corrija! Porque eu estou 
ensinando, mas também to aprendendo 
com todos vocês.” Assim, o pensamento 
do Mestre marca um ponto fundamental 
na compreensão do ato educativo para a 
formação cultural da tradição da capoei-
ra: estabelece no centro do ato educativo 
dessa prática a relação dialógica entre 
diferentes sujeitos. 

Nesse modelo, o conhecimento da 
tradição não é privilégio de um, mas 
algo a ser construído,  não inventado, na 
relação entre os sujeitos para ser manti-
do sob ação da mudança. Com isso tam-
bém o conhecimento tradicional já não é 
mais compreendido como algo acabado 
ou pronto, mas reflete sempre o local e 
as pessoas que o acessam e o interpre-
tam. Essas diferentes interpretações 
inerentes ao ato comunicativo possibi-
litam, mesmo na tradição, seu caráter 
plural e, por isso, dinâmico.

Em relação à escolha do referencial 
teórico diríamos que com o problema 
analisado tivemos avanços em diver-

sos aspectos. No sentido das diferentes 
possibilidades de formação cultural, 
ora utilizando o conceito de comuni-
cação ora de transmissão, ampliamos 
nosso quadro interpretativo, inclusive 
a respeito das dinâmicas de práticas 
culturais da tradição. Isso possibilitou a 
revisão do próprio conceito de tradição, 
considerando, com base nessas análises, 
seu aspecto de preservação, este sempre 
ideológico.

Communication and 
transmission: reflection 

about of tradition talk them 
capoeira

Abstract
The recent history of capoeira can 

be counted as a contemporary expres-
sion from multiple perspectives and, 
therefore, has different meanings. 
This new configuration has broadened 
its possibilities of understanding and 
helped to read and write its history, in 
the practical and theoretical fields. On 
the other hand, it is possible to obser-
ve symptoms that generate changes in 
the production mode, organization and 
maintenance of knowledge of this cul-
tural practice. How does the process of 
elaboration and maintenance of kno-
wledge between master and disciple 
occur in capoeira? What would a capo-
eira fellow have to tell, (in)formed on 
these transmission knowledge? Thus, 
we intend to shape the knowledge com-
munication of this cultural practice. 
Our construction of argument is based 
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on the distinction between transmis-
sion and communication of knowledge, 
bringing it to the consequences that 
the formation processes, present insi-
de the capoeira through its understan-
ding as a traditional cultural practice, 
suscitate. We point to the need for a 
relationship between master and dis-
ciple guided through communication, 
considering the memories and expe-
riences of masters in relation to kno-
wledge of the disciples as constituents 
of the maintenance and development 
of knowledge in/of the capoeira. We 
also point to the possibilities of a re-
lationship intercommunicative of their 
knowledge, presenting the concept of 
interculture as a tool for understan-
ding about the different cultural pers-
pectives involved.

Key words: Communication. Capoei-
ra. Cultural formation.

Notas
1 Este texto foi composto a partir da pesquisa 

de dissertação de mestrado pelo Programa de 
Pós-Graduação em Educação na linha Edu-
cação e Movimentos Sociais da Universidade 
Federal de Santa Catarina. Orientação do 
professor Doutor Reinaldo Matias Fleuri e co-
orientação do professor Doutor Marcio Penna 
Corte Real. 

2 Organizado pelo Núcleo Mover, o I e o II Cur-
so de Formação de Educadores Populares na 
Perspectiva Intercultural (I Peri-Capoeira e 
II Peri-Capoeira) ocorreram, respectivamen-
te, no ano de 2005 e 2007. Estes cursos ti-
nham como proposta possibilitar a formação 
pedagógica dos educadores populares de ca-
poeira a partir da construção de referenciais 
teórico-metodológicos e didáticos pedagógicos 
tendo como referencial de fundo a perspecti-
va intercultural. A partir da realização e do 
material obtido durante a realização do I e II 
Peri-Capoei ra, algumas pesquisas strictu sen-

sus foram realizadas. A tese de doutorado de 
Marcio Penna Corte Real (2006); a dissertação 
de mestrado de Drauzio Pezzoni Annunciato 
(2006) e Benedito Carlos Libório Caires Araújo 
(2007).

3 Contramestre Gerry foi um dos cinco entrevis-
tados na pesquisa de mestrado deste autor. 

4 Aqui nos reportamos à diferença entre “vivên-
cia e experiência” contida nos estudos de Ben-
jamin (2000), no texto “Sobre alguns temas em 
Baudelaire”. 

5 Uma pesquisa mais detalhada sobre o tema 
está em aberto. Destacamos aqui alguns apon-
tamentos que realizamos a partir dos estudos 
de nossa dissertação de mestrado (ACORDI, 
2009).

6 O seminário foi realizado em outubro de 2008 
a partir do Projeto de Extensão Memória e Ex-
periência: elementos de formação na capoeira 
angola, com apoio do Núcleo de Estudos Afro-
Brasileiros (NEAB/UDESC). O projeto de ex-
tensão e tal seminário foram organizados por 
este autor.

7 Reinaldo Santana é considerado um dos repre-
sentantes dos velhos mestres da capoeira baia-
na. Discípulo do mestre Waldemar da Paixão.
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