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RESUMO 

 

A dissertação intitulada, ñEntre Ladainhas e Corridos: a capu°ra angola como voz da 

educa­«o popularò, tem como premissa estudar a capuêra angola como prática educativa afro-

brasileira, enraizada na oralidade, na ancestralidade e na resistência cultural. A pesquisa parte 

da seguinte questão-problema: quais são os princípios, saberes educativos e condutas que 

fundamentam a formação e a prática dos (as) mestres (as) de capuêra angola, enquanto 

tecnologia ancestral que articula memória, tradição e educação popular em espaços não 

formais? O estudo adota uma abordagem metodológica pautada na educação popular e na 

pesquisa participativa, reconhecendo os (as) mestres (as) como pessoas históricos e coautores 

na construção do conhecimento. A capuêra angola é analisada como território simbólico de 

formação cidadã, no qual espiritualidade, corporeidade e memória coletiva se articulam na 

produção de sentidos e saberes, constituindo uma pedagogia crítica, decolonial e emancipadora. 

O objetivo geral é identificar os fundamentos culturais e educacionais que constituem a 

formação e a prática pedagógica dos (as) mestres (as) de capuêra angola, com ênfase nas 

seguintes categorias: formação de mestres, memória, tradição e educação popular, 

compreendidas como técnicas ancestrais de ensino. Os objetivos específicos incluem: 1. 

Compreender os processos formativos dos mestres (as) de capuêra angola a partir de suas 

trajetórias e vivências. 2. Analisar o papel da memória e da ancestralidade na construção da 

prática pedagógica dos mestres (as). 3. analisar como a tradição1 da capuêra angola se manifesta 

como prática educativa nos espaços não formais. 4. Desenvolver uma cartilha, como produto 

para apresentação na banca, integrando os saberes da Capuêra Angola, como proposta para o 

professor (a), e Mestre (a) de capuêra, que desenvolvem o trabalho na modalidade de ensino da 

Educação de Jovens e Adultos (EJA). 

 

Palavras-chaves: Capuêra Angola. Memória. Tradição. Tecnologia Ancestral. EJA. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                             
1 Para Amadou Hampâté Bâ, a tradição é um conceito profundamente ligado à oralidade, à memória coletiva e à 

transmissão intergeracional de saberes. Ele a define como uma ñtradi­«o vivaò, ou seja, não como algo fixo ou 

imutável, mas como um conjunto dinâmico de conhecimentos, valores e práticas que se atualizam constantemente 
no seio das comunidades africanas. 
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ABSTRACT 

 

 

The dissertation entitled ñBetween Ladainhas and Corridos: Capuêra Angola as a Voice of 

Popular Educationò is based on the premise of studying Capuêra Angola as an Afro-Brazilian 

educational practice, deeply rooted in orality, ancestry, and cultural resistance. The research is 

guided by the following central question: What are the principles, educational knowledge, and 

conduct that underpin the formation and practice of Capuêra Angola masters, understood as an 

ancestral technology that articulates memory, tradition, and popular education in non-formal 

spaces? The study adopts a methodological approach grounded in popular education and 

participatory research, recognizing the masters as historical subjects and co-authors in the 

construction of knowledge. Capuêra Angola is analyzed as a symbolic territory of civic 

formation, where spirituality, corporeality, and collective memory intertwine in the production 

of meaning and knowledge, constituting a critical, decolonial, and emancipatory pedagogy. The 

general objective is to identify the cultural and educational foundations that shape the formation 

and pedagogical practice of Capuêra Angola masters, with emphasis on the following 

categories: master formation, memory, tradition, and popular education, understood as ancestral 

teaching techniques. The specific objectives include: (1) understanding the formative processes 

of Capuêra Angola masters through their trajectories and lived experiences; (2) analyzing the 

role of memory and ancestry in shaping their pedagogical practice; (3) examining how the 

tradition of Capuêra Angola manifests as an educational practice in non-formal spaces; and (4) 

developing a booklet, as a product to be presented to the examination board, integrating the 

knowledge of Capuêra Angola as a proposal for teachers and masters working in Youth and 

Adult Education (EJA). 

Keywords: Capuêra Angola. Memory. Tradition. Ancestral Technology. Youth and Adult 

Education (EJA). 
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Capuêra, Educação Popular 

(Mestre Olhos de Anjo)2 
 

No toque do pandeiro 

 Expande um som 

 

Que ecoa pelos mares atravessando lugares  

Chegando de manhã 

 É Capuêra Angola!  

 

Nas escolas como educação popular  

Que educam meninas e meninos  

Que plantam neste lugar 

 

Que costuram couro e arrumam lugares  

Para compartilharem saberes  

Em nome do que prevalece no universo  

O bem. 

                                                             
2 É André Luiz Siqueira Silva, Tata Xikarongoma Zaragosí. Discente do Mestrado Profissional em Educação de 

Jovens e Adultos ï PPGEJA / UNEB, Licenciado em Filosofia e Bacharel em Direito. 
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1 INTRODUÇÃO

 

 

"Procuro saber se a capuêra é Ciência, si é, profunda e vasta, si me fornece conhecimentos 

sobre o homem, espiritual, mas também o homem corporal, e os ensinamentos de ordem 

moral, ou intelectual...ò 

Mestre Pastinha3 

 

Antes de tecer a escrita deste trabalho, ñBandagira4ò, aos mais antigos, aos nossos 

ancestrais e aos mestres (as) da capuêra angola, que se esforçaram e permanecem se 

dedicando para preservar a força de sua tradição.  

O estudo desenvolvido sob o t²tulo ñEntre Ladainhas e Corridos: a capuêra angola como 

voz da educação popularò, foi pauta de uma ampla discuss«o sobre as categorias existentes no 

título, não tivemos e nem realizamos nenhum esgotamento teórico e nem histórico sobre o tema, 

mas realizamos interlocuções de forma interdisciplinar, multidisciplinar e transdisciplinar, 

resultando da melhor forma compreensões para necessidade do fortalecimento do que foi dito 

pelos mestres de capuêra angola envolvidos na pesquisa. Além disso, ao reconhecer a relevância 

de uma sólida formação para o aprendizado teórico e prático da capuêra angola, nos ambientes 

não formais de ensino, os mestres expressam, por meio de suas consciências, compreensões 

sobre si mesmos, no contexto afro-brasileiro. 

Essas compreensões, abrangem aspectos como musicalidade, história, educação, 

identidades, ofícios, linguagem, reflexões filosóficas, ancestralidade, pensamentos e a memória 

de um povo. Assim o estudo apresentado, é fruto da experiência de um Mestre de Capuêra 

Angola, com 36 anos de dedicação, sendo 23 anos de estudos culturais e espirituais, dentro do 

Terreiro da Nação Angola - Unzo Matamba Jisimesí e 16 anos de iniciado. Durante esta 

vivência, foi possível identificar a evolução dentro do contexto acadêmico a respeito das 

educações populares, porém permanecem reexistindo. Sobretudo o reconhecimento da 

educação popular como uma educação decolonial e genuinamente brasileira, deixando de tratar 

a importância dos espaços não formais como ambiente importante da educação.  

Lembro-me, quando surgira dentro do Ilê Asé Opô Afonjá, na Escola Municipal 

Eugênia Ana dos Santos, em 1999, o ñProjeto Político Pedagógico Irê Aió (Caminho da 

Alegria), ò que agregou os ensinamentos de matriz africana, em sua matriz curricular, tendo 

                                                             
3 Vicente Ferreira Pastinha (1889 ï 1981), também chamado de Mestre Pastinha, é o modelo fundamental da 

tradição de capuêra angola, da qual o pesquisador é a terceira geração, entre outros. Os trechos de suas declarações 

foram extraídos dos Manuscritos de Mestre Pastinha. (Decânio Filho, 1997). 
4 Bandagira, é a palavra que significa ñlicençaò praticada pelos filhos (as), dentro dos terreiros de nação angola. 
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aulas de instrumentos do próprio culto candomblé e sua historicidade, ainda na gestão da 

Yalorixá Maria Stella de Azevedo5.  Com simplicidade e comprometimento da Yalorixá Mãe 

Stella, a mesma desperta saberes, ao seu redor, pelos filhos (as) e comunidade, aquilo que era 

difícil acreditar tornava-se realidade dentro de sua construção educacional, pois oportunizou a 

escola, seus mestres populares ministrando aulas de instrumento, língua iorubana e história 

africana.  

Foi uma vitória da educação popular, pois o Ilê Asé Opô Afonjá, acabava de mostrar à 

comunidade do São Gonçalo do Retiro, poder Público Municipal e Estadual que seria possível 

construir a escolarização afro-centrada a partir das experiências históricas de um povo. Dessa 

forma, ao compreendermos a origem e a relevância do que a Yalorixá Mãe Stella, realizou na 

®poca, atrav®s do Projeto Pol²tico ñIr° Ai·ò, foi despertado um novo impulso no autor, ao 

reconhecer a importância da capuêra angola: o de desenvolver uma pesquisa acadêmica 

comprometida com os valores e tradições desta nobre arte.  Essa manifestação é entendida aqui 

como uma expressão potente da cultura afro-brasileira e como uma das vozes legítimas da 

educação popular, capaz de articular saberes ancestrais, resistência e formação crítica.  

Para tanto, tornou-se essencial responder à seguinte questão-problema: quais são os 

princípios, saberes educativos e condutas que fundamentam a formação e a prática dos (as) 

mestres (as) de capuêra angola, compreendida como uma tecnologia ancestral que articula 

memória, tradição e educação popular em espaços não formais? 

Essa questão-problema orienta a presente pesquisa no sentido de justificar que a capuêra 

angola não deve ser compreendida apenas como uma expressão cultural, mas também como 

uma prática pedagógica afro-centrada e / ou / afrocentricidade6, profundamente enraizada na 

experiência histórica e sociocultural afro-brasileira. A figura do (a) mestre (a) de capuêra angola 

é aqui compreendida como um griô contemporâneo, educador (a) popular, guardião (ã) da 

memória e agente de transformação social. A capuêra angola, enquanto prática educativa afro-

centrada, ainda enfrenta desafios significativos no reconhecimento institucional de seus 

saberes. Assim, os espaços não formais, onde esses conhecimentos são cultivados e 

transmitidos, muitas vezes são invisibilizados pelas estruturas acadêmicas e pelas políticas 

públicas.  

                                                             
5 Maria Stella de Azevedo Santos, também chamada de Mãe Stella, foi uma das mais renomadas sacerdotisas do 

Brasil. Iniciada aos 14 anos para Oxóssi, passou 80 anos dedicada ao Candomblé, sob a orientação espiritual do 

Ilê Axé Opô Afonjá - templo que comandou por mais de 40 anos. 
6 É uma abordagem filosófica, epistemológica e cultural que coloca a experiência e a história do povo africano e 

de sua diáspora no centro da interpretação do mundo, em oposição ao eurocentrismo. 
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Paradoxalmente, é justamente nos territórios historicamente marginalizados que 

emergem práticas pedagógicas potentes, que articulam corpo, espiritualidade, ética, 

ancestralidade, filosofia e coletividade. Reconhecer que a capuêra angola carrega e representa 

a memória viva de um povo ancestral, por meio de sua tradição, oralidade e filosofia é essencial 

para o fortalecimento da educação popular africana e afrodiaspórica em espaços não formais. 

Essa compreensão não apenas valoriza saberes historicamente silenciados, mas também serve 

como base para reivindicar políticas públicas e afirmativas mais justas para a população negra. 

Um exemplo disso é a necessidade de revisão do Código Brasileiro de Ocupações (CBO)7, que 

atualmente classifica a capuêra sob o CBO (3771-20), uma categorização que não contempla a 

complexidade e a dimensão pedagógica, cultural e ancestral dessa prática. 

Reconhecer a formação dos (as) mestres (a) de capuêra angola como um processo 

legítimo de educação popular é fundamental para o fortalecimento da identidade cultural afro-

brasileira e para a promoção de uma educação mais plural, crítica e afro-centrada. Nesse 

contexto, a capuêra angola transcende sua dimensão como manifestação cultural: ela se 

configura como uma tecnologia ancestral de ensino-aprendizagem, que integra saberes 

tradicionais a práticas formativas contemporâneas. 

A saber, o objetivo geral desta pesquisa é identificar os fundamentos culturais e 

educacionais que constituem a formação e a prática pedagógica dos (as) mestres (as) de capuêra 

angola, com ênfase nas seguintes categorias: formação de mestres, memória, tradição e 

educação popular, compreendidas como técnicas ancestrais de ensino.  

Como objetivos específicos: 1. Compreender os processos formativos dos mestres (as) 

de Capuêra Angola a partir de suas trajetórias e vivências. 2. Analisar o papel da memória e da 

ancestralidade na construção da prática pedagógica dos mestres (as). 3. analisar como a 

tradição8 da capuêra angola se manifesta como prática educativa nos espaços não formais. 4. 

Desenvolver uma cartilha, como produto para apresentação na banca, integrando os saberes da 

Capuêra Angola, como proposta para o professor (a), e Mestre (a) de capuêra, que desenvolvem 

o trabalho na modalidade de ensino da Educação de Jovens e Adultos (EJA).  

                                                             
7 É um sistema oficial, criado pelo Ministério do Trabalho e Emprego do Brasil, que organiza, descreve e 

codifica as ocupações do mercado de trabalho.  
8 Para Amadou Hampâté Bâ, a tradição é um conceito profundamente ligado à oralidade, à memória coletiva e à 

transmissão intergeracional de saberes. Ele a define como uma ñtradi­«o vivaò, ou seja, não como algo fixo ou 

imutável, mas como um conjunto dinâmico de conhecimentos, valores e práticas que se atualizam constantemente 
no seio das comunidades africanas. 
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A pesquisa adota a metodologia participativa, conforme os princípios de Carlos 

Rodrigues Brandão, especialmente no que se refere à origem da pesquisa na realidade concreta 

das pessoas envolvidas. Como cita Brandão (2006), a pesquisa tem algumas compreensões, por 

pesquisadores de todo territ·rio brasileiro, sendo entendida como: ñpesquisa participanteò, 

ñautodiagnosticoò, ñpesquisa a­«oò, ñpesquisa participativaò, e ñinvestiga­«o a­«o 

participativaò. Assim sendo, a pesquisa participante n«o parte de um objeto externo, mas da 

vida cotidiana dos próprios co-pesquisadores, que são pessoas ativas na construção do 

conhecimento. 9 

Neste estudo, os mestres (as) de Capuêra Angola não são apenas fontes de informação, 

mas parceiros na abordagem no que tange a discussão cultural com suas categorias, 

contribuindo com suas experiências, saberes e reflexões. A pesquisa se desenvolveu utilizando 

a técnica de rodas de conversa, observações participantes em rodas de capuêra, entrevistas 

abertas e vivências em espaços culturais e religiosos afro-brasileiros. A escuta ativa, o respeito 

à ancestralidade e o reconhecimento da oralidade como método foram princípios centrais. A 

metodologia participativa permitiu compreender a capuêra angola não apenas como objeto de 

estudo, mas como expressão viva de uma pedagogia ancestral, onde o saber é construído 

coletivamente, em diálogo com a realidade social, espiritual e política das pessoas envolvidas.  

Este estudo reafirma a capuêra angola, como uma prática educativa ancestral, 

profundamente enraizada na tradição afro-brasileira. Os mestres (as), enquanto griôs 

contemporâneos, são agentes de resistência e transformação, que ensinam com o corpo, com a 

palavra e com a memória. A metodologia participativa, inspirada em Brandão (2006), 

possibilitou uma escuta sensível e comprometida com a realidade das pessoas, valorizando seus 

saberes e fortalecendo o diálogo entre tradição e contemporaneidade. Reconhecer esses mestres 

(as) como educadores populares é um passo essencial para a construção de uma pedagogia 

afrocentrada, libertadora e plural.  

 

2 ESTADO DO CONHECIMENTO  

 

Como forma de subsidiar a análise a partir da produção científica gerada nos últimos 

anos, adotou-se a abordagem do estado do conhecimento, reconhecida por sua relevância nas 

                                                             
9 BRANDÃO, Carlos Rodrigues; BORGES, Maristela Correa. A pesquisa participante: um momento da educação 

popular. Revista da Educação Popular, v. 1, n. 1, 1982. Disponível em: 25 de setembro de 2008. 

https://seer.ufu.br/index.php/reveducpop/article/view/19988. Acesso em: 5 set. 2025. 

 

https://seer.ufu.br/index.php/reveducpop/article/view/19988
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pesquisas acadêmicas voltadas à compreensão do desenvolvimento de áreas específicas. Essa 

metodologia consiste na sistematização crítica da produção científica acumulada, permitindo 

identificar os avanços teóricos, as metodologias predominantes, os referenciais epistemológicos 

e as lacunas existentes no campo de estudo. Trata-se, portanto, de uma revisão rigorosa da 

literatura, que não apenas mapeia contribuições relevantes, mas também evidencia aspectos 

ainda não explorados, capazes de orientar novas perspectivas de pesquisa e aprofundamentos 

teóricos, conforme discutido por Sanceverino, Ribeiro e Laffin (2020) em estudos voltados à 

EJA. 

Esta metodologia, por exemplo, possibilita enquadrar a pesquisa sugerida em um 

contexto mais abrangente, ressaltando sua importância, singularidade e contribuição para o 

progresso do saber. Com base nessa premissa, o pesquisador, fez uma pesquisa inicial nas 

plataformas Coordenação de Aperfeiçoamento de Pessoal de Nível Superior (CAPES) e 

Scientific Electronic Library Online (SciELO), nos últimos cinco anos, não identificando 

nenhuma dissertação, tese ou artigo com título, ou tema, semelhante à proposta apresentada. 

Posteriormente, a pesquisa foi estendida, além do período de cinco anos, englobando, 

dissertações e teses de doutorado, com ênfase nas categorias da capuêra angola, EJA, 

capacitação de professores, espiritualidade, memorias, filosofia ancestral, tecnologia ancestral 

e educação afro-centrada. Assim sendo, apresento as dissertações e tese de doutorado que foram 

identificadas e / ou não, categorizadas pelo pesquisador para reforçar sua afirmação de que o 

tema é único e a elaboração de sua pesquisa possui, no máximo, similaridades. 

 

2.1 TRABALHOS IDENTIFICADOS 

 

1. A dissertação "Prática da capuêra como espaço de formação", apresentada por Marco 

Antonio Santos da Silva, na Universidade Federal de Alagoas (UFAL), em 2006, sob 

orientação do Prof. Dr. Sérgio da Costa Borba, analisa a capuêra como um ambiente de 

educação e formação social. O autor, através de uma perspectiva etnográfica, ressalta a 

capuêra como um instrumento agregador, com formação de valores e reforço da 

identidade afro-brasileira. O estudo mostra que mestres e praticantes desempenham o 

papel de agentes de formação, compartilhando conhecimentos que ultrapassam a 

técnica, incluindo respeito, solidariedade e ancestralidade. 

2. No trabalho de Valdenor Silva dos Santos, intitulado "A roda de capuêra e seus ecos 

ancestrais e contemporâneos", onde foi inscrito no ano de 2016, sob a orientação da 

Profa Dra. Mônica do Amaral na Universidade de São Paulo (USP), a roda é vista como 
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um local simbólico de resistência e manutenção da herança afro-brasileira. O estudo 

mostra como os componentes da roda, os sons do berimbau, as canções e os rituais, 

ecoam tradições africanas e reforçam as identidades negras em cenários atuais. A roda 

é percebida como um local de cura, identidade e afirmação cultural, onde se combate ao 

racismo estrutural e se fomenta o empoderamento dos participantes. O trabalho auxilia 

na identificação da capuêra como um patrimônio imaterial e como uma prática 

pedagógica que recupera valores antigos. 

3. A dissertação ñDa Velha Guarda da Capu°ra da Bahia: Trajetória e Legado do Mestre 

Espinho Remosoò, apresentada em 2019, por seu pesquisador, Roosevelt Leonel Cunha, 

orientada pelo Prof. Dr. Josivaldo Pires de Oliveira na Universidade do Estado da Bahia 

(UNEB), resgata a trajetória e o legado de um dos grandes mestres da velha guarda da 

capuêra baiana. A pesquisa valoriza a memória como ferramenta de resistência e 

preservação cultural. Por meio de entrevistas e registros orais, Roosevelt reconstrói a 

história de vida de Espinho Remoso, evidenciando sua contribuição para a formação de 

gerações de capoeiristas e para a consolidação da capuêra como patrimônio imaterial.  

4. A tese de doutorado ñCapu°ra Angola, Educa­«o Musical e Valores Civilizat·rios Afro-

Brasileiros", apresentada no ano de 2009, pela autora, Flávia Maria Chiara Candusso, 

sob a orientação da Profa Dra. Ângela Lühning na Universidade Federal da Bahia 

(UFBA), explora a conexão entre a capuêra angola, a educação musical e os valores 

civilizatórios afro-brasileiros. O estudo, qualitativo e baseado em estudos de caso, 

examina como os componentes musicais da capuêra, em particular os cantos, ritmos e 

instrumentos, funcionam como meios de disseminação de valores como ancestralidade, 

coletividade, oralidade e espiritualidade. A escritora evidencia que a musicalidade da 

capuêra angola está profundamente conectada à educação ética e estética dos 

praticantes, incentivando uma educação que valorize as raízes africanas e a resistência 

cultural. 

5. Simone Gibran Nogueira, escreveu a dissertação "Processos Educativos da Capuêra 

Angola e a Construção do Pertencimento Étnico-Racial". A sua dissertação, foi 

orientada, pela Prof. Dra. Petronilha Beatriz Gonçalves e silva, Universidade Federal 

São Carlos, em 2007. A pesquisadora, busca identificar como os ensinamentos e práticas 

da Capuêra Angola, contribuem para a construção do pertencimento étnico-racial, entre 

profissionais negros com formação universitária. A pesquisa, inspirada na 

fenomenologia, utilizou entrevistas e círculos de conversa com praticantes e mestres da 

capuêra angola. Os resultados mostram que essa prática promove saúde psicológica e 
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fortalece a identidade étnico-racial, funcionando como uma pedagogia antirracista. A 

capuêra angola, ao valorizar saberes ancestrais africanos, se revela um instrumento 

potente para a transformação social e para a implementação de políticas afirmativas no 

Brasil. 

 

2.2 SINGULARIDADE DA DISSERTAÇÃO PROPOSTA   

 

A dissertação ñEntre Ladainhas e Corridos: a capu°ra angola como voz da educa­«o 

popularò apresenta uma abordagem inédita ao tratar da formação do mestre (a) de capuêra 

angola em espaços não formais, com ênfase nas dimensões cultural, espiritual e filosófica, 

evidenciando a capuêra como uma tecnologia ancestral e um fundamento primordial de saberes 

educativos. Diferente das pesquisas anteriores, que priorizam aspectos sociais, educacionais ou 

históricos, esta abordagem propõe uma ressignificação da formação do mestre (a) a partir da 

vivência, da prática e do reconhecimento comunitário, valorizando os saberes que emergem da 

experiência e da ancestralidade. A capuêra, nesse contexto, é compreendida como elo, entre o 

conhecimento tradicional e a valorização da identidade dos educandos, especialmente no 

âmbito da EJA, reconhecendo que essas pessoas carregam saberes construídos ao longo da vida. 

A proposta destaca a importância da ladainha, dos corridos e da oralidade como 

elementos formadores, reforçando a ideia de que a formação do mestre é contínua, coletiva e 

profundamente enraizada na experiência vivida. A dissertação se a firma como única ao abordar 

com profundidade e propriedade as especificidades da capuêra angola, revelando uma filosofia 

de resistência que se inscreve no corpo, na coletividade e na ancestralidade. Entre ladainhas e 

corridos, emergem saberes que transcendem a racionalidade formal, manifestando dimensões 

subjetivas que são potência em sua criação e força de continuidade. Esses cantos não se limitam 

à expressão artística: são epistemologias vivas, que articulam memória, afeto e resistência em 

territórios de pertencimento.  

A ladainha, com sua melodia introspectiva, convoca o silêncio e a escuta ancestral, 

enquanto o corrido, ágil e interativo, ativa o jogo e a presença do grupo. Ambos funcionam 

como narrativas encarnadas, transmitindo ensinamentos sobre ética, cosmologia e relações 

sociais. São saberes que se atualizam na roda, no chão batido, nos gestos e nas vozes que cantam 

o mundo. Ao discutir essas expressões, a dissertação reconhece formas de conhecimento que 

se constroem fora dos muros acadêmicos, nas práticas cotidianas e nos rituais comunitários. As 

ladainhas e corridos carregam códigos que só se revelam na vivência, exigindo escuta sensível 

e respeito aos tempos do corpo e da tradição.  
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Propõem uma pedagogia circular, onde o saber é partilhado e vivido, desafiando a lógica 

linear. Esses versos, ao serem cantados, atualizam territórios de pertencimento, reafirmam 

identidades negras e indígenas, e resistem às tentativas de apagamento cultural. São também 

espaços de cura, onde o canto se torna ferramenta de transformação, reconexão e afirmação da 

dignidade humana. Nesse contexto, a dissertação integra de forma orgânica as categorias de 

energia feminina, linguagem e corporeidade, revelando como essas dimensões se envolvem na 

prática educativa da capuêra angola. A energia feminina emerge como força geradora, curativa 

e relacional, presente nos gestos circulares da roda, na escuta sensível das ladainhas e na 

presença das mestras griôs, guardiãs de saberes que se transmite pelo corpo e pela palavra. 

Essa energia transcende o binarismo de gênero e manifesta-se como princípio de 

acolhimento, cuidado e conexão com o invisível, convocando a espiritualidade como dimensão 

educativa. Na capuêra angola, a energia feminina é o silêncio que escuta, o canto que cura, o 

gesto que acolhe, revelando uma pedagogia do afeto e da escuta ancestral. A linguagem, por 

sua vez, é corpo que fala e canto que ensina. A oralidade, como tecnologia ancestral, transmite 

saberes que não se encerram em livros, mas se atualizam na roda, nos corpos em movimento, 

nas vozes que cantam o mundo. A linguagem da capuêra angola é circular, relacional e 

ritualística, exigindo escuta sensível e respeito aos tempos do corpo e da tradição. Ela desafia a 

lógica linear e propõe uma pedagogia onde o saber é vivido, partilhado e cantado. Os cantos 

funcionam como narrativas encarnadas, transmitindo ensinamentos sobre ética, espiritualidade 

e relações sociais, e ativando dimensões subjetivas que são potência em sua criação e força de 

continuidade. 

A corporeidade é território de saber, lugar onde a memória se inscreve e a resistência se 

manifesta. Cada movimento, cada ginga, cada toque no berimbau carrega códigos ancestrais 

que só se revelam na vivência. A formação do mestre (a) se dá no corpo que aprende com o 

tempo, com a dor, com a alegria e com a convivência. É uma formação que reconhece o corpo 

como mediador entre o espiritual e o educativo, entre o saber formal e o saber ancestral. A 

corporeidade, nesse contexto, não é apenas expressão física, mas também espiritual e filosófica, 

revelando uma pedagogia que se inscreve nos gestos, nos ritmos e nas presenças que habitam a 

roda. 

A dissertação reconhece que a capuêra angola mantém, por natureza, saberes ancestrais 

que chegaram ao Brasil por meio da Diáspora Africana, e que se manifestam por meio de 

práticas culturais como a tradição oral, a memória coletiva, os costumes, os valores culturais e 

a atuação dos mestres griôs. Esses elementos são respeitados como formas legítimas de 

produção de conhecimento, constituindo uma pedagogia própria, enraizada na resistência, na 
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espiritualidade e na ancestralidade africana. Não obstante, a dissertação também discute a 

importância das identidades encontradas dentro da roda de capuêra angola, com seus próprios 

saberes educativos, enraizados em memória e tradição, reafirmando que a capuêra é, antes de 

tudo, uma prática de liberdade, de cura e de educação popular, que resiste ao apagamento 

histórico e epistemológico por meio da força de sua ancestralidade. 

Ao tratar com rigor filosófico e sensibilidade política essas expressões, a dissertação se 

a firma como obra singular, comprometida com a valorização de saberes insurgentes e com a 

construção de epistemologias de resistência, onde o corpo, a palavra e a energia feminina se 

envolvem como fundamentos de uma educação popular viva e potente.  

Com proposito de conter em sua área, uma reunião de elementos destas questões, está 

dissertação divide-se, em uma introdução e algumas seções. A seção 2 deste capítulo trata da 

metodologia adotada na pesquisa, fundamentada na pesquisa participativa, conforme os 

princípios de Carlos Rodrigues Brandão. Os estudos buscam valorizar e respeitar os saberes 

dos Mestres de capuêra angola, reconhecendo-os, como co-criadores do conhecimento. A partir 

de suas trajetórias e experiências, são construídas estratégias que possibilitam uma 

compreensão mais profunda dos significados educativos presentes na capuêra angola. O 

pesquisador, também Mestre de capuêra angola, participa ativamente do processo, reforçando 

o caráter coletivo, ético e horizontal da produção do conhecimento. 

A seção 3 aborda como a tradição viva, a memória e a ancestralidade africana, são elementos 

centrais na construção das identidades negras, tanto nos territórios africanos quanto nas 

diásporas. Esses pilares não apenas preservam práticas culturais e saberes ancestrais, mas 

também atuam como formas de resistência frente à opressão colonial e ao racismo estrutural. A 

tradição africana, longe de ser algo fixo ou preso ao passado, é dinâmica e se transforma ao 

longo do tempo, especialmente no contexto da diáspora, onde passa, por processos de 

ressignificação e reinvenção cultural. A seção 4 apresenta uma compreensão do que seria 

capuêra angola, comprovando a dificuldade, em ser constituído um conceito, que possa 

contemplar, todos envolvidos com está nobre arte, reconhecida, como Patrimônio Imaterial, 

pelo Instituto do Patrimônio Histórico e Artístico Nacional ï IPHAN, em 2008 e Patrimônio 

Cultural da Humanidade, reconhecida pela Organização das Nações Unidas para Educação, a 

Ciência e a Cultura (UNESCO), em 2014. 

A subseção 4.1 será abordada a capuêra como manifestação cultural afro-brasileira, 

destacando sua dimensão simbólica feminina, sua energia ancestral e seu papel como espaço de 

resistência e construção identitária. A Subseção 4.2 O texto propõe uma reflexão sobre o sentido 

de ser angoleiro, destacando que essa identidade vai além da simples prática da Capuêra 
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Angola. Ser angoleiro implica um compromisso profundo com os fundamentos dessa nobre 

arte-luta, enraizada na ancestralidade africana e na resistência cultural. A partir das vivências e 

reflexões de mestres e praticantes, evidencia-se que a Capuêra Angola atua como uma potente 

ferramenta de formação humana. 

A Seção 4.3 apresenta as reflexões e relatos dos mestres de capuêra angola e pesquisadores, 

junto a compreensão do autor com as reflexões citadas, tendo como referências as trajetórias 

dos mestres (as). A subseção 4.4 analisa a capuêra angola como território existencial de matriz 

africana e brasileira com suas identidades, dentro das áreas de influência e poder da capuêra 

angola, abordando uma perspectiva na qual a identidade de matriz afro-brasileira predomina, 

apoiada por seus descendentes de santo e angoleiros. A subseção 5 aborda o ñEntre Ladainhas 

e Corridosò, sugerindo uma compreens«o sobre um olhar ao espa­o-tempo que escapa às 

métricas convencionais do relógio e se ancora na cadência dos cantos e dos corpos em 

movimento. Trata-se de um território simbólico onde a capuêra angola se manifesta não apenas 

como prática corporal, mas como expressão de uma epistemologia própria, enraizada na 

oralidade, na ancestralidade e na experiência coletiva. 

 Na Seção 6 há uma reflexão sobre cultura e educação popular é, antes de tudo, 

reconhecer que o conhecimento ultrapassa os limites da escola formal e não se restringe à 

racionalidade da ciência ocidental. A educação popular, enquanto prática pedagógica e política, 

constitui-se como um espaço potente de resistência e transformação, onde saberes 

historicamente invisibilizados, como os das tradições afro-brasileiras, são valorizados e 

legitimados. Esta seção propõe uma reflexão sobre a educação popular como prática cultural e 

política transformadora, articulando os saberes tradicionais com os contextos sociais 

contemporâneos.  

A Seção 7 discute a importância da Lei 10.639/03 e do conceito de Afrobetização, com 

base nas ideias do antropólogo Kabengele Munanga (2003). A partir de sua crítica à noção de 

ñra­aò como constru­«o social, o texto destaca a necessidade de uma educa­«o que valorize as 

identidades negras e combata o racismo estrutural. A Afrobetização é apresentada como um 

caminho pedagógico para integrar os saberes afro-brasileiros ao currículo escolar, promovendo 

uma formação mais justa, plural e antirracista.  

A Seção 8 parte do princípio filosófico africano Sankofa, que nos ensina a importância 

de retornar ao passado para resgatar saberes essenciais à construção do presente e do futuro. A 

partir dessa perspectiva, o autor compartilha sua trajetória pessoal e espiritual com a capuêra 

angola, revelando como essa arte ancestral se envolve com a educação popular, a ancestralidade 

e a identidade afro-brasileira.  
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 Na subseção 8.1 o autor, André Luiz Siqueira Silva apresenta sua trajetória pessoal 

como base para a construção de sua pesquisa. A partir de suas vivências no bairro do Cabula, 

em Salvador, e da influência da capuêra angola e do candomblé angola, ele revela como sua 

formação espiritual, cultural e social moldou o olhar afrocentrado que orienta está dissertação. 

Na Subseção 8.2 aborda a cria­«o da proposta da ñCasa da Capu°raò, idealizada por mestres 

angoleiros como uma resposta coletiva às necessidades históricas da comunidade. A partir da 

liderança de figuras como Mestre Barba Branca e Mestre Bobo, a iniciativa se consolidou como 

um projeto de resistência e valorização do patrimônio imaterial, ganhando apoio institucional 

do IPAC e reafirmando a capuêra angola como espaço de educação, cuidado e ancestralidade. 

Na Subseção 8.3 o autor compartilha uma experiência marcante de sua formação na 

capuêra angola, vivida ao lado de Mestre Barba Branca e sob a orientação de Mestre João 

Pequeno. A narrativa revela os desafios indenitários enfrentados, por um angoleiro em um 

espaço de forte ancestralidade negra, destacando a importância do reconhecimento, da escuta e 

da vivência como caminhos de pertencimento e aprendizado. Entretanto, na Subseção 8.4 o 

autor destaca sua atuação como compositor, líder comunitário e sacerdote de tradição afro-

brasileira. Através de iniciativas como o bloco Afoxé Filhos da África e a Associação Equilíbrio 

Social, ele articula cultura, espiritualidade e educação como formas de resistência e 

transformação social. Sua trajetória revela o compromisso com a valorização dos saberes 

ancestrais e a promoção da dignidade humana em diversos territórios. A Seção 9 trata das 

disposições finais, desta dissertação. 

 

Reza, reza, povo do Angola 

 (Mestre Olhos de Anjo) 

Reza, reza, povo do Angola 

Êta! Povo para rezar 

Reza Ngira, olha menga 

Tata Roji derrubar 

Mutalombo para acertar 

Katende, olha ensaba 

Meu pai tempo, respirar 

Tata kingongo para curar 

Tata Nzazi, com a justiça 

Mametu Kaiongo o vento levar  

Reza as aguas para lavar 

Mametu zumba com sua lama 
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3 SANKOFA: O RETORNO QUE ENSINA  

 

A palavra "Sankofa", de origem ganesa, é formada pelos termos san (voltar), ko (ir) e fa 

(buscar, recolher). Esse conceito carrega a sabedoria ancestral de que é preciso retornar ao 

passado para resgatar conhecimentos essenciais à construção do presente e do futuro. Sankofa 

simboliza, portanto, um movimento de introspecção e reconexão com as raízes, onde o saber 

ancestral é internalizado para fortalecer o ser e orientar novos caminhos. É com base nesse 

princípio que inicio a contextualização deste capítulo, apresentando a trajetória do pesquisador 

como parte integrante da narrativa do pesquisador participante. Ao compartilhar vivências e 

reflexões, especialmente aquelas construídas em diálogo com mestres da capuêra angola, busco 

evidenciar não apenas a linhagem à qual pertenço, mas também os propósitos coletivos que 

sustentam essa arte ancestral. O objetivo é preservar os fundamentos educativos da capuêra 

angola, reconhecendo-a como um saber legítimo e transformador com base na pesquisa 

participante. 

 

3.1 ONDE TUDO NASCE 

 

Minha história se envolve com a capuêra angola, há mais de três décadas. Sou André 

Luiz Siqueira Silva, nascido em Santo Amaro da Purificação ï BA, e registrado em Salvador. 

Foi no bairro do Cabula, por volta de 1986, que minha jornada se iniciou, após a separação dos 

meus pais. Fui morar com minha mãe, minha tia e minha avó no Vale das Árvores, onde residia 

o saudoso Mestre Barba Branca, fundador do GCAC. Foi nesse espaço que compreendi, pela 

convivência e prática, a profundidade humana e cultural da capuêra angola. A capuêra angola 

e o culto ao Nkisi, ambos pilares da educação popular afro-brasileira, despertaram em mim, 

uma consciência espiritual, social e educacional. Minha avó, iniciada no candomblé da Nação 

Alaketu, e minha tia, mãe de santo no Rio de Janeiro, foram figuras fundamentais nesse 

processo. Aos 19 anos, conheci o Unzó Katande yê Dandalunda, mas foi no Terreiro Matamba 

Jisimesí, em Barra do Pojuca, que fui iniciado, ampliando ainda mais minha compreensão sobre 

a ancestralidade e os saberes afrocentrados. 

Essas experiências moldaram minha visão de mundo e me conduziram à valorização da 

cultura, da família e da identidade. A capuêra angola, em especial, foi o fio condutor que me 

levou a atuar em projetos educacionais, como o desenvolvido no Ilê Axé Opô Afonjá, com o 

apoio da Yalorixá Mãe Estella de Oxóssi. O GCAC, sob a liderança de Mestre Barba Branca, 

ofereceu aulas a mais de 60 crianças da comunidade, durante 17 anos, promovendo o ensino da 
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capuêra angola, como ferramenta de formação cidadã. Em 1999, nasceu o projeto político-

pedag·gico ñYr° Ay· ï Caminho da Alegriaò, que incorporou saberes afro-brasileiros ao 

currículo escolar, como a língua iorubá, a pesquisa histórica e os estudos musicais. Ainda na 

década de 1990, participei de reuniões com outros grupos de capuêra angola para fomentar a 

criação do ensino médio regular, uma iniciativa que, embora não tenha se concretizado, marcou 

meu primeiro contato com a educação de jovens e adultos - EJA. 

Mesmo diante das dificuldades, como o racismo estrutural e o preconceito contra as 

culturas de matriz africana, a capuêra angola e o candomblé angola, foram caminhos de 

resistência e afirmação. Foram eles que abriram portas para minha atuação social, cultural, 

profissional e acadêmica, despertando, em mim, o compromisso com a preservação e 

valorização dos saberes ancestrais. 

 

3.2 A CONSTRUÇÃO DA CASA DA CAPUÊRA: RESISTÊNCIA, UNIÃO E 

PATRIMÔNIO 

 

É importante destacar que o saudoso Mestre Barba Branca, apesar de não possuir 

formação acadêmica superior ð tendo concluído apenas o ensino médio ð foi profundamente 

educado pela capuêra angola. Essa arte o formou de maneira singular, despertando nele uma 

consciência crítica e estratégica, sobre o que seria mais benéfico para os angoleiros, ainda no 

início da década de 1990. Foi nesse contexto que surgiu, por meio do Mestre Bobo do Dique 

Pequeno (Salvador/BA), a proposta de criar a ñCasa da Capu°raò. A ideia era oferecer suporte, 

aos mestres mais antigos, promovendo ações voltadas à educação, profissionalização, 

capacitação e até mesmo à aposentadoria. A proposta foi abraçada por outros mestres, como 

Barba Branca e Brito, que se uniram para viabilizar sua concretização. 

Diversas entidades foram procuradas para fortalecer essa iniciativa, até que o Instituto 

do Patrimônio Artístico e Cultural da Bahia (IPAC), sob a gestão do Dr. Leal, reconheceu a 

importância do projeto. O IPAC, passou a participar ativamente das reuniões realizadas no 

Pelourinho e em academias de capuêra angola, compreendendo a relevância de um espaço 

dedicado à preservação dessa manifestação cultural. Após anos de mobilização, políticas 

públicas, caminhadas e articulações na Câmara Municipal de Salvador e na Assembleia 

Legislativa do Estado da Bahia (ALBA), o IPAC, cedeu o primeiro andar e parte do térreo de 

um prédio em frente ao Teatro Miguel Santana, no Pelourinho. Embora o imóvel não 

pertencesse ao IPAC ð que o utilizava temporariamente ð, a cessão representou uma vitória 
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histórica. Nascia, assim, a Casa da Capuêra, que mais tarde se tornaria a Associação Brasileira 

de Capuêra Angola (ABCA). 

Desde então, a ABCA realiza atividades regulares: às sextas-feiras, a partir das 19h, 

ocorrem vadiações, e durante a semana, são oferecidos treinos para crianças e adultos. O Mestre 

Barba Branca, foi eleito o primeiro presidente da associação, conduzindo uma gestão exemplar, 

marcada pela união dos mestres, defesa de direitos e promoção de capacitações. Antes da 

formalização da ABCA, realizávamos manifestações culturais para atrair a atenção da imprensa 

e de instituições públicas. Um exemplo marcante foi a caminhada do Cabula ð ao lado da 

UNEB ð até o Pelourinho, com instrumentos em mãos, entoando cantos e ritmos da capuêra 

angola. Essas ações sensibilizaram o IPAC, que passou a compreender a capuêra como 

patrimônio imaterial e a criar espaços de diálogo sobre sua preservação. 

Após a conquista do espaço físico, a ABCA, firmou um projeto na Praça de Artesanato 

do Pelourinho, oferecendo aulas de capuêra angola e instrumentos afro-brasileiros para crianças 

da região e de escolas públicas, fortalecendo o vínculo entre cultura e educação. Contudo, é 

necessário lembrar que, durante as caminhadas de mobilização, poucos mestres participaram. 

O transporte era rateado entre os envolvidos, como os Mestres Barba Branca e Brito, e os 

capoeiristas presentes. Carregávamos berimbaus, atabaques e pandeiros sem qualquer apoio 

logístico ou alimentação. O Mestre Barba Branca, com sensibilidade, guardava o dinheiro da 

passagem de volta, priorizando o retorno seguro do grupo. 

Naquele tempo, passei a integrar as discussões posteriormente, em reuniões no Dique 

Pequeno, na academia de Mestre Lua de Bobo (discípulo de Mestre Bobo), e em outros espaços 

como a roda de Zé do Lenço, na Jaqueira do Carneiro ï Bonjúa, a academia de Mestre Curió 

no Pelourinho, o Forte Santo Antônio com Mestre Morais, e a Fazenda Grande do Retiro com 

Mestre Virgílio. À medida que a conquista do espaço da ABCA se aproximava, os encontros 

passaram a ocorrer no Instituto Mauá, no Pelourinho. Nesses encontros, foram sugeridos nomes 

como João Pequeno, Mestre Morais e Mestre Curió para a presidência da associação. No 

entanto, todos declinaram, e coube ao Mestre Barba Branca assumir a liderança como primeiro 

presidente da ABCA, consolidando um ciclo de luta, resistência e construção coletiva. 

 

3.3 ENTRE OLHARES E SABERES: A TRAVESSIA DE UM ANGOLEIRO 

PARTICIPANTE 

No final da década de 1980 e início dos anos 1990, iniciei uma nova etapa da minha 

formação na capuêra angola ao frequentar, com meu mestre Barba Branca, a academia do meu 

avô de capuêra, o lendário Mestre João Pequeno de Pastinha, no Forte Santo Antônio - Além 
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do Carmo. Antes de entrarmos, meu mestre, com sua sabedoria habitual, me alertou: ñDois 

ouvidos e uma boca para ouvir mais e falar menosò. ñTodos v«o lhe observar no primeiro 

momento, mas ® natural. ò Ao sermos recebidos, Mestre João Pequeno, sorriu e me convidou a 

sentar no banco de madeira. Sua humildade e autenticidade eram marcantes. Mesmo com voz 

baixa, sua presença preenchia o espaço ð todos o escutavam com atenção e reverência. 

Durante a roda, meu mestre me entregou o berimbau, sinalizando que eu sabia tocar e 

cantar. Tudo fluiu bem até o momento da vadiação. Como previsto, os irmãos de capuêra angola 

queriam me ver jogar. Era como se cada jogo fosse uma prova de pertencimento naquela época. 

Por muito tempo, cada roda carregava esse peso: a necessidade constante de provar minha 

existência como angoleiro e como homem de santo. Hoje, não mais. E foi dentro desse caminho 

que, aos 16 anos, vivi uma experiência marcante: meu mestre cumpriu a promessa de me levar 

à minha terra natal, Santo Amaro da Purificação ï BA. Lá, tive o privilégio de ser batizado com 

meu nome de capuêra: Olhos de Anjo, concedido pelo respeitado Mestre Ferreirinha. 

Pernoitei com meu mestre na pensão do Coronel e, no dia seguinte, participamos da roda 

no Serviço Social da Indústria (SESI), conduzida por Mestre Ferreirinha. Após a roda, ao irmos 

à farmácia10, ele perguntou se eu já tinha nome de capuêra. Meu mestre respondeu que não, 

mas que seria uma honra se ele quisesse nomear. Mestre Ferreirinha então disse: ñOs olhos dele 

t°m uma pureza que pareceé mais ® anjo. ò E assim, meu mestre completou: ñA partir de hoje, 

meu filho de capu°ra angola ser§ chamado de Olhos de Anjo. ò A partir dessa roda, comecei a 

trilhar os caminhos da capuêra angola fora de Salvador, visitando diversos grupos, sempre 

acompanhado de meu mestre.  

Outro ensinamento constante do meu mestre era sobre a importância de conhecer nosso 

povo, por meio de sua religiosidade. Ele dialogava com pessoas como a Yalorixá Mãe Stella de 

Azevedo, o Ogã Dário e o Alapini Mestre Didi do Asipá. Para ele, a capuêra angola era 

cultivada pelos Baba Egun, os ancestrais, que se manifestam nos gestos e rituais dentro e fora 

da roda. Essa trajetória também me levou à música. Ainda no Forte Santo Antônio, após as 

rodas de João Pequeno, comecei a participar dos ensaios do Ilê Aiyê, com o irmão e mais velho 

de santo, Tata Xikarongoma Loboasy, também, Mestre de capuêra angola (Bantu - Capuêra 

Angola). Ali, tive contato com compositores e músicos, como Paulo Natividade, mas foi o 

saudoso Mestre Môa do Katendê, quem mais me influenciou. Idealizador do Badauê, artista 

completo e amigo, Môa sempre me incentivava a continuar escrevendo e compondo. Sobre 

                                                             
10 Farmácia para nós angoleiros quer dizer que iriamos beber algum remédio alcoólico no bar. 
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minhas músicas de Ijexá, dizia: ñOlhos, menos ® mais. Tem muita informa­«o, mas n«o desista. 

Voc° tem caminho. ò 

 

3.4 CAMINHOS DE SABERES: CULTURA, ESPIRITUALIDADE E COMPROMISSO 

SOCIAL 

Em 2015, iniciei minha jornada como compositor de Ijexá no bloco Afoxé Filhos da 

África, contribuindo com cerca de 20 composições que embalaram os desfiles das noites de 

segunda-feira de Carnaval, na cidade de Lauro de Freitas ï BA. Essa experiência musical se 

somou a outras ações culturais e sociais que venho desenvolvendo ao longo dos anos. Ainda 

em 2008, fundei a Associação Equilíbrio Social, entidade sem fins lucrativos, tendo como 

princ²pio norteador a ñDignidade da Pessoa Humanaò. Esse valor constitucional, orienta todas 

as ações da entidade, promovendo a mediação de saberes e práticas em espaços como terreiros 

de candomblé, escolas municipais, creches e centros comunitários. Através da associação, 

desenvolvemos projetos nos eixos de Educação e Cultura, como:  

¶ Entrevistas sobre o terceiro setor (Bocão News, 2012); 

¶ I Fórum de Cultura da Equilíbrio Social, na Câmara de Vereadores de Lauro de Freitas 

(2014), com proposições como: 

o Inventário Cultural da cidade; 

o Revisão do calendário de manifestações tradicionais; 

o Regularização do Fundo de Cultura; 

o Implantação do Memorial da Cidade e do Núcleo de Pesquisa Avançada em 

Educação Patrimonial; 

o Fomento à educação musical e ao empreendedorismo cultural; 

o Criação do Catálogo de Mestres da Cultura Popular; 

o Valorização da Concha Acústica, do Museu, da Biblioteca e do Terminal 

Turístico Mãe Mirinha de Portão. 

Entre outras ações da Equilíbrio Social, destacam-se: 

¶ Criação do bloco As Pitangas de Santo Amaro LF (2015); 

¶ Aulas de Capuêra Angola na Escola Creche da Quingoma (2016); 

¶ Produção do folder ñNosso Tempo Chegouò (2017); 

¶ Encontro de Irmãos Religiosos ï Areia Branca (2018); 

¶ Ações em defesa dos povos de terreiro junto à FENACAB (2018); 
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¶ Participação na I Caminhada da Paz (2019), organizada pelo Terreiro São Jorge Filhos 

da Goméia. 

Em 2009, iniciei uma nova fase espiritual, ao ser iniciado no Terreiro Matamba Jisimesí, 

recebendo o nome sagrado de Tata Xikarongoma Zaragosí, ñpai dos engomasò. Tornei-me o 

segundo Kambando, mais velho da roça, confirmado para Mameto Matuta Mavula Ngoro, após 

sete anos como suspenso. Importante, ressaltar que o irmão Tata Xikarongoma Loboasy, foi 

quen apresentou a fam²lia do ñANGOLëOò, como gostamos de entoar. Em 2025, no dia 11 de 

julho, completei 16 anos de iniciado e 24 anos de estudos contínuos no candomblé Angola. 

Ademais, pela Federação Nacional do Culto Afro-Brasileiro (FENACAB), atuei como 

coordenador do Departamento de Orientação Social e Educativa, promovendo ações voltadas à 

educação, cultura, identidade e salvaguarda dos cultos de matriz africana, tanto no Brasil, 

quanto no exterior. Em 2012, fundei o grupo Folha do Cajueiro - Capuêra Angola, com 

atividades beneficentes na Rua Esperança ï São Gonçalo do Retiro / Cabula, na residência de 

Graça Onasilê (Graça do Ilê Aiyê). Seu neto foi um dos primeiros alunos.  

Em 2013, após formar minha primeira turma, fui reconhecido como Mestre de capuêra 

angola, por meu mestre Barba Branca e pela comunidade. Atualmente, o grupo atua em dois 

espaços, desde 2023: 

¶ Universidade do Estado da Bahia (UNEB) ï Terças e quintas, das 19h15 às 20h30, no 

Pavilhão Multidisciplinar (PAM); 

¶ Colégio Municipal Governador Roberto Santos ï Terças e quintas, das 18h às 19h 

(Salvador/BA). 

Entre 2015 e 2018, ministrei aulas voluntárias na Instituição Beneficente Conceição 

Macedo (IBCM), contribuindo para a formação de jovens aprendizes com conteúdo jurídicos, 

administrativos e sociais, conforme as diretrizes da instituição e das empresas parceiras. Em 

2021, a Equilíbrio Social, lançou uma plataforma tecnológica para publicação de artigos 

científicos, livros e e-books, além de registrar todas as ações da entidade. No mesmo ano, fui 

contemplado pela Lei Aldir Blanc com a publicação do e-book ñO Vento que Paira em Nossas 

Cabe­asò, disponível na plataforma desde 2022. 

Em 2023, publiquei dois novos e-books: 

¶ ñEscritos ¨s Mulheres da Capu°raò; 

¶ ñFolha do Cajueiro Capu°ra Angola ï Ladainhas, Corridos e Ijex§ò. 

Para facilitar a compreensão da minha trajetória, apresento a seguir o Quadro 4  com as 

experiências vividas e as construções realizadas ao longo do caminho com a capuêra angola, o 
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candomblé angola e a Associação Equilíbrio Social, com as devidas comprovações anexadas a 

esta dissertação. 

Quadro 4 - SANKOFA 

(1977ï 1986/87) André Luiz Siqueira Silva, nasce dia 22/09/1977, na cidade de Santo Amaro 

da Purificação ï BA. Nascendo, volta para Salvador ï Bahia para ser registrado. Fazendo um 

ano de idade, segue a residir no Maestro Wanderley, caminho 1, casa 15 ï Cabula II. Os pais 

de André, realizam a separação de corpos, e a mãe e filho, seguem a morar no Vale das Arvores 

- Cabula, iniciando a capuêra, aos 09 / 10 anos, em 1986/87. 

(1990) O mestre Barba Branca, por indicação de uma descendente de Xangô da falecida 

Yalorixá Mãe Estella de Oxóssi, foi convidado para ministrar aulas dentro do Ilê Axé Opô 

Afonjá, na Escola Municipal Eugênia Ana dos Santos e seu aluno com 13 anos segue com o 

Mestre. 

(1992) na primeira caminhada axé, estava presente a Associação Brasileira de Capuêra Angola 

- ABCA, porém não existia registro da entidade. 

 (1993) André Luiz Siqueira Silva, recebe seu nome de Capuêra Angola, (Olhos de Anjo), pelo 

saudoso Mestre Ferreirinha de Santo Amaro da Purificação ï BA, aos 16 anos. 

(1994) é registrada a Associação Brasileira de Capuêra Angola ï ABCA. Mestre Barba Branca 

é eleito como primeiro presidente e seu aluno mais velho, Olhos de Anjo, tem 17 anos de idade, 

sendo sócio fundador. 

 (1997) André Luiz Siqueira Silva, (Olhos de Anjo), recebe seu diploma, pelo Mestre Barba 

Branca (GCAC), como Contra-Mestre de Capuêra Angola, com 20 anos de idade. No mesmo 

ano recebe de Mestre Gildo Alfinete, aluno de Mestre Pastinha, um texto escrito para registro 

como militante da ABCA, no 2 de julho ï Independência da Bahia. 

(1998) é registrado o Estatuto do Grupo de Capuêra Angola Cabula ï GCAC, onde o Contra-

Mestre Olhos de Anjo, é Vice-Presidente. Importante registrar que o mesmo, corroborou com 

a mudança do nome do grupo, pois o grupo do Mestre Barba Branca, era chamado de Grupo de 

Capuêra de Angola do Cabula. Foi feita a sugestão para o Mestre explicando de forma 

gramatical, a palavra ñCabulaò, tinha fundamento afro-brasileiro, daí juntos formamos o grupo, 

como Grupo de Capuêra Angola Cabula ï GCAC. Toda discussão foi feita na farmácia ao lado 

de uma padaria que na frente tinha um jogo de bicho ï São Gonçalo do Retiro. 

(1999) Surge, dentro do Ilê Asé Opô Afonjá, na Escola Municipal Eugênia Ana dos Santos, 

o ñProjeto Pol²tico Pedag·gico Ir° Ai· (Caminho da Alegria), ò que agregou os ensinamentos 

de matriz africana, em sua matriz curricular, tendo aulas de instrumentos do próprio culto 

candomblé e sua historicidade, ainda na gestão da Yalorixá Maria Stella de Azevedo, onde o 

Grupo de Capuêra Angola ï Cabula, tinha alcançado 60 crianças desde 1990, dentro do 

ñBarrac«oò do terreiro. 

(2002) Delegação da Associação Brasileira de Capuêra Angola, em Timóteo - BH 

(2008) o Contra - Mestre Olhos de Anjo, fundou a Associação Equilíbrio Social, para exercer 

atividades com Educação e Cultura. 

(2009) Contra-Mestre Olhos de Anjo é iniciado como Kambando, Tata Xikarongoma Zaragosí, 

do Unzo Matamba Jisimes², sendo confirmado para Matuta Mavula NóGoro, onde sua na­«o ® 

o Angolão, em Barra do Pojuca ï Bahia. Ademais, sua nação Angola é conhecida por muitos 

como Angola Paketan. 

(2012) o Folha do Cajueiro ï Capuêra Angola, foi fundado pelo Contra - Mestre Olhos de Anjo, 

na Rua Esperança, São Gonçalo do Retiro / Salvador ï Ba. Trabalho, voltado com as crianças 

e adultos da comunidade. Local: Espaço Cultural de Graça do Ilê Ayê, onde essa grande 
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liderança cedeu parte de sua própria residência domiciliar para que a ação cultural fosse 

desenvolvida. 

(2013) o Contra ï  Mestre Olhos de Anjo, após um ano de grupo, na comunidade da Rua 

Esperança, o seu Mestre Barba Branca o diploma como Mestre de Capuêra Angola, no dia 28 

de março, em seu aniversário de nascimento, comemorando com uma linda roda de Capuêra 

Angola. 

(2014) acontece o I Fórum de Cultura da Equilíbrio Social, estabelecendo, junto com 

palestrantes dentro da Câmara de Vereadores da cidade de Lauro de Freitas ï Bahia, 

preposições:  Realização do inventário Cultural, revisar o Calendário de Manifestações 

Tradicionais que tinha na época alterado equivocadamente, Regularização do Aspectos do 

Fundo de Cultura, implantar o Memorial da cidade e o Núcleo de Pesquisa Avançada sobre 

Educação Patrimonial, tendo em vista a necessidade de pesquisa acerca da Historiografia Local, 

Fomentar a Educação Musical, Produzir o Catalogo de Mestres da Cultura Popular, Fomentar 

o empreendedorismo musical, Potencializar a concha acústica e o Núcleo do Museu, a 

biblioteca e o Terminal turístico Mãe Mirinha de Portão. 

(2015) foi realizada pela Associação equilíbrio social, a criação do bloco, as pitangas de Santo 

Amaro LF, em homenagem ao padroeiro da cidade Santo Amaro de Ipitanga, onde o Mestre 

Olhos de Anjo, homenageia a cidade com uma composição, própria no dia de sua emancipação, 

chamada de Santo Amaro de Ipitanga. 

(2016) o Folha do Cajueiro ï Capuêra Angola, ministra aulas de Capuêra Angola na Escola 

Creche do Quilombo Quingoma de fora ï Lauro de Freitas / Bahia. No mesmo ano, o Mestre 

Olhos de Anjo, é homenageado e recebe o Troféu Axé Bahia, pelos 70 anos da Federação 

Nacional do Culto-Afro Brasileiro ï FENACAB. Ainda, no mesmo ano, o Mestre Olhos de 

Anjo é nomeado Secretário de Cultura da cidade de Lauro de Freitas ï Bahia. Promove ações, 

no Cine Teatro, com o Grupo ñLOCAò. 

(2017) Mestre Olhos de Anjo (Tata Zaragosí), é nomeado pela Federação Nacional do Culto 

Afro-Brasileira ï FENACAB, como Coordenador do Departamento de Orientação Social e 

Educativa. Oficina ao Grupo de Dança ï Villas do Atlântico. 

(2018) Encontro de Irmãos do candomblé ï Areia Branca / Lauro de Fretas - Bahia 

(2019) I Caminhada da Paz do povo de santo ï Lauro de Freitas / Bahia 

(2022) o Folha do Cajueiro ï Capuêra Angola, começa a ministrar aulas com alunos da 

educação de jovens e adultos- EJA, e o fundamental, da Escola Municipal Governador Roberto 

Santos, 2 de outubro, até os dias atuais. VI Roda dos amigos ï o Mestre Olhos de Anjo, do Folha do 

Cajueiro ï Capu°ra Angola, participou como palestrante, onde o Tema, foi ñConsci°ncia na Capu°raò, 
com o apoio da Superintendência de Promoção de Políticas da Igualdade Racial - SUPPIR ï Lauro de 

Freitas ï BA. Publicação dos E-book: O VENTO QUE PAIRA EM NOSSAS CABEÇAS, ESCRITOS 

AS MULHERES DA CAPUÊRAE LADAINHA, CORRIDOS E IJEXAS. 

(2023) £ produzido o document§rio ñBrotou Coc¹ da Raizò, em homenagem ao Mestre Barba 

Branca, pelos grupos: Folha do Cajueiro ï Capuêra Angola (Mestre Olhos de Anjo) e Grupo de 

Capuêra Angola Cabula ï GCAC (Mestre Barba Branca e Mestre Saúva). Mestre Olhos de Anjo, 

do Folha do Cajueiro ï Capuêra Angola, participou como palestrante, onde o Tema: Educação e Capuêra 

Angola, promovido pelo Grupo de Capuêra Angola Cabula ï GCAC. 

(2024) o Folha do Cajueiro ï Capuêra Angola, começa a ministrar aulas no Pavilhão 

Multidisciplinar, na sala 102 ï Universidade do Estado da Bahia ï UNEB, no dia 3 de 

dezembro, até os dias atuais. Aniversário dos 40 anos do GCAC ï Grupo de Capuêra Angola 

Cabula.  
Fonte: Elaboração própria (2025). 
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4 PESQUISA PARTICIPATIVA: SABERES QUE SE CONTROEM EM RODA  

 

Ao percorrer os caminhos da educação cultural popular expressa na capuêra angola, 

torna-se evidente a potência da pesquisa participativa como instrumento essencial para a 

salvaguarda do patrimônio imaterial. Este capítulo ancora-se na centralidade da escuta e da 

atuação ativa das pessoas envolvidas com a pesquisa, reconhecendo que são suas vivências, 

memórias e saberes que sustentam e renovam essa prática ancestral. Deste modo, a pesquisa 

participativa não apenas valoriza as trajetórias de vida dos praticantes, mas também, fortalece 

o protagonismo coletivo na construção de conhecimentos e na projeção de novos horizontes 

para a capuêra angola, especialmente no âmbito do pensamento afro-brasileiro. 

Por meio de suas vivências e experiências, os praticantes tornam-se pesquisadores e co-

pesquisadores, contribuindo com compreensões publicadas a partir das reflexões dos Mestres 

(as). Assim, inspirada nos ensinamentos de Brandão e Borges (2007), a pesquisa participativa 

se caracteriza como um processo dialético, no qual o conhecimento é construído coletivamente, 

por meio do diálogo entre saberes culturais diversos. Mais do que um simples método científico, 

ela é uma prática que valoriza a troca, a reflexão crítica e a transformação social, promovendo 

a cooperação e a emancipação dos participantes ao reconhecer suas vozes como centrais na 

produção do saber (Brandão; Borges, 2007, p. 53). Segundo os autores, a pesquisa deve ser um 

processo coletivo, construído junto com as comunidades e a partir de seus saberes. Para eles 

(as), pesquisar é um ato social e pedagógico que transforma tanto quem busca conhecimento, 

quanto quem participa da pesquisa (Brandão; Borges, 2007, p. 54).  

Deste modo, em vez de tratar os participantes como objetos de estudo, Brandão e Borges 

(2007), propõe uma relação de igualdade entre pesquisador e comunidade, uma troca entre 

pessoas. Isso parte da ideia de que todas as pessoas e culturas são fontes legítimas e originais 

de saberes (Brandão; Borges, 2007, p. 54). No entanto, esse tipo de abordagem é conhecido 

como pesquisa participativa ou pesquisa-ação. Nela, os participantes não apenas colaboram, 

mas se tornam protagonistas do processo, contribuindo com suas vivências e saberes para a 

construção coletiva do conhecimento. Brandão (1981) reforça que: ñA educação existe onde 

não há a escola e por toda parte podem haver redes e estruturas sociais de transferência de saber 

de uma geração a outra, onde ainda não foi sequer criada a sombra de algum modelo de ensino 

formal e centralizado.ò  

Diante disto, ele explica alguns pontos comuns que podem ser estabelecidos, através do 

diálogo e cooperação, por exemplo, onde o conhecimento é construído em conjunto, por meio 

da escuta e da troca entre os envolvidos; Pela emancipação e transformação, entendendo que a 
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pesquisa não visa apenas compreender a realidade, mas transformá-la a partir da ação coletiva; 

E a contextualização, compreendendo que o saber é situado, enraizado nas práticas culturais e 

sociais das comunidades. A metodologia participativa tem ganhado destaque em diversas áreas, 

como educação, saúde e desenvolvimento comunitário. No universo da capuêra angola, ela se 

mostra especialmente valiosa, pois permite que os próprios praticantes reconheçam seus 

desafios e construam soluções que respeitam e fortalecem sua cultura.  

Essa abordagem promove benefícios significativos, alinhando-se a quatro propósitos 

centrais: (1) Finalidade prática e social, onde as ações participativas respondem diretamente às 

necessidades reais das comunidades envolvidas; (2) Aprendizado compartilhado, entendendo o 

processo, por natureza, que é educativo, estimulando a troca de saberes entre todos os 

participantes; (3) Vocação orgânica para a educação, respeitando seu método integrando de 

forma natural, aos processos formativos, valorizando o conhecimento coletivo e (4) Abertura 

para outras áreas de ação social, que sua aplicação transcende a capuêra, conectando-se com 

outros campos e fortalecendo redes de transformação social. 

A capuêra angola, como espaço não formal de educação, torna-se um campo fértil para 

a prática da educação popular defendida, por Brandão e Borges (2007). Ao dialogar com os 

mestres (as) e praticantes, a pesquisa participativa desperta o "Ser no seu Saber-Fazer", 

ressignificando a formação de cada aluno a partir de sua vivência cultural. Ao questionar a 

cultura dentro de um contexto contemporâneo, os Mestres (as), compartilham suas 

experiências, atravessando os marcos históricos da capuêra angola e os momentos da 

"papuêra"11. A roda de capuêra torna-se um espaço de construção de identidades afro-

brasileiras, onde o conhecimento é transmitido oralmente, com respeito às tradições e à 

ancestralidade. 

A pesquisa participativa, enquanto expressão viva da educação popular, revela-se uma 

ferramenta poderosa para a valorização e preservação da capuêra angola como patrimônio 

imaterial afro-brasileiro. Ao caminhar pelas trilhas da tradição oral, da ancestralidade e da 

resistência cultural, essa abordagem metodológica permite que os próprios praticantes da 

capuêra se tornem protagonistas de suas histórias, pesquisadores de suas vivências e agentes de 

transformação social. Importante buscar perceber que nos ensinamentos de Brandão e Borges 

                                                             
11A "papuêra" é o momento em que o mestre (a), após a aula, conduz uma roda de conversa reflexiva e dialética. 

Nesse espaço de troca, ele destaca como a diversidade presente na capuêra cria oportunidades para que mestres 

(as) e alunos (as) aprendam juntos, compartilhando saberes, vivências e perspectivas. É um tempo de escuta, 

diálogo e construção coletiva do conhecimento, onde a capuêra se revela não apenas como arte-luta, mas como 
ferramenta de educação e transformação. 
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(2007), a pesquisa participativa rompe com a lógica tradicional da produção de conhecimento, 

que historicamente marginalizou os saberes populares.  

Em vez de tratar as pessoas como objetos de estudo, ela os reconhece como portadores 

legítimos de saberes, capazes de refletir criticamente sobre sua realidade e propor caminhos 

para sua transforma­«o como pessoa, pois ® entendido, ña partir do suposto de que todas as 

pessoas e todas as culturas s«o fontes originais de saberò (Brandão; Borges, 2007, p. 54). A 

capuêra angola fortalece sua vocação pedagógica, estimulando o aprendizado compartilhado, a 

autonomia e o protagonismo dos praticantes. Cada vivência na roda, cada canto entoado, cada 

ginga executada, torna-se parte de um processo educativo que transcende os muros da academia 

e se enraíza nas comunidades, porque é necessário sempre voltar ao seu convívio cultural 

(Brandão, 1985, p. 12). Outro aspecto fundamental da pesquisa participativa é sua capacidade 

de promover a emancipação das pessoas.  

Ao envolver os praticantes da capuêra angola na construção do conhecimento, ela contribui 

para o fortalecimento de suas identidades culturais e para a valorização de suas trajetórias 

(Brandão, 1985, p. 17). Essa valorização é especialmente importante no contexto das 

populações afrodescendentes, historicamente silenciadas e excluídas dos espaços formais de 

produção de saber. A pesquisa participativa, ao reconhecer a capuêra como fonte legítima de 

conhecimento, contribui para a reparação simbólica e para a construção de uma sociedade mais 

justa e plural (Brandão, 1985, p. 21). 

A metodologia participativa, também se destaca, por sua aplicabilidade em diferentes 

contextos sociais. No caso da capuêra angola, ela permite a identificação de desafios específicos 

enfrentados pelas comunidades de praticantes, como o racismo estrutural, a falta de políticas 

públicas de valorização da cultura afro-brasileira e a mercantilização da capuêra e a construção 

coletiva de estratégias de enfrentamento (Brandão, 1985, p. 24). Dessa forma, a pesquisa deixa 

de ser um fim em si mesma e se torna um instrumento de ação social, alinhando-se aos 

princípios da educação popular e da transformação da realidade (Brandão, 1985, p. 26).  

Ela se traduz em um gesto de escuta, de reconhecimento e de valorização da 

ancestralidade. É, portanto, uma ñfilosofia da resist°nciaò, de afirmação identitária e de 

construção de um futuro mais enraizado na memória, na cultura e na dignidade dos povos afro-

brasileiros (Brandão, 1985, p. 30), pois ao integrar a pesquisa participativa aos processos 

educativos da capuêra angola, reafirma-se o papel dessa prática como espaço de formação, de 

luta e de esperança. Um espaço onde o saber não é imposto, mas construído coletivamente, pois 

a educação não é domesticadora, pois alimenta a alma. E onde a cultura não é mercadoria, mas 

herança viva de um povo que resiste, canta, luta, dança com base na memória e tradições. 
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Outra coisa importante é entender que a roda de capuêra angola revela-se como um 

território simbólico e educativo, onde o saber se enraíza na oralidade, na ancestralidade e na 

vivência comunitária. Mais do que um espaço físico, ela constitui um campo de força que 

articula memória, resistência e formação, tornando-se um lócus privilegiado para a pesquisa 

participativa.  As técnicas adotadas, a saber: entrevistas semi-estruturadas, rodas de conversa, 

observação participante, relatos de memória oral e diários de campo, não apenas se alinham aos 

princípios éticos e epistemológicos da abordagem, como também reafirmam o compromisso 

com a escuta ativa e com a valorização dos saberes populares. As entrevistas, conduzidas com 

base em temas geradores como ancestralidade, resistência cultural, educação popular e 

identidade afro-brasileira, permitem que os praticantes compartilhem suas trajetórias com 

liberdade e profundidade. 

Esse processo respeita o tempo de cada pessoa e promove um ambiente de confiança, 

onde o saber é reconhecido como experiência vivida e não como abstração. Ao reconhecer os 

mestres (as), envolvidos, como: Mestre Augusto Januário, Mestre Bola Sete, Mestre Jaime de 

Mar Grande e o próprio autor Mestre Olhos de Anjo, como pessoas da pesquisa, a abordagem 

analítica se inscreve em uma ética da reciprocidade, onde o pesquisador, também é afetado e 

transformado.  A pesquisa adotou, uma abordagem qualitativa, centrada na compreensão dos 

sentidos atribuídos pelas pessoas às suas práticas e vivências na roda de capuêra angola. Deste 

modo, a entrevista semi-estruturada, revelou-se uma técnica fundamental, permitindo 

flexibilidade na condução das conversas e favorecendo o aprofundamento dos temas 

emergentes. 

As rodas de conversa e os relatos de memória oral foram igualmente potentes, por se 

alinharem à dinâmica coletiva e à valorização da oralidade como fonte legítima de 

conhecimento. A análise dos dados produzidos seguiu princípios da hermenêutica cultural, da 

análise temática e da análise narrativa, buscando identificar núcleos de sentido que emergem 

das narrativas dos participantes. Esses núcleos foram organizados em categorias como 

ancestralidade, resistência cultural, educação popular e identidade afro-brasileira, permitindo 

uma leitura transversal das experiências compartilhadas. O processo analítico respeitou o 

caráter dialógico da pesquisa, reconhecendo que os dados não são apenas informações, mas 

expressões de mundos vividos, afetos e saberes enraizados. Como desdobramento dessa análise, 

foi elaborada a cartilha ñLadainhas e Corridosò, concebida como produto da pesquisa de 

mestrado, reafirmando a dimensão pedagógica e cultural das práticas estudadas. 
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5 CULTURA E EDUCAÇÃO POPULAR: SABERES QUE TRANSFORMAM  

 

Refletir sobre cultura e educação popular é, antes de tudo, reconhecer que o 

conhecimento ultrapassa os limites da escola formal e não se restringe à racionalidade da ciência 

ocidental. A educação popular, enquanto prática pedagógica e política, constitui-se como um 

espaço potente de resistência e transformação, onde saberes historicamente invisibilizados, 

como os das tradições afro-brasileiras, são valorizados e legitimados. Este capítulo propõe um 

mergulho nos conhecimentos que emergem dos territórios culturais do Candomblé Angola e da 

Capuêra Angola, compreendidos aqui como expressões vivas de uma pedagogia enraizada em 

tecnologias ancestrais. Esses espaços, marcados pela oralidade, pela corporeidade e pela 

espiritualidade, revelam formas de ensinar e aprender que desafiam os paradigmas tradicionais 

e propõem outras epistemologias, mais sensíveis, intuitivas e conectadas à vida.  

Autoras como Maria Gloria Gonh (2006) e Ruth Cardoso (2008), ajudam a compreender 

a complexidade dessas práticas. Ruth Cardoso (2008), por sua vez, ao estudar os movimentos 

sociais e a cultura popular, reconhece a potência educativa das práticas culturais na formação 

de pessoas críticos e autônomos. Assim, este capítulo se dedica a valorizar os saberes que 

transformam, saberes que nascem da experiência, da ancestralidade e da intuição. Ao 

reconhecer a capuêra angola e o candomblé angola como territórios educativos, reafirma-se a 

importância de uma educação que acolhe a diversidade, respeita os ciclos da vida e promove a 

emancipação das pessoas por meio da cultura.  

Ruth Cardoso (2008) socióloga e antropóloga brasileira, dedicou parte de sua trajetória 

ao estudo dos movimentos sociais urbanos e das práticas coletivas populares. Ela compreendia 

a cultura como um campo de ação política, onde as pessoas constroem sentidos e disputam 

espaços de reconhecimento. Para Ruth (2008), a educação popular não pode ser pensada apenas 

como uma metodologia, mas como uma prática social situada, que emerge das lutas cotidianas 

por dignidade, identidade e pertencimento. A educação popular, enquanto prática pedagógica e 

política, tem sido um dos caminhos mais potentes para a valorização dos saberes culturais 

historicamente marginalizados.  

Contudo, ao articular cultura e educação, essa abordagem rompe com modelos 

tradicionais de ensino e propõe uma construção coletiva do conhecimento, enraizada nas 

experiências e vivências das pessoas. Assim, é importante buscar perceber que a cultura, nesse 

sentido, não é um patrimônio a ser preservado de forma estática, mas um campo de disputa 

simbólica, onde diferentes vozes e narrativas competem por reconhecimento e legitimidade. 
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Deste modo, é também um espaço de resistência e de criação, onde as pessoas marginalizadas, 

podem reconfigurar suas identidades e afirmar suas existências de maneira autônoma.  

É nesse movimento que o educador se transforma também em aprendiz, e o processo 

educativo se torna uma via de mão dupla. A capuêra angola, novamente, nos oferece um 

exemplo potente: ao entrar na roda, todos são convidados a escutar, a respeitar o tempo do 

outro, a responder com o corpo e com a alma. É uma pedagogia que se faz no ritmo, no canto, 

no olhar, e que articula corpo, memória e ancestralidade como formas legítimas de 

conhecimento. Assim, cultura e educação popular não apenas se complementam, elas se fundem 

em uma prática pedagógica que transforma pessoas, territórios e futuros. E é nesse encontro, 

entre o canto da ladainha e os corridos, que se constrói uma educação verdadeiramente 

libertadora, quando há uma formação no (a) mestre (a) que possibilite a compreensão de sua 

tradição cultural e memória, por meio da oralidade.  

Dando continuidade à discussão, a socióloga, Maria Glória Gohn (2006) é uma das 

principais referências no estudo dos movimentos sociais, da educação popular e das formas 

alternativas de produção de conhecimento. Em sua obra, Gohn destaca a importância das 

microculturas como espaços vivos de resistência, identidade e transformação social (Gohn, 

2006). Essas microculturas são formadas, por grupos sociais que compartilham valores, 

práticas, linguagens e modos de vida próprios, muitas vezes à margem das instituições formais 

e das grandes narrativas culturais dominantes. Para Gohn (1992), compreender as microculturas 

é essencial para pensar uma educação verdadeiramente democrática e plural, pois elas 

representam territórios simbólicos onde se constroem saberes que não estão nos livros didáticos, 

mas nas experiências cotidianas, nas tradições orais, nos rituais, nas práticas comunitárias e nas 

formas de organização coletiva (Gohn, 1992). São, portanto, fontes legítimas de conhecimento 

e de formação humana.  

Essas microculturas se manifestam em diversos contextos: nas comunidades 

quilombolas, nos terreiros de candomblé, nas periferias urbanas, nos movimentos de juventude, 

nos coletivos culturais, nos assentamentos rurais e nas práticas de resistência das mulheres, dos 

povos indígenas e das populações com diversidade de orientações sexuais, tais como lésbicas, 

gays, bissexuais, transgêneros, queer, intersexo, assexuais, pansexuais, não-binários e demais 

identidades não listadas (LGBTQIAPN+). Cada uma dessas expressões carrega uma visão de 

mundo, uma forma de interpretar a realidade e de agir sobre ela. E é justamente essa diversidade 

que enriquece o campo da educação popular. Gohn (2006), argumenta que a escola tradicional 

frequentemente ignora ou desvaloriza esses saberes, impondo uma cultura única, eurocêntrica 

e padronizada (Gohn, 2006). Isso gera um processo de exclusão simbólica, em que as pessoas 
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pertencentes a microculturas não se veem representados no currículo, no conteúdo ou nas 

metodologias de ensino. 

 A consequência é o afastamento, a evasão escolar e a negação da própria identidade 

cultural. Por outro lado, quando a educação reconhece e valoriza as microculturas, ela se torna 

um espaço de diálogo, escuta e construção coletiva do conhecimento. É nesse ponto que a 

proposta de Gohn, defende uma educação que parte da realidade dos educandos, que respeita 

seus saberes e que os convida a refletir criticamente sobre o mundo em que vivem (Gohn, 1992). 

As microculturas também são espaços de formação política. Nelas, as pessoas aprendem a se 

organizar, a reivindicar direitos, a construir alternativas e a resistir às opressões. Gohn, destaca 

que os movimentos sociais são grandes escolas de cidadania, onde se aprende fazendo, 

convivendo e lutando (Gohn, 2008). Desse modo, a educação que emerge desses espaços é 

prática, situada e transformadora. 

Nesse sentido, a autora propõe que os educadores e pesquisadores se aproximem das 

microculturas com respeito, sensibilidade e disposição para aprender. Isso exige uma escuta 

ativa, uma postura ética e o reconhecimento de que o conhecimento não está apenas na 

academia, mas também nas ruas, nas comunidades e nos territórios populares. Por fim, Maria 

Glória Gohn, nos convida a repensar o papel da cultura na educação. Para ela, a cultura não é 

apenas um conteúdo a ser ensinado, mas um modo de viver e de aprender. As microculturas são 

expressões dessa cultura viva, dinâmica e plural, que desafia os modelos tradicionais de ensino 

e aponta para uma educação mais diversa, crítica e comprometida com a transformação social 

(Gohn, 2006). 

Nesse horizonte, a EJA emerge como campo fértil para o acolhimento das microculturas 

e para a construção de uma pedagogia situada, crítica e emancipadora. A EJA, ao se dirigir a 

pessoas historicamente excluídos dos processos escolares formais, trabalhadores, mulheres 

periféricas, povos originários, quilombolas, pessoas trans e travestis, entre outros, carrega em 

se o potencial de romper com a lógica escolar tradicional e abrir espaço para uma educação que 

reconhece os saberes oriundos da vida, da luta e da ancestralidade. Assim como Gohn (2006), 

aponta para a potência educativa dos movimentos sociais e das culturas populares, a EJA pode 

se constituir como território de escuta e valorização das experiências dos educandos.  

Não se trata apenas de ensinar conteúdos escolares, mas de construir pontes entre os 

saberes acadêmicos e os saberes comunitários, entre a cultura letrada e a oralidade ancestral, 

entre o currículo formal e os cantos, danças, rezas e narrativas que habitam os corpos e os 

territórios das pessoas da EJA. A pedagogia da EJA, nesse sentido, precisa ser sensível às 

marcas da exclusão, mas também às potências da resistência. Como nos ensina no corrido de 
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Mestre Olhos de Anjo (autor), ñTartaruga ® lenta / Porque d§ dire­«oò: a lentid«o aqui n«o ® 

sinal de atraso, mas de sabedoria, de atenção aos caminhos, de recusa à pressa imposta, por 

modelos escolares que não respeitam os tempos e ritmos das pessoas. A EJA, como prática 

educativa, deve ser capaz de dar direção, de orientar processos formativos que respeitem os 

passos dos educandos e que reconheçam suas trajetórias como fontes legítimas de 

conhecimento. 

Isso implica reconhecer que as pessoas da EJA, não chegam ¨ escola como ñp§ginas em 

brancoò, mas como portadores de hist·rias, mem·rias, lutas e saberes que desafiam os modelos 

hegemônicos de ensino. A EJA, portanto, é também espaço de disputa simbólica, onde se pode 

afirmar identidades, reconstruir narrativas e fortalecer vínculos comunitários. Ao integrar as 

contribuições de Gohn (2006), compreendemos que a EJA é mais do que uma modalidade de 

ensino: é um projeto político-pedagógico comprometido com a justiça social, com a valorização 

das culturas populares e com a construção de uma sociedade plural, democrática e antirracista. 

É nesse chão que se faz educação, com escuta, com afeto, com crítica e com compromisso com 

a transformação. 

Outra coisa importante é entender a origem da Educação de Jovens e Adultos (EJA) no 

Brasil, pois está profundamente envolvida com os processos históricos e sociais que marcaram 

o país desde o período colonial. Embora o debate formal sobre a EJA tenha ganhado força no 

pós-Segunda Guerra Mundial, especialmente no final da década de 1940, suas raízes são muito 

mais antigas e complexas. A educação básica, nesse contexto, era compreendida como um 

instrumento de democratização do saber, voltado principalmente às populações rurais e 

perif®ricas, sendo muitas vezes associada ¨ chamada ñeduca­«o popularò. Segundo Vale 

(2024), essa educação buscava promover o domínio da cultura de seu tempo, conectando 

saberes formais e não formais, e ampliando o acesso ao conhecimento social. 

Ainda que institucionalmente vinculada à estrutura da educação formal, a EJA se 

consolidou como uma extensão crítica dessa lógica, incorporando práticas pedagógicas voltadas 

à realidade das pessoas historicamente excluídas do sistema educacional. No entanto, é preciso 

retroceder ainda mais no tempo para compreender as origens da EJA como prática social. Desde 

a chegada dos padres jesuítas ao Brasil, em 1549, já se observava uma forma embrionária de 

educação voltada a jovens e adultos. Embora marcada por uma perspectiva elitista e 

colonizadora, a atuação jesuítica reconhecia a necessidade de alfabetizar indígenas e negros 

antes de submetê-los à catequese. Essa prática, mesmo que coercitiva e dogmática, revela a 

presença de uma educação voltada à população adulta, ainda que sob os moldes da dominação 

cultural. 
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A imposição de um modelo educacional rígido, que silenciava corpos e mentes, reforça 

a importância de revisitar criticamente a história da educação no Brasil. É necessário reconhecer 

os danos causados por uma pedagogia colonizadora e, ao mesmo tempo, valorizar os 

movimentos que buscaram romper com essa lógica. A educação cultural popular surge, então, 

como resposta a esse modelo excludente, propondo uma pedagogia libertadora, crítica e 

transformadora. Na década de 1950, o II Congresso Nacional de Educação de Jovens e Adultos, 

discutia os rumos pedagógicos da EJA, questionando se ela deveria ser apenas transmissora de 

conteúdo ou promotora de ideias e consciência crítica. 

Essa inquietação se intensificou na década de 1960, com Paulo Freire, que propôs uma 

educação voltada ¨ emancipa­«o das pessoas. Suas perguntas, ñA servi­o de quem educamos? 

Para quem educamos? O que ensinamos? Como ensinamos?ò, ecoam at® hoje como 

fundamentos da educação cultural popular. Freire, ao lado de outros intelectuais, fundou o 

Movimento de Cultura Popular (MCP) em Recife, com o objetivo de estimular o pensamento 

crítico e o autoconhecimento por meio das culturas populares. O MCP defendia que a cultura é 

construída cotidianamente pelas práticas do povo, e que a educação deve partir dessas 

experiências para promover a libertação. 

Assim, a EJA, em sua essência, nasce como um campo de resistência e afirmação. Ela 

é mais do que uma política educacional: é um movimento histórico, cultural e político que 

reconhece os saberes populares como legítimos e fundamentais para a construção de uma 

sociedade mais justa e democrática. Como destacam Haddad e Di Pierro (2000), a EJA não 

pode ser vista apenas como uma alternativa compensatória, mas como uma modalidade que 

expressa o direito à educação em qualquer etapa da vida, especialmente para as pessoas 

historicamente marginalizadas. 

Apresento a seguir um percurso histórico da EJA no Quadro 2, respeitando 

rigorosamente a linha temporal. O objetivo é desvelar que esse modelo de ensino, de 

fundamental importância, ocupa ao longo de sua trajetória uma posição secundária e 

depreciativa. Tal visão equivocada o reduz a uma alternativa destinada apenas àqueles e àquelas 

que não tiveram a oportunidade de concluir a educação básica ou que a abandonaram antes de 

ingressar no ensino médio. Como reforçam Di Pierro e Haddad (2015), essa marginalização da 

EJA reflete uma lógica excludente que ainda persiste nas políticas públicas, exigindo uma 

abordagem crítica e transformadora. 
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Quadro 2 - Itinerário Histórico da Educação de Jovens e Adultos 

(1549) Colônia Império - Educação de Jovens e Adultos ï EJA, é reconhecida desde a chegada 

dos padres Jesuítas à cidade do Salvador, em 1549. Naquela época, a igreja, representada, por 

membros da elite, impôs seus anseios de forma desigual e com uma postura elitista. Os 

jesuíticos tiveram que promover a alfabetização para poder impor a catequese daquilo que era 

melhor forma de expor e exigir que fosse feito a sua verdade 

(1891) I República ï A constituição de 1891, foi o primeiro marco legal da República 

Federativa Brasileira. Consagrou uma concepção de federalismo que a responsabilidade pública 

pelo ensino básico, foi descentralizada nas províncias e Municípios. Importante citar que esta 

mesma constituição excluiu os adultos não alfabetizados da participação pelo sufrágio 

universal, o poder do voto. 

(1920) ï O censo foi feito, após 30 anos e indicou 72% da população acima de cinco anos que 

permanecia não alfabetizada. Seguindo o ano de 1920, por outro lado começa as discussões 

para implementação de políticas públicas para Educação de Jovens e Adultos ï EJA.  

(1930-1934) ï Período Vargas houve um marco na reformulação do papel do estado no Brasil. 

Ademais, ao contrário do federalismo que prevaleceu até aquele momento, reforçando os 

interesses das oligarquias regionais, agora era Nação, como um todo que estava sendo 

reafirmada. 

(1938 ï 1940) ï A criação do INEP ï Instituto Nacional de Estudos Pedagógicos. Seus estudos 

e pesquisa instituíram, em 1942 o Fundo Nacional do Ensino Primário, que através dos seus 

recursos o fundo deveria realizar um programa progressivo de ampliação da educação primária 

que inclusive, foi o Ensino Supletivo para adolescentes e adultos. Houve, também da 

Organização Estatal um aumento das atribuições e responsabilidades em relação à Educação de 

Adolescentes e Adultos. 

(1945 ï 1947) ï O fundo foi regulamentado, estabelecendo 25% dos recursos de cada auxilio 

que deveriam ser aplicados num plano geral de Ensino Supletivo a adolescente e adultos não 

alfabetizados. 

(1947 ï 1950) ï Foi instalado o Serviço de Educação de Adultos ï SEA, como serviço especial 

do Departamento Nacional de Educação do Ministério da Educação e Saúde. Importante 

lembrar que o movimento a favor da Educação de Adultos que nasceu em 1947, com a 

coordenação do Serviço de Educação de Adultos se estendeu até a década de 1950, 

denominando-se, ñCampanha de Educa­«o de Adolescentes e Adultosò, posteriormente 

preservada pelas administrações locais. 

 (1952 ï 1958) ï Nasce, através do Ministério da Educação e Cultura a Campanha Nacional de 

Educação Rural e 1958, nasce a Campanha Nacional de Erradicação do Analfabetismo. Ambas 

tiveram vida curta e pouco realizaram. 

(1958 ï 1964) ï Acontece movimentos importantes para Educação de Jovens e Adultos, ainda 

em 1958, como o II Congresso Nacional de Educação de Adultos no Rio de Janeiro, ainda no 

contexto CEEAA, percebia uma grande preocupação dos educadores em definir as 

características especificas e um espaço próprio para sua modalidade de ensino. Já em 1964, 

produziu uma ruptura política em função da qual os movimentos de educação e cultura 

populares foram reprimidos, seus dirigentes, perseguidos e seus ideais, censurados. Em 1962 

no Rio Grande do Norte, Paulo Freire, estava tendo a primeira experiência alfabetizando 

adultos, dando continuidade ao pensamento libertário, conquistando anos depois, frutos. Para 

tanto, o que é sugerido pelo Movimento Cultural Popular ï MCP, como se apresentam em sua 

efervescência, ainda na década de 60 que fosse feito, um projeto discutido a ñSupera­«o do 

capital, sobre o trabalhoò. 



41 
 

 (1967 ï 1969) ï Movimento Brasileiro de Alfabetização criada a Lei nº 5.379 de 15 de 

dezembro de 1967. Em, 1969, começa a distanciar da promessa inicial, mas voltadas ao aspecto 

pedagógico pressionando pelo endurecimento do regime militar. Ademais, por este 

distanciamento a efetividade do que está estabelecido em lei, configura como programa 

mudando a ótica antecedendo os objetivos previstos focando aos marginalizados do sistema 

escolar e por outro lado, atendendo os políticos dos governos militares. A presidência do 

MOBRAL, foi entregue ao economista Mário Henrique Simonsen. A partir das suas 

articulações criaram-se mecanismos para seu financiamento e procurou-se vender a ideia do 

MOBRAL, junto a sociedade civil. Os recursos foram obtidos com a opção voluntária para o 

MOBRAL, de 1% do imposto de renda devido pelas empresas, complementada com 24% da 

renda liquida da loteria esportiva. Com isso disporia o MOBRASL de recursos amplos e ágeis 

de caráter extra orçamentário.  

(1971 - 1972) ï Neste ano foi importante a participação do regime militar, pois consolidou 

juridicamente na Lei de Diretrizes e Bases da Educação Nacional de Número 5.692 de 11 de 

agosto de 1971. Foi no capitulo IV dessa LDB que o Ensino Supletivo foi regulamentado, mas 

seus fundamentos e características são, mas bem desenvolvidos e explicitados em outros dois 

documentos: o parecer do conselho federal n. 699, publicado em 28 de julho de 1972, de autoria 

de Valmir Chagas que tratou especificamente do Ensino Supletivo: e o documento ñPol²tica 

para o Ensino Supletivoò. Os coordenadores regionais foram institu²dos, em 1972 para 

harmonizar os programas estaduais na mesma região, com vistas a orientação do MOBRAL. 

Ressalva que a função dos coordenadores e supervisores era garantir que as orientações do 

Movimento Brasileiro de Alfabetização ï MOBRAL, se implantassem. 

(1973 ï 1976) ï Em 1973 o Conselho Federal de Educação reconheceu a equivalência do PEI, 

ao antigo ensino primário e no ano seguinte foi concedido ao MOBRAL, autorização para 

expedir certificados referenciados a Secretarias Municipais ou Estaduais de Educação. 

(1979) ï Os programas federais decorrentes da criação do ensino supletivo ficaram a cargo do 

Departamento do Ensino Superior do MEC (DESU) de 1973 ï ano de sua criação ï até 1979, 

quando o órgão foi transformado em subsecretaria de Ensino Supletivo (SESU) e subordinada 

à secretaria de ensino de 1º e 2º Graus (SEPS). 

(1985) ï Os anos imediatamente posteriores a retomada do governo federal pelos civis em 1985, 

representou um período de democratização das relações sociais e das instituições políticas 

brasileiras correspondendo os direitos sociais. Importante que neste período os movimentos 

sociais começaram a manifestar-se discutindo a importância das culturas populares adquirindo 

organicidade e institucionalidade renovando as instituições sindicais e associativas 

preexistentes ou criando nova forma de organização. Não menos importante neste mesmo ano 

o MOBRAL, foi substituído, por estigmatizarem como modelo de educação domesticada de 

baixa qualidade, pela Fundação Nacional para Educação de Jovens e Adultos ï EDUCAR. Aqui 

nasce toda discussão sobre cidadania que os povos em seus espaços não formais da educação 

se organizaram fazendo no congresso nacional, com suas lutas de resistência que manifestassem 

por vontade, no caso pratica-se de sua legitimidade buscar compreender a importância da vida 

humana, ressignificando a constituição posteriormente à de 5 de outubro de 1988, batizada 

como ñConstitui­«o Cidad«ò. 

(1988) ï Nasce a Constituição da República Federativa do Brasil, com seus desdobramentos 

dos estados e nas leis orgânicas dos municípios, instrumentos jurídicos nos quais materializou-

se, o reconhecimento social dos direitos das pessoas jovens e adultas à educação fundamental, 

com a consequente responsabilização do estado por sua esfera pública, gratuita e universal. Esse 

momento foi importante, também porque, por mais que a constituição fosse constituída por 

valores fundamentais a respeito da dignidade da pessoa humana, ainda vigente permanece 
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deixando de cumprir seus princípios fundamentais e muito menos suas garantias. Exemplifico: 

Neste mesmo período as políticas públicas estavam bem distantes de acontecer. 

(1990 ï 1994) ï Em 1990, no início do governo de Collor, uma das primeiras medidas foi a 

extinção da Fundação Educar. Por conta desta ação foi suprimido o mecanismo que facultava 

pessoas jurídicas que direcionavam voluntariamente 2% do valor do imposto de renda devido 

as atividades de alfabetização de adultos. Ademais, este mesmo recurso a duas décadas 

anteriores mantinham o trabalho do MOBRAL e Fundação Educar. Várias entidades 

conveniadas tiveram que parar suas atividades devido à falta de recursos. Em 1993, o governo 

federal desencadeou mais um processo de consulta participativa com vistas as formulações de 

outro plano de política educacional, pois a sua condição na época fazia parte dos nove países 

que mais contribuíam para o elevado número de não alfabetizados no planeta. Dito, em 1994, 

no final do governo, o Plano Decenal fixou metas de prover oportunidades de acesso e 

progressão no ensino fundamental, com 3,7 milhões de não alfabetizados e 4,6 milhões de 

jovens e adultos poucos escolarizados. Fernando Henrique eleito em 1994, e reeleito em 1998, 

o mesmo colocou de lado o plano decenal e priorizou a implementação de uma reforma político-

institucional da educação pública que compreendeu diversas medidas, dentre as quais a 

aprovação de uma emenda constitucional que se que simultaneamente a promulgação da Lei de 

Diretrizes e Bases da Educação Nacional (LDB) de Nº9394/96. 

(1995) ï Surge, os primeiros trabalhos em 1995 para a reforma educacional da FUNDEF, onde 

o imperativo estava na ideia de um novo modelo de ajuste estrutural consoante a política 

econômica adotada pelo governo federal. Essas medidas implicaram que o MEC mantivesse a 

educação básica de jovens e adultos na posição marginal que ela ocupava nas políticas públicas 

de âmbito nacional, reforçando as tendências a descentralização do financiamento e da 

produção dos serviços. 

(1996) ï Nasce a Lei de Diretrizes e Base n° 9.394 / 96, aprovada pelo Congresso Nacional em 

fins de 1996. Foi relatada pelo Senador Darcy Ribeiro e não tomou por base o projeto que fora 

objeto de negociações ao longo de oitos anos de tramitação da matéria, e, portanto, desprezou 

parcelas do acordo estabelecidos anteriormente. A seção reservada a educação básica e de 

jovens e adultos ï EJA, resultou curta e nada inovadora 
Fonte: Elaboração própria (2024). 

 

Logo, é essencial compreender, ao longo do percurso histórico apresentado, que o 

surgimento da Educação de Jovens e Adultos (EJA), está profundamente enraizado em um 

movimento social de base popular, e não apenas na formalização de um direito legal. A EJA 

nasce da luta, por justiça social, como resposta às desigualdades históricas de acesso à 

educação, especialmente entre as populações marginalizadas. A promulgação da Lei de 

Diretrizes e Bases da Educação Nacional (LDB), nº 9.394/1996, embora represente um marco 

legal importante, ocorreu após intensas negociações políticas que, infelizmente, 

desconsideraram grande parte das propostas e discussões construídas pelos movimentos sociais 

e educadores populares. Como resultado, o texto legal referente à EJA, tornou-se não apenas 

breve, mas também insuficiente em termos de diretrizes concretas para a implementação de 

políticas públicas afirmativas voltadas à qualificação educacional dessa modalidade. 
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A título de ilustração, o que se encontra estabelecido na LDB sobre a EJA é extremamente 

limitado, tanto em extensão quanto em profundidade. O texto legal não contempla a diversidade 

de pessoas que compõem a EJA, tampouco reconhece sua dimensão cultural, emancipadora e 

transformadora. Em vez disso, reduz a modalidade a uma função compensatória, voltada 

exclusivamente àqueles que não concluíram a escolarização básica na idade apropriada. 

Portanto, é necessário repensar e ampliar o marco legal da EJA, de modo que ele reflita sua 

verdadeira origem e potencial: uma educação construída com e para o povo, que valoriza os 

saberes populares, respeita os tempos e trajetórias dos educandos e promove a cidadania plena. 

 

 

6 TRADIÇÃO VIVA, MEMORIA E ANCESTRALIDADE AFRICA NA: ECOS DE 

RESISTÊNCIA E IDENTIDADE  

 

Este capítulo estabelece os pilares essenciais para a formação das identidades negras nas 

diásporas e nos territórios africanos, por meio do deslocamento forçado causado pelos seres 

desumanos que invadiram nosso território. Deste modo, além de manterem os conhecimentos 

e práticas culturais, esses elementos atuam como ferramentas de resistência contra a 

colonialidade e o racismo estrutural. Com base nas contribuições teóricas de autores como 

Homi Bhabha (1998), Stuart Hall (2006) e Lélia Gonzalez (2020), dentre outros (as), pode-se 

entender como esses aspectos estão interligados na construção de identidades negras e na 

valorização de uma herança cultural que foi historicamente marginalizada.  

No entanto, é necessário fazer uma ressalva crítica: tanto Bhabha (1998), quanto Hall 

(2006), partem de referenciais ocidentais que, embora úteis para pensar a fluidez das 

identidades, não contemplam plenamente as cosmologias africanas e afro-diaspóricas. Como 

alerta OyèrónkԌӢ OyŊw½m² (1997), o pensamento ocidental tende a universalizar categorias 

como gênero e cultura, ignorando os modos africanos de organização social e simbólica. A 

tradição africana não deve ser vista como algo imutável ou restrito ao passado. Homi Bhabha 

(1998), em sua teoria do ñentre lugarò, prop»e que as culturas est«o em constante negocia­«o e 

transformação. Nesse sentido, a tradição africana, ao ser transplantada para as Américas por 

meio da diáspora forçada, passou por processos de ressignificação.  

Compreendendo isto, os rituais, as línguas, as crenças e os modos de vida africanos 

foram adaptadas às novas realidades, criando formas híbridas de expressão cultural que 

resistiram à tentativa de apagamento colonial. Essa reinvenção da tradição é visível, por 

exemplo, nas religiões afro-brasileiras como o Candomblé e o culto a Bábá Egum, dentre outras 
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religiões com suas identidades que preservam elementos das cosmologias africanas ao mesmo 

tempo em que dialogam com o contexto brasileiro. A tradição, portanto, não é apenas um legado 

do passado, mas uma prática viva que se atualiza constantemente, mantendo-se como um 

espaço de resistência simbólica e política. Hall (2006), ao discutir a construção das identidades 

culturais, destaca que elas são formadas por meio da memória e da narrativa.  

A memória coletiva da diáspora africana é marcada por traumas, como a escravidão e o 

racismo, mas também por histórias de luta, solidariedade e criatividade. A memória, nesse 

contexto, é um campo de disputa: quem conta a história, a partir de qual perspectiva, e com 

quais interesses? Autores como Sueli Carneiro (2003) e Abdias do Nascimento (2016), 

reforçam que a revalorização da memória e da ancestralidade é essencial para a construção de 

uma identidade negra positiva, que reconhece a ancestralidade como fonte de orgulho e força.  

É imprescindível recordar os estudos de Lélia Gonzalez (2020), uma intelectual e 

ativista do movimento negro brasileiro, que foi uma das pioneiras ao conectar a ancestralidade 

africana com a luta antirracista. Para ela, a ancestralidade vai além de uma simples referência 

simbólica; é um fundamento ético e político que guia a ação coletiva (Gonzalez, 2020, p. 89). 

A valorização dos ancestrais é uma forma de romper com a lógica eurocêntrica que desumaniza 

os corpos negros e nega sua história. A ancestralidade africana se manifesta em práticas 

cotidianas, na oralidade, na culinária, na música, nos rituais e na relação com a natureza. Ela é 

também um modo de estar no mundo que valoriza a coletividade, o respeito aos mais velhos e 

a conexão com o sagrado. Ao reivindicar a ancestralidade, as pessoas negras reafirmam sua 

humanidade e sua pertença a uma história milenar de sabedoria e resistência. 

A tradição viva, a memória e a ancestralidade africana não pertencem apenas ao 

passado. Elas são forças vivas que moldam o presente e apontam caminhos para o futuro. Ao 

resgatar essas dimensões, as pessoas negras constroem narrativas próprias, fortalecem suas 

identidades e desafiam as estruturas de dominação. Assim, afim de responder e evidenciar a 

capuêra como uma tecnologia ancestral e filosofia de resistência permaneço abordando pelos 

caminhos estreitos da problemática em sua questão a resposta: Quais são os princípios, saberes 

educativos e condutas que fundamentam a formação e a prática dos (as) mestres (as) de capuêra 

angola, compreendida como uma tecnologia ancestral que articula memória, tradição e 

educação popular em espaços não formais? 

Com base nas compreensões citadas anteriormente pode ser compreendida a capuêra 

angola, enquanto, manifestação cultural afro-brasileira que vai além da esfera do combate ou 

do exercício físico. Ela é uma tecnologia milenar que une memória, tradição viva e educação 

popular, particularmente em contextos não acadêmicos. A sua prática é caracterizada por uma 
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pedagogia singular, expressa na oralidade, ritualidade, música e corporeidade, componentes 

que estruturam os conhecimentos e atitudes dos mestres encarregados de transmiti-los. De 

acordo com Danilo de Abreu e Silva (2017), a capuêra angola desempenha funções 

significativas na propagação da cultura afro-brasileira, sendo uma prática que desafia as 

racionalidades dominantes e fomenta uma educação não formal, fundamentada na vivência, 

intuição e coletividade (Abreu e Silva, 2017, p. 2).  

Esta formação ocorre em ambientes como rodas, terreiros e centros culturais, onde os 

mestres (as), desempenham o papel de educadores populares, disseminando valores éticos e 

conhecimentos ancestrais através da interação e da prática diária. A formação de um mestre (a) 

de capuêra angola não ocorre através de certificações formais, mas sim através de um extenso 

processo de vivência oral, observação e envolvimento ativo nas rodas e nos rituais. Essa 

formação envolve não apenas o domínio técnico, mas também o compromisso com a 

preservação da memória coletiva e com a valorização da cultura afrodescendente. Mestre 

Pastinha, um dos maiores nomes da capu°ra angola, enfatizava que a base de sua escola era ña 

boa conduta, a educação social, a solidariedade humana e, sobretudo, a prática do bem, não 

usando a arma poderosa que ® a capu°ra a n«o ser em leg²tima defesaò (Pastinha p. 7 apud 

Decânio, 2005). 

Essa ética orienta a prática dos (as) mestres (as), que compreendem a capuêra como um 

instrumento de formação integral do ser humano, promovendo o respeito, a disciplina e a 

consciência crítica. A capuêra angola, também se destaca por sua temporalidade própria, que 

rompe com a linearidade ocidental e valoriza o tempo da experiência e da escuta. De Abreu e 

Silva (2017), observam que a lógica temporal circular e não-linear da capuêra contribui para a 

construção de diferentes habilidades e conhecimentos, favorecendo uma aprendizagem que 

respeita o ritmo de cada indivíduo e promove o desenvolvimento de competências emocionais, 

sociais e cognitivas. Além disso, a capuêra angola é uma prática profundamente ligada à 

ancestralidade.  

Cada canto, cada movimento e cada ritual carrega a memória dos que vieram antes, dos 

que resistiram à escravidão e lutaram pela preservação de sua identidade. Como afirma (Rego, 

2015, p. 109), ña musicalidade da capu°ra ® um elemento central na transmiss«o dos saberes, 

pois é por meio das cantigas que se narram histórias, se ensinam valores e se reforça o 

pertencimento ¨ comunidadeò. Portanto, compreender a capuêra angola, como uma tecnologia 

ancestral é reconhecer sua potência educativa e sua capacidade de articular tradição e 

transformação. Os (as) mestres (as) que a praticam e ensinam são guardiões (Griôs) de um saber 

que não se limita ao corpo, mas que envolve a mente, o espírito e a coletividade.  
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Em tempos de crescente desvalorização das culturas populares, torna-se fundamental 

reconhecer que a capuêra angola se a firma como um espaço de resistência, formação cidadã e 

construção de um futuro enraizado na memória histórica e na dignidade dos povos negros. Mais 

do que uma prática corporal, a capuêra angola é um território simbólico onde se preservam 

saberes ancestrais, se cultivam valores comunitários e se enfrentam as violências da 

colonialidade. Nesse contexto, é comum, na contemporaneidade, recorrer à figura dos mestres 

e mestras como referência viva de sabedoria e liderança.  Essas pessoas, muitas vezes 

identificados como griôs, representam mais do que simples narradores de histórias: são 

guardiões da memória coletiva, educadores populares e articuladores de saberes que atravessam 

gerações.  

A palavra "griô" carrega em si uma força histórica e simbólica. Sua origem etimológica 

remonta ao termo francês griot, que por sua vez deriva de expressões africanas ocidentais 

utilizadas para designar os mestres da oralidade, especialmente nas regiões do Sahel e da África 

Ocidental, como Mali, Senegal, Guiné e Burkina Faso. Esses mestres são reconhecidos por sua 

capacidade de preservar e transmitir os saberes ancestrais por meio da fala, da música, da dança 

e da escuta sensível (Sampaio; Pacheco, 2016, p. 56). Eles são pilares de resistência cultural, 

pontes entre passado e presente, e agentes de transformação social. Ao ocupar esse lugar, 

reafirmam a tradição como prática viva, atualizada e profundamente enraizada na 

ancestralidade africana e afro-brasileira.  

Ademais, na tradição africana, os griôs não apenas narram histórias, mas também 

desempenham papéis sociais e espirituais fundamentais. Eles são conselheiros de reis, 

mediadores de conflitos, cronistas de batalhas e cerimônias, e intérpretes da sabedoria ancestral. 

Sua formação é longa e rigorosa, geralmente passada de forma hereditária dentro de famílias 

de griôs, o que reforça a ideia de continuidade e responsabilidade intergeracional. Como 

descrevem (Sampaio; Pacheco, 2016, p. 55ï56), os griôs eram tradicionalmente classificados 

como músicos, embaixadores, cortesãos, genealogistas, historiadores e poetas, atuando como 

guardiões da memória coletiva e da cultura africana. Com a diáspora africana, a figura do griô 

foi ressignificada em diversos contextos, especialmente nas Américas.  

No Brasil, o termo passou a ser apropriado para identificar mestres e mestras de saberes 

tradicionais afro-brasileiros, como rendeiras, mães e pais-de-santo, mestres de capuêra, 

rezadeiras, curadores e parteiras, que se tornaram referências de ancestralidade e cultura 

(Sampaio; Pacheco, 2016, p. 229ï237). A pedagogia griô, inspirada nesse legado, propõe uma 

educação baseada na oralidade, na escuta, na afetividade e na valorização dos saberes 

ancestrais, sendo, para a capuêra angola, saberes educativos ancestrais que articulam memória, 
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corporeidade e resistência. Assim, os griôs representam muito mais do que narradores: são 

símbolos vivos da ancestralidade africana, pontes entre o passado e o presente, e pilares da 

resistência cultural frente à colonialidade e ao esquecimento histórico.  

A figura do griô, tradicionalmente reconhecida nas culturas africanas como contador de 

histórias, mestre da oralidade e guardião da memória coletiva, ocupa um lugar central na 

preservação da ancestralidade e na transmissão de saberes. Homi Bhabha (1998), ao discutir a 

noção de hibridismo cultural, oportuniza um olhar ocidental a entender como os griôs operam 

em um espaço de negociação entre culturas. Eles não apenas preservam narrativas ancestrais, 

mas também as adaptam, reinterpretam e atualizam conforme os contextos históricos e sociais 

(Bhabha, 1998, p. 56). Stuart Hall (2006), ao tratar da construção das identidades culturais, 

destaca que elas são formadas, por meio de narrativas compartilhadas e da memória coletiva 

(Hall, 2006, p. 13), como foi dito acima. Os griôs, nesse contexto, são os arquitetos dessas 

narrativas. Eles moldam a identidade de suas comunidades ao contar histórias que explicam a 

origem dos clãs, os feitos dos ancestrais e os valores que sustentam a vida coletiva.  

Lélia Gonzalez (2020), ao articular raça, gênero e cultura, nos oportuniza uma 

perspectiva fundamental para compreender os griôs como figuras políticas. Para ela, a 

ancestralidade africana é uma fonte de resistência e de reexistência (Gonzalez, 2020, p. 89). Os 

griôs, ao manterem viva essa ancestralidade, atuam como educadores populares, intelectuais 

orgânicos e líderes comunitários. Esses griôs contemporâneos dialogam com a tradição, mas 

também com as linguagens e tecnologias do presente. Eles atualizam a função griô para os 

desafios do mundo moderno, sem perder de vista a centralidade da ancestralidade africana. São, 

como diria Bhabha, pessoas híbridas que transitam, entre mundos e constroem pontes entre o 

passado e o futuro (Bhabha, 1998, p. 60).  

Em síntese, os griôs são muito mais do que contadores de histórias. São faróis da 

ancestralidade africana, guardiões da memória coletiva e construtores de identidades negras em 

contextos marcados pela colonialidade. Sua atuação ultrapassa a oralidade como técnica: ela é 

fundamento de uma pedagogia ancestral, que articula saber, corpo, território e espiritualidade. 

As contribuições de autores como Homi Bhabha (1998) e Stuart Hall (2006) ajudam a 

compreender aspectos da construção identitária e dos processos de hibridismo cultural. No 

entanto, é preciso reconhecer que essas formulações partem de uma matriz epistemológica 

ocidental, que tende a sistematizar e enquadrar as experiências culturais negras dentro de 

categorias que nem sempre dialogam com os fundamentos das cosmologias africanas.  

A no­«o de ñentre-lugarò, por exemplo, embora ¼til para pensar negocia­»es culturais, 

não contempla a centralidade da ancestralidade como força vital e estruturante das práticas 
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negras. Da mesma forma, a ideia de identidade como narrativa, proposta por Hall, precisa ser 

tensionada por perspectivas que reconhecem a oralidade como epistemologia e não apenas 

como recurso discursivo. Nesse sentido, a perspectiva de Lélia Gonzalez (2020), ao articular 

raça, gênero e cultura a partir da experiência negra latino-americana, oferece uma chave de 

leitura mais enraizada na realidade brasileira. Sua no­«o de ñamefricanidade12ò valoriza os 

saberes afro-diaspóricos como formas legítimas de conhecimento e resistência. Outra coisa 

sobre a no­«o do ñentre-lugarò de Bhabha, por exemplo, pode ser ¼til para pensar a adapta­«o 

cultural, mas não dá conta da profundidade dos vínculos entre corpo, território e ancestralidade 

presentes nas tradições afro-brasileiras.  

Dito como posiciona-se, OyèrónkԌӢ OyŊw½m² (1997), ® necess§rio romper com os 

paradigmas coloniais que universalizam categorias ocidentais e invisibilizam os modos 

africanos de existência. No Brasil, pensadoras como Lélia Gonzalez (2020) e Sueli Carneiro 

(2003) nos convocam a reconhecer a ancestralidade como força política e pedagógica, e Abdias 

do Nascimento (2016), denuncia o apagamento sistemático da memória negra como parte de 

um projeto genocida. Assim, os griôs não são apenas mediadores culturais: são guardiões de 

mundos, educadores populares e construtores de territórios simbólicos. Em suma, portanto, 

compreender os griôs e as identidades negras exige uma escuta radical às epistemologias afro-

brasileiras e africanas. A tradi­«o n«o ® um ñentre-lugarò, mas um lugar inteiro, vivo, resistente 

e profundamente enraizado na história e na espiritualidade dos povos negros. 

 

7 O QUE É CAPUÊRA? 

 

O presente capítulo, intitulado "O que é Capuêra?", bem como suas subseções, foi 

elaborado com base nas entrevistas realizadas com os co-participantes desta pesquisa: Mestre 

Augusto Januário, Mestre Bola Sete, Mestre Jaime de Mar Grande e Mestre Olhos de Anjo 

(autor desta dissertação). As reflexões aqui apresentadas emergem da escuta atenta e da análise 

das narrativas desses Mestres, cujas trajetórias e experiências constituem fontes primárias de 

saberes tradicionais da capuêra angola. A construção conceitual proposta neste capítulo não 

                                                             
12 A amefricanidade é um conceito proposto por Lélia Gonzalez, que caracteriza a identidade cultural e política 

dos povos africanos e seus descendentes nas Américas. Esse conceito transcende as fronteiras nacionais e mescla 

elementos das culturas africana e americana. A categoria destaca a resistência, a criatividade e as táticas para criar 

novas identidades a partir das vivências no continente americano, sem restringir-se a uma perspectiva idealizada 

da África. Lélia Gonzalez criou esse conceito para combater o racismo e o branqueamento, incentivando a 

valorização dos conhecimentos e das lutas dos povos indígenas e da diáspora africana na formação de uma 
sociedade mais justa. 
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pretende oferecer uma definição única ou definitiva da capuêra, mas sim apresentar um mosaico 

de compreensões oriundas de vozes legitimadas pela tradição oral e pela vivência no universo 

capoeirístico. Assim, o texto assume uma perspectiva epistemológica que valoriza a oralidade, 

a corporeidade e a ancestralidade como fundamentos do conhecimento afro-brasileiro, 

reconhecendo os Mestres como pessoas epistêmica centrais na produção e transmissão desses 

saberes.  

Definir a capuêra é um exercício que ultrapassa os limites das classificações 

convencionais. Trata-se de uma manifestação cultural complexa, que articula corpo, 

ancestralidade, espiritualidade, resistência e estética. Compreendê-la exige mais do que uma 

abordagem descritiva: requer sensibilidade epistemológica e o reconhecimento de que a capuêra 

é um saber ancestral afro-brasileiro, transmitido por meio da oralidade, da corporeidade e da 

vivência coletiva. A tentativa de conceituar a capuêra demanda, portanto, um posicionamento 

ético e político. É necessário estar implicado com a cultura, ser parte integrante, ou ao menos 

respeitosamente próximo, desse patrimônio imaterial, para que se possa acessar suas camadas 

de sentido. 

A capuêra não se reduz a uma prática corporal ou a uma arte marcial: ela é, sobretudo, 

um campo de conhecimento afrocentrado, que ressignifica o tempo, o espaço e as relações 

sociais a partir de uma lógica própria, forjada na diáspora africana e na luta por liberdade. Assim 

sendo, procurar entender, através de suas manifestações, dentro e fora da roda de capuêra, as 

variações que se dão, no tempo e espaço, por seus saberes educativos e identidades identificadas 

dentro da roda de capuêra angola, pode ser o caminho melhor a ser seguido para conter, em si, 

um conceito, segundo (Januário, 2024). Então, pensando desta forma, sugiro que o primeiro 

passo, seja buscar, em sua natureza, quem é a capuêra e o que essa capuêra representa para cada 

patrimônio imaterial de forma objetiva e subjetiva, contextualizando a educação cultural 

popular da capuêra angola, por exemplo, nos seus espaços não formais.   

A Capuêra/ e /ou / Capoeira é o Mestre (a), que a representa. Dito isto, identificado o 

Mestre (a), a capuêra foi identificada, mas o que seria capuêra, em seu conceito é o problema 

filosófico do assunto em questão, pois não terá um conceito único que contemple, todos (as), 

os capoeiristas desta nobre arte. No entanto, a preocupação filosófica de definir o que é a 

ñCapu°raò ® a quest«o, pois n«o h§ uma ideia ¼nica para todos os capoeiristas desta nobre arte, 

luta, dança e seus mistérios educativos. Ademais, pensar uma pesquisa exitosa sobre a 

construção conceitual da capuêra, no entanto, deve ser conduzida com cuidado "in loco", no 

próprio ambiente do movimento cultural popular, insistindo o Mestre (Januário, 2024).  
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Isso é necessário porque, sem vivenciar a capuêra, o propósito do movimento e os 

costumes que devem ser levados em consideração serão mal-entendidos. Para a construção de 

uma compreensão conceitual da capuêra enquanto patrimônio cultural imaterial, é 

imprescindível considerar o papel desempenhado pelos Mestres (as), na preservação e 

transmissão dos saberes tradicionais. A figura do Mestre (a), transcende a mera prática corporal, 

pois representa um elo entre passado e presente, sendo responsável por salvaguardar os 

fundamentos históricos, simbólicos e pedagógicos da capuêra, segundo, o Mestre Jaime de Mar 

Grande. Assim, o autor complementa dizendo que a manutenção dos ensinamentos recebidos, 

por parte do Mestre (a), é compreendida como um ato de resistência cultural e de valorização 

da memória coletiva.  

Nesse sentido, aquele que não preserva sua história e não se insere em uma linhagem 

reconhecida de transmissão oral, corre o risco de reproduzir apenas movimentos desprovidos 

de identidade capoeirística. A singularidade da capuêra reside justamente na pluralidade de 

interpretações e vivências que cada Mestre (a) carrega, o que torna a definição do que é 

"Capuêra" um exercício contínuo de escuta atenta e de reconhecimento das trajetórias 

individuais e coletivas. Mestre Jaime de Mar Grande, traz uma reflexão profunda sobre os 

desafios da formação na capuêra angola. Ao questionar como um jovem de 25 anos, pode ser 

considerado mestre, ele aponta para uma problemática crescente: a aceleração do processo 

formativo, que muitas vezes não permite ao praticante alcançar a maturidade e a densidade 

cultural necessárias para compreender verdadeiramente o universo vasto e complexo da capuêra 

angola.  

Sua pergunta: ñcomo um jovem de 25 anos pode ser mestre de capuêra angola, se ainda 

n«o alcan­ou maturidade e cultura para compreender o universo da capu°ra angola?ò Aqui, ele 

revela que a autoridade de um (a) Mestre (a) não se constrói apenas pela destreza técnica ou 

pelo tempo de prática, mas sim pela profundidade da vivência, pela maturidade cultural e pelo 

compromisso ético com os fundamentos históricos e simbólicos que sustentam essa tradição 

ancestral. Nesse contexto, a oralidade se apresenta como um elemento estruturante da tradição 

capoeirística e deve ser reconhecida como critério legítimo de validação da autoridade de um 

Mestre (a). A legitimidade, portanto, pode ser observada por meio de múltiplos indicadores: os 

testemunhos de outros Mestres (as), a coerência entre a prática cotidiana e os fundamentos 

históricos da capuêra, bem como a preservação de elementos essenciais como os toques do 

berimbau, a formação da bateria, a indumentária e os cantos entoados em roda, conforme 

destaca, (Januário,2024). A identificação de um verdadeiro Mestre (a) de capuêra angola, seria 
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ideal, por exemplo, se tivesse sido reconhecido, por seu próprio Mestre (a), e que sua atuação 

seja respaldada pela comunidade capoeirística.  

Assim sendo, a legitimidade não se constrói apenas pela excelência técnica como foi 

dito acima, mas pela adesão aos princípios éticos, ideológicos e culturais que sustentam a 

tradição. A capuêra, nesse contexto, não se dissocia da figura do Mestre (a), pois é por meio 

dele que se perpetuam os saberes e fazeres que caracterizam essa manifestação como 

patrimônio imaterial. Portanto, a capuêra só pode ser reconhecida como tal, quando seu 

representante passa, por todo o rito de formação tradicional, sendo o reconhecimento, pela 

comunidade, onde é feita tradicionalmente o trabalho com a capuêra angola, e pelo seu Mestre 

(a), para consagração do seu reconhecimento, como Mestre de capuêra, conforme apontado 

pelos (Mestres Augusto Januário, Jaime de Mar Grande, Bola Sete e Olhos de Anjo, 2024), co-

participantes, desta pesquisa. 

     Dando continuidade ao capitulo e reforçando o ponto de vista etimológico, a palavra 

ñCapu°raò tem origem na junção dos termos kaôa (mata) e puêr (que foi), significando 

literalmente ño que foi mataò. Essa expressão designava áreas de roça abandonadas, tomadas 

novamente pelo mato, e evoluiu para o termo Ko-puêra, que reforça essa ideia de território 

anteriormente cultivado e depois recoberto pela vegetação. Por outro lado, o termo ñCapoeiraò 

também possui outro significado histórico: era utilizado para nomear um tipo de cesto de 

transporte de mercadorias, comum no período colonial.  

       Essa polissemia revela a riqueza cultural e histórica da palavra, que carrega múltiplos 

sentidos conforme o contexto. Segundo o pesquisador (Januário, 2024), em seu ensaio A 

Capuêra, A Arte da Capueragem: Ensaio Sócio Etimológico, são apresentadas diversas citações 

e interpreta­»es sobre os termos ñCapu°raò e ñCapoeiraò. Para facilitar a compreens«o dessas 

variações e registros históricos, é possível observar no Quadro 1 a síntese dos principais usos 

atribuídos às palavras ao longo do tempo.13 

     Chegando, até aqui, não encontramos de fato um conceito do que seria a capuêra angola, 

que contemple a todos (as), mas compreensões independentes, citadas, por representantes 

legais, que vivem da melhor forma fazendo valer a sua própria causa, que por esta questão, não 

tem ñm®todoò e muito menos ® ñinconceb²vel o seu fimò, (Mestre Pastinha).  Contudo, como 

foi citada, no quadro descritivo a respeito do significado etimol·gico da palavra ñCapu°raò e, 

ou, ñCapoeiraò a ¼nica formaliza­«o que ® conhecida e reconhecida relacionando o seu 

                                                             
13SILVA, Januário Passos da. A Capuêra e arte da Capueragem ensaio sócio etimológico. 2020 

 



52 
 

significado, mostra o quanto é sensível tratar sobre a questão do conceituar a capuêra, pois o 

que foi identificado, são compreensões de Mestres (as) de Capuêra Angola e Regional, onde 

trago como exemplos posteriormente, com analises das reflexões.   

Podemos entender também que a capuêra é sinônimo de liberdade e seus princípios são 

o que o Mestre (a) é, enquanto verdade, por conta de ser único e por ser original, em outras 

palavras, o representante de cada grupo de capuêra, tem a sua importância e exatamente este 

reconhecimento é o que faz a riqueza deste patrimônio imaterial. Cada Mestre (a) de capuêra 

angola, vive sua realidade em função da razão de algo que pertença, sendo positivo ou não ao 

próprio capoeirista, mas não podendo sair do fundamento dos seus princípios capoeiristico 

(Mestres Augusto Januário, Jaime de Mar Grande, Bola Sete e Olhos de Anjo, 2024). 

 

Quadro 1 - Síntese dos principais usos da palavra Capuêra 

Quadro descritivo 

A palavra ñCapu°raò foi registrado pela primeira vez em 1712, pôr Rafael Bluteau, 

(Vocabulário Português e Latino) 

José de Alencar, em 1865, na primeira edição de Iracema 

Antônio Joaquim Macedo Soares (Dicionário Brasileiro da Língua Portuguesa, 1880), com 

seus verbetes ñcapuêrar, capuêrada, capu°ragem, capu°raò 

Moraes em 1813, na segunda edição de sua obra (Dicionário da Língua Portuguesa, Lisboa) 

José de Alencar para o vocábulo Capuêra do Tupi caa-apuam-era, traduzido por ilha de mato 

já cortado. Depois 1870, em o Gaúcho e sacramentada na terceira edição de IracemaWaldeloir 

Rego, 1968, no seu livro Capoeira Angola 

Fonte: Elaboração própria (2024). 

 

O fundamento na capuêra angola, é aquilo que não pode si perder, aquilo que seu Mestre 

(a), conseguiu despertar no aluno para que o mesmo não deixe de pertencer fazendo ao longo 

da vida, os rituais internos que são os cantos, a postura, a vestimenta, o pensamento, a 

espiritualidade, dentre outros fundamentos que o estudante (a) aprendeu durante sua trajetória 

com seu Mestre (a), não deixando de lembrar que este mesmo aluno só tem a responsabilidade 

de manter, a história que conheceu se virar discípulo (Januário, 2024). Assim, observando e 

vivendo diariamente a capuêra angola, enquanto Mestre, foi percebida, em suas práxis, que este 

fenômeno, trata toda educação com base, em identidades culturais identificadas dentro da roda 

de capuêra, no momento de suas vadiações e fora dela, em seus espaços não formais.  
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Concluindo, o que pode ser afirmado a respeito da capuêra angola conceitualmente, é 

que não pode ter um único conceito que possa contemplar todos (as), os angoleiros, mas 

podemos dizer que a capuêra angola, tem diversas compreensões, por quem a representa, o 

Mestre (a). Diante, dessa afirmação podemos compreender a riqueza deste patrimônio imaterial, 

onde percebemos com clareza a subjetividade desta nobre arte e luta, que ñnasce pela ©nsia de 

liberdadeò, como dizia o rei da capuêra angola, Vicente Ferreira Pastinha (Mestre Pastinha). 

 

7.1 A ENERGIA FEMININA NA CAPUÊRA: MATRIZ GERADORA DE IDENTIDADES 

E RESISTÊNCIA 

 

Este texto nasce da escuta e da partilha entre o autor, (Mestre Olhos de Anjo), e o coautor 

intelectual (Mestre Augusto Januário), em encontros realizados no Beco do Mota ï Pelourinho, 

Bahia. A partir dessas trocas, gestou-se uma reflexão que reconhece a capuêra como território 

simbólico de ancestralidade, resistência e força feminina. A capuêra, enquanto manifestação 

cultural afro-brasileira, carrega em sua essência uma multiplicidade de significados que 

transcendem a pr§tica f²sica. Ademais, ao ser nomeada no feminino, ña capu°raò, revela-se não 

apenas uma convenção gramatical, mas uma chave simbólica que aponta para uma energia 

ancestral, feminina e geradora. Essa energia, muitas vezes invisibilizada nas narrativas 

hegemônicas e patriarcais, é fundamental para compreender a capuêra como um espaço de 

resistência, de construção de identidades e de continuidade histórica (Olhos de Anjo, 2025). 

A escolha do artigo definido feminino reflete uma percepção simbólica que associa a 

prática a uma força de acolhimento, criação e transformação, características tradicionalmente 

atribuídas ao feminino, em diversas cosmologias africanas. Como destaca o (Mestre Augusto 

Janu§rio), ña capu°ra ® ventre, ® roda que acolhe e transformaò (Janu§rio, 2025). Nesse sentido, 

a capuêra pode ser compreendida como um útero simbólico, um espaço onde se gestam corpos, 

saberes e subjetividades. É na roda que se "parem" identidades, que se constroem narrativas e 

que se atualizam memórias ancestrais. A energia feminina da capuêra não se limita à presença 

de mulheres na prática, embora essa presença seja cada vez mais significativa e politicamente 

potente. Trata-se de uma energia matriarcal, no sentido de ser fundadora, estruturante e 

sustentadora (Olhos de Anjo, 2025). 

Assim sendo, como nas sociedades africanas de matriz matrilinear, onde o saber é 

transmitido pelas mulheres e a ancestralidade é reconhecida, por meio da linhagem materna, a 

capuêra também se organiza em torno de uma lógica de transmissão que valoriza a oralidade, o 

cuidado, a escuta e a circularidade. A roda, por sua forma circular, remete ao ciclo da vida, ao 
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ventre materno, ao tempo ancestral que não é linear, mas espiralado (Januário, 2025). Dentro 

dela, os corpos se encontram, se confrontam e se reconhecem. É nesse espaço-tempo que a 

capuêra se revela como uma pedagogia do corpo e da ancestralidade, onde o aprendizado se dá 

pela experiência, pela observação e pela repetição, práticas que remetem aos modos tradicionais 

de ensino das culturas africanas (Olhos de Anjo, 2025). 

Nesse processo, a energia feminina se manifesta como força de cura, de reconstrução e 

de reexistência. É por meio dela que se constroem novas possibilidades de ser e estar no mundo, 

ancoradas na ancestralidade e na coletividade. A capuêra, enquanto prática matriarcal, desafia 

as estruturas patriarcais que historicamente tentaram silenciar ou subalternizar o feminino 

(Januário, 2025). A musicalidade da capuêra, nos cantos, nos toques do berimbau, nas ladainhas 

e corridos, também é um canal de transmissão da energia feminina. Essas expressões evocam 

figuras como mães, anciãs e entidades espirituais femininas, símbolos de força e sabedoria. 

Como afirma Mestre Augusto Janu§rio, ñ® no canto que a m«e ancestral fala com a genteò 

(Januário, 2025). Reconhecer o feminino na capuêra é reconhecer sua capacidade de gerar vida, 

de transformar realidades e de manter viva a chama da ancestralidade africana em solo 

brasileiro. Em tempos de apagamento cultural e de negação das raízes negras, afirmar a capuêra 

como um espaço de energia feminina é um ato político e poético (Olhos de Anjo, 2025). 

A energia feminina na capuêra não é apenas uma presença simbólica ou metafórica, ela 

é pulsação vital, é fundamento e é direção. Ao longo desta reflexão, construída a partir das 

trocas entre Mestre Olhos de Anjo e Mestre Augusto Januário, no chão sagrado do Beco do 

Mota / Pelourinho, compreendemos que a capuêra, assim como a mulher, carrega em si a 

complexidade de ser ao mesmo tempo acolhimento e confronto, doçura e fúria, cura e justiça. 

A mulher, enquanto mulher, é aqui reverenciada em sua inteireza: não como idealização, mas 

como potência ancestral. Ela é aquela que gera, que sustenta, que canta e que luta. Sua presença 

na capuêra não é concessão recente, mas retomada de um lugar originário, muitas vezes 

silenciado pelas estruturas patriarcais. A mulher é capuêra porque também é roda, é ventre, é 

canto e é corpo em movimento. 

Em suma, a capuêra, enquanto capuêra, é igualmente feminina em sua essência. Ela é 

bela em sua estética corporal e musical, é vingativa quando se ergue contra as opressões 

históricas, e é geradora quando pare identidades, saberes e resistências. Como conclui, Mestre 

Olhos de Anjo (2025), a capuêra é mãe ancestral que, ao girar sua roda, convoca os vivos e os 

mortos, os que vieram e os que virão, para dançar a memória e o futuro. Deste modo, reconhecer 

a energia feminina na capuêra é mais do que um gesto de justiça histórica, é um ato de 
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alinhamento com a ancestralidade. É afirmar que, no corpo da mulher e no corpo da capuêra, 

pulsa uma mesma força: a força de transformar o mundo com beleza, com coragem e com raiz. 

 

7.2 SER CAPUÊRA ANGOLA: ENTRE PRÁTICA, IDENTIDADE E ANCESTRALIDADE 

 

A capuêra angola para muitos é uma filosofia da resistência, uma pedagogia ancestral e 

uma tradição viva. Ao longo dos séculos, essa manifestação cultural afro-brasileira tem sido 

espaço de formação ética, estética e espiritual. No entanto, permanece uma questão 

fundamental: o que significa ser capuêra angola? E, mais especificamente, o que define o 

angoleiro? A primeira provocação que se impõe é: ser angoleiro exige nascer em Angola? A 

resposta, embora pareça simples, exige reflexão profunda. A capuêra angola, como prática 

cultural, é genuinamente brasileira, fruto da diáspora africana e da resistência dos povos 

escravizados, em outras palavras a capuêra é originalmente africana.  

Ela carrega em si os traços da África ancestral, especialmente das tradições bantu, mas 

foi recriada em solo brasileiro. Portanto, o pertencimento à capuêra angola não está vinculado 

à nacionalidade, mas à vivência, à iniciação e ao compromisso com os fundamentos da tradição. 

Ser angoleiro não é uma condição biológica ou geográfica. É uma escolha de vida, uma 

travessia que envolve corpo, mente e espírito. O angoleiro é aquele que se reconhece na 

ancestralidade africana, que respeita os fundamentos da tradição, que se compromete com a 

ética da roda e com a pedagogia do corpo. Ele é aquele que escuta os cantos antigos e os 

transforma em ação presente. Ele não apenas joga; ele vive a capuêra como caminho de 

formação integral. 

Nesse ponto, a fala de Mestre (Januário, 2025), discípulo de Mestre Curió, traz uma 

chave de leitura importante: ñAntes de dizer o que ® ser angoleiro, ® preciso saber o que n«o ®. 

Tem gente que joga bonito, canta forte, mas não vive a tradição. O angoleiro não é só técnica, 

é fundamento. É raiz, é respeito, é compromisso com os mais velhos e com os que ainda vão 

chegar.ò 

Essa afirmação nos convida a olhar para os desvios, para as práticas que se aproximam 

da capuêra angola apenas pela estética, mas que se afastam da sua essência. Mestre (Januário, 

2025), nos alerta que há uma diferença entre o que se parece com capuêra angola e o que 

verdadeiramente é. A segunda questão que se apresenta é: basta treinar capuêra angola para ser 

angoleiro? Aqui, a distinção entre prática e identidade torna-se essencial.  

O treinamento pode ser técnico, estético ou até competitivo. Pode envolver movimentos, 

cantos, rituais e rodas. No entanto, o ser angoleiro exige mais do que domínio técnico. Exige 



56 
 

vivência, respeito, escuta, humildade, caráter e compromisso com a ancestralidade. O praticante 

pode dominar os gestos, cantar ladainhas, participar de rodas, mas o angoleiro vive a capuêra 

como extensão de sua existência. A diferença entre praticar e ser está na profundidade do 

envolvimento. O praticante pode ser passageiro; o angoleiro é permanente. O praticante pode 

buscar performance; o angoleiro busca sentido. O praticante pode se exibir; o angoleiro se 

comunica. O praticante pode repetir; o angoleiro recria com fundamento. Mestre (Olhos de 

Anjo, 2025), em sua trajetória, refor­a essa dimens«o existencial: ñSer angoleiro ® escutar com 

o corpo, é responder com o espírito. É estar em roda mesmo quando não há berimbau tocando. 

£ viver a capu°ra como caminho, n«o como vitrine.ò Essa fala revela que o angoleiro n«o est§ 

apenas em roda, está em comunidade, em terreiro, em escola, em rua, em memória. Ele carrega 

em si os traços de uma luta que é ao mesmo tempo resistência e criação. A terceira provocação 

é talvez a mais delicada: praticar capuêra angola é ser praticante, mas não necessariamente 

angoleiro. Essa afirmação nos obriga a pensar sobre a originalidade e a permanência da tradição. 

A capuêra angola é uma arte que resiste à espetacularização e mercantilização. Ela é raiz que 

se espalha sem perder o chão. Ela é memória que se atualiza sem perder o sentido. 

O angoleiro se mantém original não por reproduzir formas, mas por preservar o 

fundamento. A autenticidade da capuêra angola reside em sua habilidade de permanecer fiel 

aos seus fundamentos, apesar das mudanças sociais. Ela é uma arte que se transforma mantendo 

sua essência. O angoleiro não imita; ele reinventa com base. Ele não controla, ele compartilha. 

Ele não se ostenta, ele se expressa. Ele procura conexão, não aplausos. Ele não se impõe, ele 

convida. Ele não se isola, ele constrói comunidade. Nesse contexto, ser capuêra angola é 

assumir uma postura ética diante da vida. É reconhecer-se como parte de uma tradição que foi 

perseguida, mas nunca apagada. É honrar os mestres que vieram antes, os cantos que resistiram 

ao tempo, os corpos que dançaram a liberdade. É compreender que a capuêra angola não é 

apenas uma prática cultural, mas uma forma de existir no mundo com dignidade, consciência e 

ancestralidade. 

A contribuição de mestres como Januário reforça essa perspectiva. Para ele, ser 

angoleiro é viver os princípios da tradição, da consciência e do resgate. É assumir um 

compromisso com a continuidade de uma cultura que educa, cura e transforma. ñCapu°ra 

Angola é filosofia de vida. Não é só roda, é roda de cura. Não é só canto, é canto de memória. 

N«o ® s· corpo, ® corpo ancestralò Mestre (Janu§rio, 2025). Portanto, ser capu°ra angola ® mais 

do que praticar. É mais do que conhecer. É mais do que repetir. É viver. É sentir. É transformar. 

É permanecer fiel ao mistério, mesmo quando tudo ao redor tenta padronizar. É ser raiz, mesmo 

quando o mundo exige velocidade. É ser corpo ancestral, mesmo quando o tempo insiste em 
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apagar memórias. Em conclusão, ser angoleiro não é um título, mas uma travessia. Não se trata 

de onde se nasceu, mas de como se vive. Não se trata de técnica, mas de ética. Não se trata de 

aparência, mas de fundamento. A capuêra angola é uma escola de humanidade. E o ser angoleiro 

é o aluno que nunca se forma, porque está sempre aprendendo com os mestres (as), com os 

camaradas, com os ancestrais e com o próprio corpo. 

 

7.3 REFLEXÕES E RELATOS DOS MESTRES (AS) E PESQUISADORES DA CAPUÊRA 

ANGOLA 

 

Para iniciar este diálogo com respeito e reverência aos que vieram antes de mim, faço 

questão de destacar duas figuras históricas que permanecem eternamente atuais quando falamos 

de ñCAPUąRAò, seja na vertente Angola ou Regional. Refiro-me a Vicente Ferreira Pastinha, 

conhecido como Mestre Pastinha, símbolo maior da Capuêra Angola, e Manoel dos Reis 

Machado, o Mestre Bimba, referência incontestável da Capuêra Regional. Após essa justa 

homenagem aos mestres fundadores, sigo com uma reflexão sobre o que é a Capuêra, a partir 

das análises e ensinamentos desses grandes nomes, que a compreendiam como arte, luta, 

filosofia de vida e resistência.  

Ao lado deles, também reconheço a contribuição de outros mestres da Capuêra Angola, 

como Barba Branca, Augusto Januário, Jaime de Mar Grande, Bola Sete, Mestre Diogo da 

fazenda grande, Mestre Ferreirinha de Santo Amaro, além de estudiosos da cultura como Muniz 

Sodré, Waldeloir Rego e Fred Abreu, que ajudaram a construir um entendimento mais profundo 

dessa manifestação cultural. Antes de aprofundar essas reflexões, é essencial reconhecer as 

famílias de capuêra angola que marcaram e continuam marcando história, por meio de seus 

discípulos. Em um universo onde poucas escolas ainda preservam com fidelidade o legado da 

capuêra angola, é fundamental valorizar aquelas que mantêm viva essa tradição como 

patrimônio imaterial e expressão da cultura popular.  

Entre essas famílias, destaca-se o Centro Esportivo de Capuêra Angola (CECA), 

fundado, por Mestre Pastinha. Essa escola foi pioneira e hoje é amplamente respeitada na 

comunidade da capuêra angola. Dela surgiram nomes que se tornaram baluartes da tradição, 

como Mestre João Pequeno de Pastinha (Cobra Mansa), Mestre João Grande (Gavião), Mestre 

Gato Preto, Mestre Bola Sete, Mestre Roberto Satanás, Coice de Burro, Pessoa Bababa, 

Raimundo Natividade, Albertino da Hora (Moreno), Ângelo Romano, Bigo 45, Getulio 

Cabeção, Anisio Gaguinho, Catuli, Papafumo, Badaro, Antonio Laranjada, Eliseu Trovoada, 
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Junta de Ferro, Armando Bigodinho e Lisboa Crente, conforme relatado, por (Mestre Bola Sete, 

2024). 

Na família do Mestre Waldemar da Paixão / Liberdade - Salvador, ficaram marcados na 

história os Mestres Zacarias Boa Morte, Mestre Traíra, Mestre Bigodinho, Mestre Avani e, 

Mestres Bel e Del. Na família do Mestre Bobo do dique Pequeno, ficaram os Mestres Raimundo 

Dias, Lua de Bobo, Mestre Moa do Katende e Mestre Baixinho. Na família de Mestre Espinho 

Remoso da Fazenda Grande, ficaram Mestre Diogo, Mestre Zé do Lenço e Mestre Virgílio. Na 

família de Mestre Canjiquinha, ficou marcado o Mestre Burro Inchado, Lua Rasta dos 

Atabaques e Mestre Paulo dos Anjos que construiu uma linda, família com grandes Mestres, 

como Mestre Jaime de Mar Grande e Mestre Jorge Satélite, dentre outros.  

Não fugindo do fundamento para que todos (as), sejam representados, o autor 

pesquisador permanece na linha sucessória, como um dos filhos de capuêra angola da terceira 

geração do Mestre Vicente Ferreira Pastinha, Mestre Olhos de Anjo (Fundador do Folha do 

Cajueiro ï Capuêra Angola, em 2012), sendo discípulo do Mestre Barba Branca, que fundou o 

Grupo de Capuêra Angola Cabula (GCAC), sendo formado por, Mestre João Pequeno de 

Pastinha (Cobra Mansa), mas sendo iniciado na capuêra angola, por Mestre Traíra, aluno de 

Mestre Waldemar da Paixão.  

Em face, desta apresentação dos renomados Mestres de capuêra angola, citados acima, 

seguem reflexões e análise, dentro de cada realidade do que seria a capuêra angola com todos 

os seus mistérios e aventuras que perpassam, por todo sofrimento e alegria que cada pessoa 

tivera, ao longo da vida mantendo a sua própria essência como alunos e futuros Mestres (as). 

Fica o registro para melhor compreensão do professor (a) da Educação de Jovens e Adultos ï 

EJA, para que possam discutir em sala de aula, valores culturais, em seus espaços formais e não 

formais, com mais facilidade, interagindo com as pessoas. 

 

"... a Capuêra é tudo que a boca come, 

É tudo que o corpo faz. 

É afirmativa, afirma o homem a vida. 

É negativa, nega ao homem a própria morte."                                                                                                                                                     

Mestre Pastinha14 

                                                             

14 PASTINHA, Vicente Ferreira. Citação atribuída a Mestre Pastinha, mestre de capuêra angola. Transmissão 

oral. 
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Veja que é difícil alguém que não faça parte da capuêra angola compreender o que o 

Mestre gostaria que fosse entendido, pois a linguagem cultural utilizada, configura um universo 

muito pessoal, mas não obstante de ter um sentido a respeito desta nobre arte e luta, pelos 

baluartes da capuêra angola da época. Mestre Pastinha se manifesta com muita expiração, ao 

expressar o conceito do que seria capuêra angola, mas volta a um problema conceitual, 

mostrando, a dificuldade em contemplar todos os capoeiristas, porque, a sua razão e 

compreensão, passa por contextos sempre voltados a figura subjetiva, contemplativa e 

admirável que a capuêra refletia no mestre. Para Mestre Pastinha, a capuêra é um universo 

dentro do próprio universo que vivia, irradiados de segredos, onde cada um é cada um e a 

sobrevivência da capuêra angola, enquanto capuêra, era preciso ter qualidades para se salvar, 

sen«o poderia vir a viver e a morrer, quando cita ñafirmativa, afirma o homem a vida. £ 

negativa, nega o homem a pr·pria morteò. Podendo, tamb®m de forma educativa na capu°ra 

lembrar, aos angoleiros que existe as negativas de lado e de frente, como escolha para se salvar, 

fazendo a chamada esquiva pelo movimento, não dando chance ao oponente para não se 

machucar. 

 

ñN«o tenha medo de se aproximar de seu oponente. Quanto mais pr·ximo se mantiver, melhor aprender§.ò 

Mestre Bimba15 

 

Mestre Bimba, traz um olhar mais voltado a ter segurança na capuêra, pois a sua reflexão 

não trata conceitualmente o patrimônio imaterial da capuêra, mas consiste em saber sobreviver 

dentro e fora deste círculo de força e poder (roda de capuêra). Mestre Bimba, era um ser humano 

que cresceu estudando a arte da luta livre, foi angoleiro e com sua sabedoria, criou o estilo da 

capu°ra regional, com movimentos ofensivos e sua famosa ñcintura desprezadaò.  Nesta 

reflexão, traz a observância no jogo da vida para vigiar aqueles (as), que estão à sua volta, ao 

mesmo tempo, aprendendo com seus supostos inimigos, podendo viver entre nós. Mas, se 

tratando do movimento da capuêra quer dizer que estando próximo do seu oponente, no caso 

acompanhando, através das rodas ou dos treinos não o fara mal, pois estará um passo à frente, 

observando o seu crescimento podendo se sair melhor quando se encontrarem na roda da 

capuêra, pois, já não será uma novidade o seu estilo de jogo. 

 

                                                             
15 BIMBA, Manoel dos Reis Machado. Citação atribuída a Mestre Bimba, criador da Capuêra Regional. 

Transmissão oral. 
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ñCapu°ra, mandinga de escravo em ©nsia de liberdade,  

Seu princípio não tem método, seu fim 

£ inconceb²vel ao mais s§bio dos mestresò 

Mestre Pastinha16 

 

Mestre Pastinha retorna com um olhar conceitual de forma sábia, no que exprime a 

experiência no decorrer de sua trajetória como ser humano e Mestre de capuêra angola. Tinha 

um olhar sensível a realidade da vida e da capuêra, sendo únicas e nunca separadamente.  Ele 

consegue trazer o que todo Mestre de capuêra angola permanece fazendo, em sua fala. Preserva 

o respeito ao que cada um representa, o que cada pessoa pensa e produz como Mestre (a), não 

levando em considerações verdades alheias, mas a sua própria verdade. Em sua fala, admite 

que a capuêra angola não tem dono, não se identifica uma verdade, mais verdades, onde todos 

(as), são importantes, onde quer que estejam, sendo livres, por suas legitimidades. Que, até, 

pode ter um grande Mestre (a), mas, este (a), nunca terá conhecimento absoluto para que possa 

ter a certeza do que seja o princípio ou fim desta energia feminina, chamada capuêra angola. 

 

 ñA Capuêra a meu ver é tradição brasileira, oriunda de África, através dos povos que aqui se encontraram, 

elevando sua identidade a uma ess°ncia pretaò 

Mestre Augusto Januário17 

 

O Mestre Augusto Januário, traz uma compreensão identitária antes de qualquer 

discuss«o conceitual, mas, conceituando de forma natural que acredita que a ñCapu°raò ® 

africana. Outra coisa importante, foi a senten­a utilizada, ñEss°nciaò, que quer dizer que n«o 

houve uma força externa para existir em nosso país, mas do próprio país, nasci a capuêra 

surgindo pelo povo, em sua diversidade étnica, uma construção pura e singela tendo propósito, 

manter a própria essência para melhor convalidar a sua existência.  

 

ñHoje, eu sa² da paix«o e estou no amor com a capu°ra. Capu°ra ® livre como p§ssaroò.  

Mestre Jaime, de Mar Grande18 

 

Mestre Jaime de Mar Grande, eleva a alma e se encontra no melhor momento de 

compreensão do que significa a sua existência nesta vida terrena, pois o Mestre transcende e 

                                                             
16 PASTINHA, Vicente Ferreira. Depoimento ao Museu da Imagem e do Som. Salvador, 1967. 

 
17 JANUÁRIO, Augusto. Citação atribuída a Mestre Augusto Januário, mestre de capuêra. Transmissão oral. 
18 GRANDE, Mestre Jaime de Mar. Citação atribuída a Mestre Jaime, de Mar Grande. Transmissão oral. 
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traduz o seu sentimento passando estágios da sua relação amorosa com a capuêra angola. 

Notem, que as reflexões são transmitidas, através daquilo que mais importa para cada Mestre 

(a), não sendo um único contexto, mas uma realidade onde mais toca, faz valer a essência de 

cada homem envolvidos com a ancestralidade, e identidades que façam parte de cada um. Para 

Mestre Jaime, a liberdade na capuêra angola, passa pelo respeito, mas esse respeito não seria 

cessar a liberdade do outro, exigindo colocar uma camisa para dentro da calça, quando sai, por 

conta de uma movimentação de cabeça para baixo como alguns Mestres fazem chamando ao 

pé do berimbau. Para o Mestre Jaime a capuêra precisa ter liberdade de expressão, em todos os 

contextos, sendo eles o de falar, o de expressar vontades, dentro e fora da roda, mas não saindo 

do fundamento da capuêra angola. 

 

ñO Mestre ® aquele que veste branco e n«o se deixa sujarò 

Mestre Bola Sete19 

 

A reflexão do Mestre Bola Sete nos lembra que o Mestre é mais do que um indivíduo, 

ele é um verdadeiro patrimônio vivo, a própria essência da capuêra angola. Quando ele afirma 

que "não pode se deixar sujar", está falando sobre a importância de manter a integridade, tanto 

na vida quanto dentro da roda. Essa "pureza" não é apenas sobre aparência, mas sobre conduta: 

agir com retidão, respeito e sabedoria. No jogo, mesmo diante de desafios, provocações ou 

adversários que testam seus limites, o verdadeiro Mestre permanece firme, sereno e fiel aos 

princípios da capuêra. Ele entra e sai da roda com dignidade, como se sua roupa branca 

simbolizasse sua honra, e ela permanece limpa, mesmo após a luta. 

 

ñA quest«o do ócome­oô, ® um falso problema na Capu°ra em geral. O importante n«o ® o ócome­oô a data 

hist·rica n«o tem tanta import©ncia, m§s sim o óprinc²pioô... No caso da capu°ra, o ócome­oô ® brasileiro, mas o 

óprincipioô..., tanto o fundamento, a historicidade, quanto o mito ® africanoò. 

Muniz Sodré20 

 

Muniz Sodr® nos convida a repensar a ideia de ñcome­oò na capu°ra. Para ele, buscar 

uma data exata de origem é uma armadilha: o que realmente importa não é quando começou, 

mas sim o princípio que a sustenta. A capuêra nasceu no Brasil, sim, mas suas raízes, seus 

                                                             
19 SETE, Mestre Bola. Citação atribuída a Mestre Bola Sete, mestre de capuêra. Transmissão oral. 
20 SODRÉ, Muniz. A verdade seduzida: por um conceito de cultura no Brasil. Rio de Janeiro: Vozes, 1988. 
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fundamentos, sua alma, são africanos. É da África que vêm os mitos, os saberes e a força 

ancestral que moldam essa arte. A partir dessa compreensão, podemos olhar para os grandes 

Mestres com ainda mais reverência. Mestres como Barba Branca, João Pequeno e Vicente 

Ferreira Pastinha não apenas praticaram a capuêra, eles a viveram como expressão de um 

princípio ancestral. Quando Pastinha afirma que ñseu princ²pio n«o tem m®todo, e seu fim ® 

inconceb²vel ao mais s§bio dos mestresò, ele ecoa exatamente o que Sodr® prop»e: a capu°ra ® 

um saber profundo, que escapa às tentativas de aprisioná-la em datas ou fórmulas. Ela é viva, 

fluida, e carrega em si a memória de um povo. 

 

"A capuêra é uma filosofia de vida. Ela ensina respeito, disciplina e a importância de conhecer nossas raízes." 

Mestre João Grande21 

 

Mestre João Grande nos lembra que a capuêra vai muito além do jogo, ela é uma 

verdadeira filosofia de vida. Em sua fala, ele destaca que a capuêra ensina valores essenciais 

como o respeito, a disciplina e o reconhecimento das nossas raízes. Esses ensinamentos não são 

apenas externos, mas profundamente internalizados por quem vive a capuêra de forma plena. 

Sua reflexão se alinha à visão de outros mestres, ao mostrar que o saber da capuêra não é apenas 

técnico, mas também subjetivo e transformador. A disciplina que ela exige molda o ser humano 

por dentro, guiando o desenvolvimento contínuo do mestre ou da mestra em sua trajetória de 

vida. Assim, compreende-se que onde quer que o mestre esteja, a capuêra também está presente, 

não como algo externo, mas como parte de sua essência. A filosofia da capuêra vive dentro 

dele, orientando suas ações, suas escolhas e sua forma de estar no mundo. 

 

"A capuêra é uma forma de resistência e de expressão cultural. Ela nos conecta com nossa história e nos 

fortalece para enfrentar os desafios do presente." 

Mestre Cobrinha22 

 

Mestre Cobrinha nos ensina que a capuêra é muito mais do que um jogo ou uma arte marcial, 

ela é uma poderosa forma de resistência e expressão cultural. Em sua fala, ele destaca que a 

capuêra nos conecta com nossa história, e essa conexão vai além dos fatos históricos: ela é 

                                                             
21 GRANDE, Mestre João. Citação atribuída a Mestre João Grande, mestre de capoeira Angola. Transmissão 

oral. 
22 MANSA, Mestre Cobra. Citação atribuída a Mestre Cobra Mansa, mestre de capoeira Angola. Transmissão 

oral. 
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espiritual, ancestral. Ao dizer isso, o Mestre evoca a presença dos nossos bakulo23, os ancestrais 

que caminham conosco, que nos orientam e fortalecem. A capuêra, nesse sentido, é um elo entre 

o passado e o presente, entre o corpo e o espírito. É por meio dela que acessamos a sabedoria 

dos que vieram antes, e é com essa força que enfrentamos os desafios do agora. Assim, a 

capuêra se torna um espaço de memória viva, de comunidade histórica, onde cada movimento, 

cada canto e cada toque de berimbau carrega a energia de um povo que resistiu, criou e 

transformou.  

 

"A capuêra é um espaço de empoderamento e de construção de identidade. Ela nos permite celebrar nossa 

cultura e lutar por igualdade." 

Mestra Janja24 

 

Mestra Janja nos mostra que a capuêra é muito mais do que uma prática corporal, ela é 

um espaço de empoderamento, de afirmação e de construção identitária. Ao dizer que a capuêra 

permite celebrar nossa cultura e lutar por igualdade, ela a reconhece como um verdadeiro 

quilombo contemporâneo: um território simbólico de resistência, liberdade e pertencimento. 

Nesse espaço, a capuêra se transforma em instrumento cultural e político. É por meio dela que 

se reafirma a ancestralidade, se fortalece a autoestima e se constrói uma consciência crítica 

sobre as desigualdades sociais. A roda, o canto, o corpo em movimento, tudo isso se torna 

linguagem de luta e de celebração da identidade negra. Assim, a capuêra, como quilombo, 

acolhe, educa e liberta. Ela é lugar de memória, de cura e de transformação social. 

 

ñProcuro saber se a capu°ra ® ci°ncia, se ®, profunda e vasta, si me fornece conhecimentos sobre o homem, 

espiritual, mas tamb®m o homem corporal, e os ensinamentos de ordem moral, ou intelectual...ò 

Mestre Pastinha25 

 

Mestre Pastinha, em sua sabedoria inquieta, levanta uma pergunta que vai além da 

prática da capuêra: será que a capuêra pode ser compreendida como uma ciência? Ele não busca 

uma resposta simples, mas provoca uma reflexão profunda sobre a natureza desse saber 

                                                             
23Na África, o termo bakulo, tem um significado cultural e espiritual profundo. Em várias culturas africanas, o 

bakulo é um símbolo de autoridade e sabedoria, frequentemente associado a líderes espirituais e anciãos. Ele 

representa a conexão entre o mundo espiritual e o mundo físico, sendo usado em cerimônias e rituais para guiar e 

proteger a comunidade. 

  

24 JANJA, Mestra. Citação atribuída a Mestra Janja, mestra de capoeira Angola. Transmissão oral. 
25 PASTINHA, Vicente Ferreira. Capoeira Angola. Salvador: Fundação Cultural do Estado da Bahia, 1988. 
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ancestral. Ao questionar se a capu°ra ® ñprofunda e vastaò, ele est§ explorando sua 

complexidade, não apenas como arte corporal, mas como um sistema de conhecimento que 

abrange o ser humano em sua totalidade. Para ele, a capuêra pode ser um caminho para 

compreender o homem em suas dimensões espiritual, física, moral e intelectual. Essa visão 

amplia o entendimento da capuêra: ela não é apenas luta, dança ou jogo, é também filosofia, 

pedagogia, psicologia e espiritualidade. É um campo de saber que educa o corpo, forma o 

caráter, desperta a consciência e conecta com o sagrado. Assim, Mestre Pastinha nos convida a 

olhar para a capuêra como um saber vivo, que ensina e transforma, e que talvez, sim, possa ser 

considerada uma ciência, uma ciência do corpo, da alma e da vida. 

 

ñAmigos, o corpo ® um grande sistema da raz«o. Por detr§s de nossos pensamentos acha-se um Sr. Poderoso, um 

s§bio desconhecidoò26 

Mestre Pastinha 

 

Mestre Pastinha nos convida a refletir sobre a inteligência do corpo e sua relação com a 

mente. Ao afirmar que ño corpo ® um grande sistema da raz«oò, ele rompe com a ideia de que 

o pensamento é apenas uma função da mente e com a dicotomia cartesiana (corpo e mente). 

Para ele, o corpo também pensa, sente e participa ativamente da construção do raciocínio. 

Quando menciona a presen­a de um ñSenhor Poderoso, um s§bio desconhecidoò, Pastinha 

parece se referir a uma força interior, talvez o subconsciente, talvez uma dimensão espiritual, 

que orienta nossas ações e pensamentos de forma silenciosa, mas profunda. Essa força não é 

visível, mas está presente, guiando o ser humano em sua jornada de autoconhecimento. Assim, 

sua reflexão revela uma visão integrada do ser: corpo, mente e espírito não estão separados, 

mas atuam em conjunto. A capuêra, nesse contexto, é o meio pelo qual essa sabedoria se 

manifesta, um caminho de escuta do corpo, de percepção do invisível e de conexão com o que 

há de mais profundo em nós. 

De forma estética, também podemos vislumbrar a arte pintada acima, para termos uma 

compreensão a respeito da capu°ra nos ñArredores do Salvadorò. Podemos notar na Figura 1 

que a roda, não está tão coesa e as pessoas estão observando os movimentos corporais, onde 

três estão se movimentando, uma mulher e dois homens, não tendo nenhum tipo de instrumento. 

Veja, como é difícil para qualquer Mestre de capuêra conceituar a própria capuêra, pois são 

diversos os dispositivos que podemos identificar para análise do que de fato a capuêra é. 

                                                             
26 Trecho dos manuscritos de Mestre Pastinha, retirados da obra organizada e publicada, por Decânio Filho 

(1997, p.9). 
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Para tanto, podemos, através do olhar sentir simplicidade e que não há nenhuma 

obrigatoriedade em suas vestimentas, até porque, à época pedia outra situação. Mas, importante 

perceber que para ser criada um conceito do que é capuêra, como foi acima anteriormente dito, 

é preciso identificar época, lugar, a pessoa do Mestre, história, ancestralidade e a razão 

consuetudinária de um povo, uma comunidade. No entanto, podemos examinar também o 

progresso desta época para o século XXI, considerando que o mundo, repleto de tecnologia, 

permitiu que os Mestres (as) compreendessem a relevância de se integrarem mais facilmente 

aos espaços. Eles desenvolveram redes de comunicação virtual que alcançaram territórios e 

estados, propagando a cultura popular e o idioma brasileiro.  

 

Figura 1 - Arredores da cidade do Salvador 

 

Fonte: Extraído de SILVA, Januário Passos da. A Capuêra e arte da Capueragem ensaio sócio etimológico, (2020). 

 

 

Assim, fica f§cil a capu°ra ser difundida, mas ñNem tudo que reluz ® ouro e nem tudo 

balan­a caiò (Utilidade p¼blica), a presen­a do Mestre ® de extrema importância e a capuêra 

como foi dita no decorrer dos textos, é o Mestre (a), pois, senão estiver um representante legal 

a ñCapu°ra Angolaò, n«o ser§ bem representada, ou bem-sucedida. Assim sendo, no século XXI 

é nítida a presença da tecnologia no aspecto da vestimenta, instrumentos, fácil comunicação 

com seus pares e logística no meio de transporte, mas algo não pode deixar de evidenciar, 

durante toda a trajetória pela linha do tempo, pois permanecem contemporânea da época 

colonial, ao século XXI, a resistência, luta e coragem dos Mestres de capuêra angola. 
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Eu vi, a menina na beira do rio 

(Mestre Olhos de Anjo) 

 

Eu vi 

A menina chorando no rio 

Chamando Kisimbi 

E Kisimbi, não viu 

Reza tempo 

Um Malembi 

Um Muxaka 

Um kibuco 

Bem devagar 

De manha 

De manha 

 

 

7.4 A CAPUÊRA ANGOLA COMO TERRITÓRIO EXISTENCIAL DAS IDENTIDADES 

DE MATRIZ AFRICANA E BRASILEIRA 

 

ñO que tenho em meu corpo ® a minha arteò 

 (Decânio Filho, 1997, p.13).  

 

A capuêra angola, enquanto prática cultural afro-brasileira carrega em si, saberes 

educativos e tecnológicos que transcendem o movimento físico como foi dito anteriormente. 

Mas, esses saberes são fundamentais para a construção da aprendizagem do capoeirista, pois 

envolvem a percepção de si mesmo em relação ao corpo, ao som e ao espaço. Quando o 

capoeirista ouve a batida do berimbau e se move ao som das ladainhas e corridos, ele não apenas 

executa uma técnica, mas manifesta uma identidade coletiva e ancestral. Nesse contexto, o 

corpo torna-se um território simbólico de resistência. Nesta subseção, trataremos com um olhar 

sensível, o território existencial das identidades de matriz africana e brasileira. Como afirma 

Beatriz Nascimento, ño quilombo ® um territ·rio simbólico, um espaço de liberdade e 

identidadeò (Nascimento apud Ratts, 2006, p. 45). Para ela, o corpo negro é um espaço de 

memória e resistência, onde se inscrevem as histórias da diáspora africana. A capuêra angola, 

portanto, ® um ñterrit·rio existencialò onde essas mem·rias s«o atualizadas e celebradas. 

A historiadora e ativista Beatriz Nascimento (1942ï1995), destacou que o corpo negro, 

ao ser atravessado por experiências históricas e culturais, transforma-se em um quilombo vivo. 

ñO corpo negro ® um território de memória, onde se inscrevem as marcas da resistência e da 

ancestralidadeò (Nascimento, 2006, p. 52). Essa vis«o ® essencial para compreender a capu°ra 
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angola como um espaço de produção de conhecimento e de afirmação identitária. Além disso, 

Nascimento (2006), enfatiza a importância do Atlântico como símbolo de conexão entre África 

e Am®ricas. Para ela, ño Atl©ntico ® um espa­o de travessia e de reinven­«o cultural, onde os 

saberes ancestrais s«o continuamente reavaliadosò (Nascimento, 2006, p. 61).  

Essa travessia simb·lica est§ presente na ñCapu°ra Angolaò, que ressignifica o passado 

africano em um contexto brasileiro, mantendo viva a memória coletiva por meio do corpo em 

movimento. A capuêra angola, portanto, não é apenas uma arte marcial, mas um sistema 

complexo de saberes que envolve música, oralidade, espiritualidade e pedagogia. Como aponta 

Muniz Sodr® (2002), ña capu°ra ® uma forma de comunica­«o simb·lica, onde o corpo fala, 

canta e luta ao mesmo tempoò (p. 89). Essa comunica­«o ® mediada por instrumentos como o 

berimbau, que orienta o ritmo e a energia da roda, e por cantos que narram histórias e valores 

da comunidade, atrav®s da ñLadainha e Corridosò. 

Nesse sentido, os saberes da capuêra angola, devem ser compreendidos como 

tecnologias sociais e educativas, que formam pessoas críticas e conscientes de sua história. A 

roda de capuêra é um espaço de aprendizagem coletiva, onde se compartilham experiências, se 

constroem vínculos e se preserva a cultura afro-brasileira. Ainda tratando o assunto sobre 

território existencial, destaco um embate entre uma epistemologia racionalista e uma 

epistemologia africana, conforme destacado por Eduardo Oliveira. (2007a, p.119): 

 

O corpo construído se erige como signo identitário da tradição africana: é um corpo 
negro que se arquiteta. Porém, pelo contexto onde tudo isso acontece, o signo da 

africanidade é mais um desconstrutor do que um construtor de regimes. Veja: baseado 

na idéia geral de africanidade, que aqui funciona como um significante flutuante, 

desestrutura-se o corpo da racionalidade moderna ocidental (vertical, estático, linear, 

rígido, teleológico; que privilegia o cognitivo) para afirmar o corpo da ancestralidade 

africana, que ressalta a horizontalidade, as dobras, o baixo - corporal e o movimento. 

(...) mais para improviso e programa do que para repetição e esquema. 

 

Em resumo, o corpo construído como símbolo identitário da tradição africana não só 

confronta os paradigmas da racionalidade ocidental contemporânea, como também exalta a 

diversidade da ancestralidade africana. Ao desmontar as noções rígidas e lineares da 

modernidade, ele incentiva uma perspectiva mais dinâmica e adaptável, que valoriza a 

horizontalidade, as curvas e o movimento. Este corpo, mais inclinado para o improviso e a 

adaptação, evidencia uma forte ligação com a ancestralidade e a cultura africana, sublinhando 

a relevância de uma estratégia que valoriza a diversidade e a fluidez, ao invés da mera repetição 

e do esquema.  

É importante lembrar que este território existencial pode ser interpretado como um 

quilombo, dado que essas marcas continuam presentes nos corpos e mem·rias de cada ñMestreò 
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de capuêra angola, que ao longo de suas trajetórias estão transmitindo seus conhecimentos aos 

seus discípulos, quando estes são dignos de receber novos ensinamentos dos próprios Mestres 

(as). De acordo com Beatriz Nascimento (2006), o corpo é um documento, um quilombo e se 

há território existencial, há pessoas e suas sociedades envolvidas.  

Embora as informações acima sejam de grande relevância, é fundamental que a capuêra 

compreenda que, para além do corpo enquanto expressão quilombola, o território africano é a 

origem de tudo, por meio de seu povo. Reconhecer essa raiz é estar comprometido com a 

verdade, o que implica um posicionamento ético pautado na honestidade intelectual, na justiça 

e na transformação social. A capuêra é reconhecida como uma cultura afro-brasileira por 

estudiosos e mestres (as) tradicionais. Isso revela que os africanos trazidos como escravizados 

reconstruíram suas práticas ancestrais e contribuíram significativamente para o enriquecimento 

das culturas afro-brasileiras, desde o período da escravidão até os dias atuais. 

A capuêra, originada na cultura africana, no entanto, incorporou elementos culturais e 

históricos de outros grupos étnicos que residem no Brasil (Martins; Marinho, 2023; Silva, 

2003). Portanto, a capuêra foi objeto de várias representações sociais durante a narrativa do 

Brasil. De meados do século XVI a meados do século XIX, sua execução era majoritariamente 

feita, por pessoas negras, e vista pela sociedade escravagista como um ato de escravos. A 

capuêra e todas as outras culturas afro-brasileiras foram criminalizadas em 1889, um ano após 

a abolição da escravatura. Ao longo do período após a abolição, os ex-escravos migraram para 

as periferias urbanas, encontrando outros grupos marginalizados, como mestiços e imigrantes 

de Portugal.  

No final do século XIX e começo do século XX, a capuêra começa a ser praticada por 

indivíduos não-negros marginalizados e de baixa renda, bem como por indivíduos negros. Além 

disso, para entender melhor o reconhecimento da capuêra no Brasil, é importante recordar o 

Código Penal de 1890, estabelecido logo após a Proclamação da República, que classificou a 

capuêra como um delito. Portanto, após a abolição da escravatura em 1888, muitos antigos 

escravizados se viram marginalizados e sem chances de emprego. A capuêra, criada como um 

meio de resistência e preservação cultural durante o período da escravidão, persistiu em sua 

prática, porém agora era percebida pelas autoridades como um perigo para a ordem pública. A 

prática da capuêra foi criminalizada pelo Código Penal da República dos Estados Unidos do 

Brasil, que foi estabelecido, em 11 de outubro de 1890. O artigo 402 do Capítulo XIII, 

intitulado: ñDos vadios e capu°ras":  

 

Proibição: "Fazer nas ruas e praças públicas exercício de agilidade e destreza corporal 

conhecida pela denominação Capueragem: andar em correrias, com armas ou 
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instrumentos capazes de produzir lesão corporal, provocando tumulto ou desordem, 

ameaçando pessoa certa ou incerta, ou incutindo temor de algum mal." 

Pena: de dois a seis meses. 

Agravante: Pertencer a alguma banda ou malta (grupo organizado) agravava 
a pena, que poderia ser dobrada para os líderes. 

 

     O julgamento da capuêra, causou um impacto significativo na comunidade afro-

brasileira. A prática de capuêra era comumente perseguida, encarcerada e penalizada (IPHAN, 

2014; Assunção, 2008; Santos, 2004; Silva, 2003). A capuêra começou a ser reconhecida e 

legalizada no Brasil na década de 1930. Mestre Bimba desempenhou um papel fundamental 

neste processo. Ele criou a ñCapu°ra Regionalò, incorporando elementos de diversas artes 

marciais e destacando a eficácia no combate. É importante destacar que a capuêra, considerada 

uma expressão cultural e uma arte marcial brasileira, sofreu uma série de criminalizações 

sistemáticas no país durante um extenso período.  

A capuêra sofreu se tornando ilegal, e os praticantes desenvolveram estratégias para 

esconder seus treinos por meio de danças ou outras atividades culturais (Pereira, 2023, p. "45"). 

Em 1928, o Mestre Bimba implementou um currículo organizado, com sequências de 

movimentos pré-estabelecidas, o que simplificou o aprendizado e a propagação da capuêra. 

Mestre Bimba, desempenhou um papel crucial no reconhecimento oficial da capuêra como uma 

prática legítima. Ele explica: "Em 1928, eu inventei a capuêra regional, que é uma fusão de 

batuque com angola, com mais golpes, uma autêntica batalha, benéfica para o corpo e a mente". 

(Pereira, 2023, p. "61").  

Mestre Bimba, defendia que a capuêra deveria estar ao alcance de todos, sem distinção 

de estrato social. Ele disponibilizou suas aulas para indivíduos de diversas classes sociais, 

incluindo a classe média e alta, contribuindo para a desmistificação da capuêra e para o 

crescimento de sua prática. Ademais, Mestre Bimba era famoso pela sua disciplina estrita e pela 

exigência de empenho e respeito de seus estudantes. O patrimônio de Mestre Bimba é vasto. 

Ele não só estabeleceu um novo estilo de capuêra, como também contribuiu para mudar a visão 

do público sobre essa arte marcial. Os seus ensinamentos e sua filosofia, ainda impactam a 

capuêra contemporânea, e muitos de seus estudantes se transformaram em mestres renomados 

que persistem em propagar a ñCapu°ra Regionalò globalmente. Mestre Bimba, veio a falecer 

em 5 de fevereiro de 1974, contudo, seu legado continua. Ele é reconhecido como um pioneiro 

que dedicou sua existência à capuêra e ao fomento da cultura afro-brasileira.  
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A sua contribuição foi fundamental para a conservação e apreciação da capuêra como 

uma manifestação cultural rica e relevante27. Outro aspecto importante que não pode ser 

negligenciado na discussão sobre a história da capuêra, são os doqueiros. Os doqueiros de 

Salvador, funcionários dos portos e cais da capital, tiveram um papel fundamental na 

manutenção e propagação da capuêra. No final do século XIX e começo do século XX, esses 

operários, muitos deles filhos de escravos africanos, descobriram na capuêra um meio de 

expressão cultural, resistência e união. Salvador, a capital baiana, sempre se destacou como um 

relevante polo de comércio e cultura no Brasil. Os portos da cidade eram agitados, com 

doqueiros transportando e descarregando produtos de embarcações provenientes de diversas 

regiões do globo. Esses operários lidavam com condições de trabalho severas e frequentemente 

arriscadas, e a capuêra servia como um refúgio e um meio de reforçar os vínculos comunitários. 

Os doqueiros praticavam capuêra durante os intervalos de trabalho e após o horário de trabalho. 

Fred Abreu (2010), ressalta que "os doqueiros tiveram uma função fundamental na preservação 

desta tradição cultural, particularmente durante os períodos de repressão e criminalização da 

capuêra28" (Abreu, 2010, p. "45"). 

As rodas de capuêra, que se originavam nos cais e armazéns, proporcionavam momentos 

de lazer, mas também de treino e aprimoramento físico. A capuêra, com suas ações rápidas e 

estratégicas, auxiliava os doqueiros a aprimorar competências que poderiam ser benéficas, tanto 

no ambiente de trabalho, quanto em circunstâncias de autodefesa. Este patrimônio imaterial, 

para os doqueiros, não era somente uma arte marcial, mas também um meio de resistência 

cultural. Em uma época em que a capuêra era criminalizada e seus praticantes perseguidos, os 

doqueiros mantinham viva essa tradição, transmitindo saberes culturais e técnicas de geração 

em geração. Nos portos de Salvador, as rodas de capuêra eram locais de resistência e afirmação 

da identidade afro-brasileira. O uso da capuêra pelos doqueiros de Salvador, teve um impacto 

duradouro na evolução da capuêra contemporânea. Vários mestres de capuêra, famosos 

iniciaram suas trajetórias nas rodas de capuêra localizadas nos portos.  

Em suma, a experiência dos doqueiros colaborou para a formação de estilos e técnicas 

que ainda são aplicados atualmente. Os doqueiros de Salvador desempenharam um papel 

crucial na preservação e disseminação da capuêra, através de suas atividades nos portos. Eles 

                                                             
27 CAPOEIRA DO BRASIL.  Mestre Bimba, e a Capoeira Regional. Capoeira do Brasil, 2025. Disponível 

em: https://www.capoeiradobrasil.com.br/mestre-bimba. Acesso em: 24 fev. 2025. 
28 ABREU, Fred. O Barracão do Mestre Waldemar. Salvador: EDUFBA, 2010, p. 45. 
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mantiveram uma rica e significativa tradição cultural, que continua sendo um elemento 

essencial da identidade cultural brasileira. A capuêra, com suas raízes profundas na história e 

na resistência dos afrodescendentes, persiste como uma expressão viva e vibrante da cultura de 

Salvador, Bahia, Brasil. 

Continuando com a formalização legal da capuêra, em 1937, a capuêra foi oficialmente 

reconhecida, possibilitando sua prática de forma aberta. No entanto, com o avanço social do 

país em termos de legislação penal, surge, na década de 1940, o novo Código Penal Brasileiro, 

promulgado durante a administração de Get¼lio Vargas. Este n«o faz refer°ncia ¨ ñCapu°raò 

como um crime, marcando o término oficial da criminalização desta prática no Brasil. No 

entanto, conforme (Pereira, 2023), Vargas teria assinado outro decreto, intitulado "1202", em 

um local fechado, liberando a prática do candomblé e capuêra. É relevante mencionar que outro 

Mestre de renome, tamb®m se empenhou na manuten­«o da ñCapu°ra Angolaò, preservando as 

tradições e rituais mais antigos. Ele iniciou suas aulas em 1941. A capuêra começou a ser 

reconhecida não somente como uma técnica de luta, mas também como um meio de expressão 

cultural e identidade afro-brasileira. 

 

Figura 2 - Foto Pierre Verger 

 

Fonte: Fundação Pierre Verger (1946-1950). 

 

Vicente Ferreira Pastinha (1889-1981), também chamado de Mestre Pastinha (Freitas, 

2015; Decânio, 1997; Pastinha, 1988 e [1964]), nasceu em 5 de abril de 1889, em Salvador, 

Bahia. Nascido do casamento entre José Señor Pastinha, um espanhol, e Eugênia Maria de 
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Carvalho, uma baiana, ele se desenvolveu em um contexto modesto e desde jovem lidou com 

obstáculos que iriam definir sua vida e trajetória profissional na capuêra. A chegada de Pastinha 

à capuêra angola se deu de forma surpreendente, conforme relatado pelos antigos Mestres de 

capuêra angola e confirmado pelos Mestres que participaram do estudo, (Augusto Januário, 

Jaime de Mar Grande e Bola Sete, 2024). Quando tinha aproximadamente dez anos, ele era 

muitas vezes intimidado, por um menino. Um dia, um velho africano de nome Benedito, que 

assistia aos conflitos, propôs-se a ensiná-lo a fazer capuêra. Pastinha aceitou a proposta e iniciou 

o treinamento com Benedito, adquirindo não somente as habilidades de luta, mas também a 

filosofia e os princípios da capuêra. 

Mestre Pastinha, com apenas 12 anos, ingressou na Escola de Aprendizes Marinheiros 

da Bahia, onde foi treinado em esgrima, técnicas de faca e ginástica sueca. Ele também 

aprimorou suas competências musicais, possivelmente participando da orquestra naval. Depois 

de se desligar da Marinha aos 20 anos, Mestre Pastinha ocupou várias posições, como 

engraxate, vendedor de jornais, carpinteiro e segurança de cassino. Mestre Pastinha estabeleceu 

o CECA no Largo do Pelourinho, em Salvador, no ano de 1941. O CECA foi a segunda 

instituição de ensino de capuêra legalizada pelo governo da Bahia, estabelecendo-se como um 

marco para a capuêra angola. Pastinha destacava o valor dos rituais, músicas e filosofias da 

capuêra angola, contribuindo para a solidificação da capuêra como um componente 

fundamental da identidade cultural do Brasil.  

Mestre Pastinha não foi diferente do Mestre Bimba, era conhecido, por sua disciplina 

rigorosa e por exigir dedicação e respeito de seus alunos. Mestre Pastinha formou muitos alunos 

e discípulos que continuaram a disseminar a capuêra angola pelo Brasil e pelo mundo. Entre 

seus discípulos mais famosos estão Mestres João Pequeno e João Grande. Seu trabalho foi 

fundamental para que a capuêra, fosse reconhecida como uma arte legítima e valorizada, 

especialmente em um momento em que a capuêra regional começava a ganhar popularidade. 

Mestre Pastinha faleceu em 13 de novembro de 1981, mas seu legado perdura. Ele é lembrado 

como um guardi«o da ñCapu°ra Angolaò e um defensor incans§vel da cultura afro-brasileira 

(Castro, 2008). Seu trabalho e dedicação ajudaram a preservar e promover a capuêra como uma 

expressão cultural rica e significativa.  

Mestre Pastinha era reconhecido pela sua organização e disciplina, exemplifico: os 

estudantes de Pastinha se vestiam com calça preta e camisa amarela, as cores do Ipiranga, 

Esporte Clube, a equipe de futebol favorita dele. Ele destacava a relevância dos rituais, músicas 

e filosofias da ñCapu°ra Angolaò, contribuindo para a solidifica­«o da capu°ra como um 

componente fundamental da identidade africana (Castro, 2008). O CECA, consolidou-se como 
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uma referência fundamental no ensino da capuêra angola. Mestre Pastinha, instruiu muitos 

alunos e admiradores que persistiram na disseminação da arte no Brasil e no exterior.  

A sua participação foi importante para que a capuêra fosse reconhecida como uma arte 

genuína e apreciada, especialmente em um período em que a capuêra regional começava a 

ganhar notoriedade. Mestre Pastinha, realizou uma turnê mundial, promovendo o Brasil e a 

capuêra, inclusive na África. Ele escreveu um livro, possivelmente um "manuscrito", no qual 

criou versos e painéis, além de organizar mostras para exaltar a beleza do capuêra. O seu legado 

continua a ser transmitido, por meio dos muitos mestres e praticantes que seguem suas lições e 

filosofia (Fundação Cultural Palmares, 2024). Para uma melhor compreensão do seu 

manuscrito, apresento algumas obras de arte criadas pelo próprio Mestre Pastinha mas Figuras 

de 3 a 6, para aprofundar o entendimento sobre suas habilidades artísticas e sensibilidade no 

universo da capuêra angola: 

 

Figura 3 - Desenhos de Mestre Pastinha 

Fonte: Pastinha (2025). 
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Figura 4 - Desenhos de Mestre Pastinha 

Fonte: Pastinha (2025). 

 

Figura 5 - Desenho de Mestre Pastinha. ñDevemos ser mais calmo possível, capuêra tem um 

penhor de sucessoò. 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Fonte: Pastinha (2025). 

 

Figura 6 - Desenho de Mestre Pastinha. ñAtividade. Manha. O homem tem em si o instinto 

artístico, se alguém não se conhece a culpa não é minha. Só o tempo resguarda e iluminaò. 
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Fonte: Pastinha (2025). 

 

 

A trajetória da capuêra na Bahia, de 2016 a 2023, revelou diversos avanços e desafios, 

destacando sua importância cultural e os desafios para sua preservação e promoção. A capuêra, 

genuinamente da Bahia, e originalmente de África persistiu como uma manifestação cultural 

fundamental. Esse reconhecimento atribuiu ao Estado e à sociedade brasileira um dever 

acrescido de proteger e fomentar essa manifestação cultural. A seguir, alguns aspectos 

positivos: 

1. Políticas de Salvaguarda: Entre 2013 e 2016, a comunidade capoeiristica na Bahia 

se mobilizou em seminários "Salve a Capuêra", resultando na criação de um Plano 

de Salvaguarda da Capuêra na Bahia, composto por 72 ações prioritárias. Em 2018, 

foi formalizado o Conselho Gestor da Salvaguarda da Capuêra na Bahia, que 

assumiu a responsabilidade de implementar essas ações e dialogar com órgãos 

públicos. 

2. Eventos e Festivais: A Bahia continuou a sediar importantes eventos e festivais de 

capuêra, atraindo praticantes de todo o mundo. Esses eventos não só celebram a 

capuêra, mas também promovem intercâmbios culturais e fortalecem a comunidade 

capoeirista. 

3. Educação e Diversidade: Houve um aumento na diversidade da capuêra em 

programas educacionais e sociais, utilizando-a como ferramenta de inclusão social 

e educação. Projetos em escolas e comunidades ajudaram a disseminar a prática e a 

valorizar a cultura afro-brasileira. 
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7.4.1 Pontos Negativos 

 

1. Conflitos e Contradições: Apesar dos avanços, a relação entre a capuêra e o Estado 

enfrentou conflitos e contradições. A implementação de políticas públicas nem 

sempre respeitou a autonomia dos capoeiristas, gerando tensões e embates. A 

descontinuidade de programas como o Pró-Capuêra em 2010, exemplifica esses 

desafios. 

2. Racismo e Preconceito: A capuêra ainda enfrenta preconceitos e racismo, 

refletindo problemas históricos que persistem na sociedade brasileira. Embora tenha 

conquistado espaço e reconhecimento, a luta contra o racismo e a marginalização 

continua sendo uma realidade para muitos capoeiristas. 

3. Esportivização: A transformação da capuêra em esporte competitivo trouxe 

dilemas e desafios. Enquanto alguns veem isso como uma forma de valorização, 

outros acreditam que pode desvirtuar os aspectos culturais e filosóficos da prática. 

No período de 2016 a 2023, a capuêra na Bahia e no Brasil, registrou progressos 

notáveis, principalmente em relação ao reconhecimento e às políticas de preservação. Contudo, 

obstáculos como disputas com o Estado, o racismo e a esportivização da prática continuam a 

demandar a atenção e a intervenção da comunidade capoeiristica e da sociedade como um todo. 

A capuêra continua sendo um símbolo cultural rico e resistente, representando a resistência e a 

identidade afro-brasileira. Em síntese, é fundamental ser abordado, a forma como a capuêra, 

originária de África, deve se expressar.  

Portanto, leituras como Rodas Negras: Capuêra, Samba, Teatro e Identidade Nacional 

(1930-1960), de Roberto Pereira, mostra uma perspectiva otimista, pois temos escritores 

comprometidos, em desvendar verdades políticas, em benefício da cultura do Brasil. No 

entanto, o autor desta dissertação entende que "Rodas Negras", obra de Roberto Pereira, retrata 

uma realidade do estado do Rio de Janeiro, assumindo uma perspectiva tendenciosa de que a 

capuêra teve um início no seu estado, na mesma época que a Bahia, o que não é verdade, pois 

não podemos descartar que tudo se inicia na Bahia, onde os primeiros africanos desembarcam. 

Ademais, segundo o autor, Getúlio Vargas, não foi um defensor genuíno da cultura brasileira. 

Pereira defende que, mesmo com algumas políticas culturais postas em prática durante 

o governo, ñVargasò, muitas delas foram impulsionadas, por interesses pol²ticos e econ¹micos, 

ao invés de um verdadeiro compromisso com a apreciação e conservação das expressões 

culturais afro-brasileiras (Pereira, 2023, p. "45"). Pereira destaca, também, que a legalização da 

capuêra em 1937 e a exclusão da prática do novo Código Penal de 1940, foram passos 
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importantes, mas insuficientes para reparar os danos causados pela criminalização anterior. Ele 

sugere que essas medidas foram mais uma estratégia de controle social do que um 

reconhecimento verdadeiro da importância cultural da capuêra e outras expressões afro-

brasileiras. Assim, segundo Pereira, ñVargasò, n«o demonstrou a dignidade e a integridade 

necessárias para ser considerado um verdadeiro apoiador da cultura no Brasil. 

Suas ações, embora tenham trazido alguns benefícios, foram marcadas por uma falta de 

compromisso genuíno com a diversidade cultural do país (Pereira, 2023, p. 46). No entanto, um 

aspecto determinante, foi compreender que a criminalização da capuêra perdurou, por um longo 

período, até atingir a década de 1930. Desde o Brasil Colônia, a capuêra, passou por períodos 

de repressão e criminalização. No período colonial e imperial, a capuêra era percebida como 

uma atividade subversiva e arriscada, resultando na perseguição de seus adeptos. No término 

do século XIX, o Código Penal Republicano de 1890, oficializou a capuêra como uma atividade 

ilícita.  

Essa criminalização, perdurou até os anos de 1930, época em que Mestre Bimba, 

estabeleceu a primeira academia de capuêra, oficialmente reconhecida, em 1932, em Salvador. 

É importante destacar que essa fase de criminalização se estendeu, por 42 anos, de 1890 a 1932, 

conforme amplamente divulgado, acima com o feito de Mestre Bimba inaugurando seu trabalho 

oficialmente. Este ponto foi fundamental para formalizar e reconhecer a capuêra como uma 

prática válida. A capuêra começou a ser debatida e reconhecida de maneira mais franca e oficial 

a partir desse momento 29(Assunção, 2005, p. "32"). 

Considerando o que foi exposto, é importante buscar entender a origem da capuêra. 

Como já é sabido em seu contexto histórico, essa nobre arte e luta é genuinamente brasileira, 

mas é preciso revelar a sua verdade em relação ao seu nascimento.  A capuêra é um saber vivo, 

ancestral e afrocentrado que vai além da prática corporal, consolidando-se como um campo de 

conhecimento e resistência. Ao valorizar o mestre (a) como guardião e transmissor de 

conhecimentos, entende-se que a capuêra não só conta uma história, mas também possui sua 

própria historicidade, enraizada na experiência negra e na diáspora africana. 

Enquanto expressão cultural e arte marcial afro-brasileira, a capuêra carrega em seus 

gestos, cantos e rituais uma pedagogia que forma, informa e transforma, conectando o praticante 

às suas raízes e à coletividade. Segundo Cheikh Anta Diop, em sua obra "A Origem Africana 

da Civilização: Mito ou Realidade", a cultura africana desempenhou um papel fundamental na 

                                                             
29 ASSUNÇÃO, Matthias Röhrig. Política de Elite e Rebelião Popular no Maranhão. São Paulo: Editora XYZ, 
2008. 
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formação de diversas culturas ao redor do mundo. Diop defende que a civilização egípcia, uma 

das mais antigas e impactantes do planeta, tem raízes na África negra (Diop, 1989, p. "14"). 

Ele destaca que várias características culturais, sociais e religiosas do Antigo Egito se 

espalharam para outras áreas africanas e, eventualmente, para outros continentes, através do 

comércio de escravos. Além disso, a capuêra, enquanto expressão cultural e de resistência, pode 

ser vista como uma extensão dessa herança africana que carrega valores tradicionais, a saber: a 

religiosidade, dentro da capuêra, é identificada, através de suas canções e rituais, onde tem uma 

ligação espiritual que se origina nas tradições religiosas africanas. Os círculos de capuêra 

representam círculos sagrados, nos quais os praticantes estabelecem conexão com seus 

antepassados e com a energia espiritual da comunidade (Diop, 1989, p. 112.). 

Se pensarmos a estrutura social, a capuêra incentiva a unidade social e a solidariedade, 

entre seus adeptos, não deixando de ser princípios essenciais nas sociedades africanas. A prática 

comunitária da capuêra, evidencia a relevância da estrutura social africana, na qual a 

comunidade desempenha um papel fundamental (Diop, 1989, p. 129). A capuêra é um tipo de 

arte que mescla dança, música e artes marciais. Diop, destaca que a arte africana possui 

múltiplas facetas e atua como instrumento de expressão cultural e resistência. A capuêra, com 

seus movimentos delicados e batidas intensas, representam, essa tradição artística (Diop, 1989, 

p. 204).  

A capuêra inclui também elementos científicos, tais como o entendimento do corpo 

humano e a física dos movimentos. Diop, defende que a ciência africana, se fundamenta na 

observação e na prática, e a capuêra ilustra essa perspectiva por meio de suas estratégias de 

disputa e métodos de luta e / ou / dança (Diop, 1989, p. 161). Diop, também identifica, quatro 

grandes grupos culturais e linguísticos na África:  

 

¶ Nilo-Saariano: Este conjunto engloba as culturas e línguas presentes ao longo do Vale 

do Nilo e áreas vizinhas. Diop, defendeu a ideia de que os antigos egípcios pertenciam 

a este grupo, ressaltando a continuidade cultural entre o Egito e outras áreas da África. 

¶ Niger-Congo: Este é o maior conjunto de línguas africanos, cobrindo uma ampla região 

da África subsaariana. Abrange idiomas como Yoruba, Igbo e os idiomas Bantu. No 

Brasil, a cultura afro-brasileira, foi fortemente influenciada pelos povos Bantu, 

particularmente nas religiões e práticas culturais. 

¶ Khoisan: Este grupo engloba as culturas e idiomas dos povos Khoi e San, 

predominantemente localizados no sul da África. Diop, ressaltou a relevância dessas 
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culturas na história africana, apesar de serem menos conhecidas além das fronteiras do 

continente. 

¶ Afro -Asiático: Este grupo engloba idiomas e culturas do norte da África e regiões do 

Oriente Médio, tais como o árabe e o hebraico. Diop, defendeu que existe uma ligação 

histórica e cultural, entre essas áreas e o restante da África. 

Diop, enfatiza a relevância das línguas africanas para a manutenção da cultura e da 

identidade. A capuêra, com suas canções e cânticos em português, frequentemente incorpora 

elementos dessas tradições culturais e linguísticas, evidenciando, a abundante herança africana 

que ainda impacta a cultura do Brasil. Termos e expressões africanas, preservando a ligação 

com suas origens. As línguas africanas servem como meio de transmissão de conhecimento e 

tradição, e a capuêra se vale dessa diversidade linguística para consolidar sua identidade cultural 

(Diop, 1989, p. 181). No cenário da construção afrocentrada no Brasil, as línguas Kikongo, 

Kimbundu e Umbundu têm um papel crucial, especialmente levando em conta a influência dos 

povos Bantu na construção da cultura afro-brasileira. Toda a nossa cultura é permeada, por 

idiomas bantu, como Kikongo, Kimbundu e Umbundu. 

¶ Kikongo: O idioma Bantu é utilizado pelos Kongo na República Democrática do 

Congo, Gabão e Angola. Diop defende que o idioma Kikongo, de origem profunda na 

África central, foi um dos vários idiomas trazidos para o Brasil durante o comercio 

transatlântico de escravizados. No Brasil, componentes do Kikongo são visíveis em 

cerimônias religiosas afro-brasileiras, como o Candomblé e a Umbanda, evidenciando 

a continuidade cultural e a resistência dos africanos. 

¶ Kimbundu : O Kimbundu, outra língua Bantu, é predominantemente falado nas 

províncias de Luanda, Bengo e Malanje, em Angola. Diop enfatizou que o Kimbundu, 

juntamente com outras línguas Bantu, teve um papel fundamental na construção de uma 

identidade cultural afro-brasileira (citação ï Leda Pessoa de Castro ï os falares africanos 

no Brasil). No Brasil, a presença do Kimbundu é notável em diversas expressões 

culturais, como música, dança e gastronomia, particularmente na área da Bahia. 

¶ Umbundu: Este é o idioma Bantu mais difundido em Angola, com maior incidência 

nas províncias do Sul, como Huambo e Benguela. Diop destaca que o Umbundu, 

juntamente com o Kikongo e o Kimbundu, desempenhou um papel fundamental na 

manutenção das tradições culturais africanas no Brasil. A presença de palavras e 

expressões Umbundu, em rituais religiosos e culturais no Brasil, evidencia a resiliência 

e a capacidade de adaptação dos africanos em um novo cenário. 
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Em suma, a influência das línguas africanas na formação da cultura e da identidade afro-

brasileira não ocorre de forma isolada, mas em constante diálogo com os diversos saberes 

trazidos durante a diáspora forçada. A pesquisadora, Yeda Pessoa de Castro (2001), referência 

incontornável nos estudos etnolinguísticos afro-brasileiros, destaca com profundidade a 

centralidade das línguas do grupo bantu, especialmente o kikongo, o kimbundu e o umbundu, 

na constituição do português falado no Brasil, com ênfase na Bahia. Em sua obra Falares 

africanos na Bahia (2001), Castro revela que essas línguas não apenas deixaram marcas 

lexicais, mas também estruturaram modos de pensar, sentir e expressar o mundo, sendo 

fundamentais para a compreensão da brasilidade sob a perspectiva afrodescendente. 

O olhar de Yeda é revelador: ela não trata as línguas africanas como vestígios, mas como 

pilares vivos da cultura brasileira. Sua pesquisa evidencia que o kimbundu, por exemplo, é uma 

das línguas centrais na formação da identidade linguística e cultural afro-brasileira, 

contribuindo para a manutenção de uma memória ancestral que resiste ao apagamento histórico. 

Essa perspectiva dialoga com os estudos de Cheikh Anta Diop (1989), que afirma que as línguas 

africanas não apenas sobreviveram ao processo de colonização, mas foram essenciais na 

construção de uma identidade cultural própria, especialmente nas comunidades negras que 

mantêm vivas as tradições herdadas do continente africano. 

Nesse contexto, a capuêra se apresenta como uma prática que sintetiza essa herança. 

Fertilizada pelos saberes africanos espalhados pelo mundo, como analisa Diop (1989), ela se 

revela como uma expressão rica, profunda e politicamente engajada, conectada à sabedoria 

ancestral e à luta por liberdade e justiça. Os quatro fundamentos da cultura africana: 

espiritualidade, oralidade, musicalidade e corporeidade, aliados ao papel crucial das línguas 

bantu, como enfatiza Yeda Castro (2001), permitem compreender a capuêra como um emblema 

de resistência e identidade étnica que transcende fronteiras culturais e temporais. Assim, a arte 

da capuêra, trazida pelos negros da região linguística Níger-Congo, não apenas enriqueceu o 

Brasil, mas encontrou na Bahia um solo f®rtil para florescer como a ñCapu°ra Angolaò, s²mbolo 

vivo da memória, da luta e da ancestralidade africana. 

 

8 ENTRE LADAINHAS E CORRIDOS - Á UM POÇO FUNDO, QUEM NÃO PODE 

NÃO SE META, QUEM NÃO SABE NÃO VÁ LÁ!  

 

Há um lugar onde o tempo não se mede em horas, mas em cantos. Um espaço onde o 

chão vibra com os pés que dançam e os corpos que narram. Ali, entre ladainhas e corridos, 

ergue-se um poço fundo, não de água, mas de memória. Quem não pode, não se meta. Quem 
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não sabe, não vá lá. Pois nesse poço, o saber não se aprende, se vive. A roda de capuêra angola 

é esse poço. Um território simbólico onde o invisível se torna presença, e o canto é mais que 

som: é fundamento. A ladainha, primeira voz que se escuta, é o chamado dos antigos. É o 

lamento que anuncia, o aviso que prepara, o portal que se abre. Não se joga sem escutar. Não 

se escuta sem sentir. E não se sente sem saber que ali, o saber é corpo, é santo, é chão ï é 

ñpoxi30ò. 

Cada ladainha entoada carrega um mistério. São versos que não se explicam, se 

experienciam. Como diz Melo (2007), são fontes de reflexão sobre a história e a cultura afro-

brasileira. Mas mais que isso, são dispositivos de subjetividade. Quando o Mestre (a) canta, não 

apenas inicia o jogo, ele convoca os mortos, os guias, os conselheiros. A ladainha é o fio que 

liga o presente ao passado, o visível ao invisível, o corpo ao espírito. 

Na roda, o angoleiro não joga apenas com o corpo. Joga com a memória. Joga com os 

ensinamentos que recebeu nos terreiros, nas ruas, nos encontros com os mais velhos. A capuêra 

angola é prática educativa porque educa para além da escola. Educa para a vida, para o respeito, 

para o silêncio que antecede o grito que alinha a ladainha. Educa para escutar o que não se diz, 

mas se sente. 

O corrido, que sucede a ladainha, é o movimento. É a continuidade. É o canto que 

acompanha o jogo, que comenta, que provoca. Se a ladainha é o princípio, o corrido é o meio. 

E entre ambos, há um mundo de significados. As ladainhas possibilitam narrativas que não se 

limitam ao campo histórico: elas abrem caminhos para dimensões espirituais, afetivas e 

subjetivas. São cantos que não apenas contam, mas curam. A capuêra angola é feita de 

fundamentos. E fundamento, como se diz nos terreiros, não se explica, se respeita. Como afirma 

o Mestre Augusto Janu§rio: ñA ladainha ® reza, ® mem·ria, ® caminho de volta. Quem canta, 

chama os mais velhos pra dentro da roda.ò Essa compreens«o ecoa o saber ancestral que 

sustenta a capuêra como prática de resistência e de conexão com o sagrado. 

O culto a Babá Egum, por exemplo, é presença constante, ainda que não nomeada. É o 

silêncio que acompanha o canto. É o respeito que antecede o toque. Como afirma Mestre Didi 

(2000), os mortos não estão ausentes, mas presentes como guias. Na roda, eles dançam conosco. 

Nos cantos, eles falam por nós. Por isso, quem não pode, não se meta. Não vá lá. Porque o poço 

fundo da capuêra angola exige entrega. Exige escuta. Exige saber que ali, cada gesto é rito, cada 

                                                             
30 Poxi: termo de origem bantu, utilizado em terreiros de candomblé Angola para designar o chão sagrado onde se 

realizam os rituais. Mais do que superfície física, o poxi representa um espaço de ancestralidade, energia e conexão 
espiritual. 
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canto é oração, cada jogo é oferenda. A roda pode ser compreendida, por cada mestre (a) e ou 

não, como um terreiro de candomblé. É escola. É templo.  

E o angoleiro é, antes de tudo, aprendiz da vida. A subjetividade que emerge da roda é 

coletiva. Não há jogo sem o outro. Não há canto sem quem escute e responda o couro. A 

educação popular que se constrói ali é feita de encontros. Encontros com os mestres (as), com 

os cantos, com os fundamentos. Encontros com o próprio corpo, com a própria história, com a 

própria ancestralidade. A ladainha, então, é mais que canto. É metodologia. É epistemologia. É 

política. É resistência. É a voz que não se calou, mesmo quando tentaram silenciá-la. É o saber 

que se manteve vivo, mesmo quando negado. É o grito que se fez canto, para continuar 

existindo. 

E o corrido, que acompanha o jogo, é a continuidade dessa resistência. É o canto que se 

adapta, que comenta, que provoca. É o saber que se movimenta, que se transforma, que se 

reinventa. É a pedagogia do corpo em ação. É a filosofia da vadiação. Neste conto, o poço fundo 

é metáfora da profundidade dos saberes da capuêra angola. É o lugar onde se mergulha para 

encontrar sentido. Onde se escuta para compreender. Onde se canta para lembrar. E onde se 

joga para viver. A dissertação que aqui se constrói é, portanto, mais que texto acadêmico. É 

ladainha escrita. É corrido narrado. É roda em forma de capítulo. É poço fundo de saberes. E 

quem não pode, não se meta. Não vá lá. Porque lá, o saber é santo. E o santo, como se sabe, não 

se profana, se reverencia. 

Segue alguns exemplos do que entoamos, em respeito aos nossos antepassados, através 

da chamada ñLADAINHAò. 

 

8.1 LADAINHAS 

 

O rio 

(Mestre Olhos de Anjo) 

 

O rio é um poço fundo 

O rio é um poço fundo 

Há! Meu deus, quem não pode não vai la 

Tudo pode parecer 

Um barco a navegar 

Como o frio umedecer 

Um abraço acalentar 

O rio 

É um lamento 

O rio é um lamento 

E do lamento ele se faz 
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Derramando as suas aguas  

Que desaguam no mar 

 Camará! 

Agua de beber! 

He, agua de beber camará! 

Agua para lavar! 

He, água para lavar camará! 

 

 

A ladainha ñO rioò, de Mestre Olhos de Anjo (autor da disserta­«o), ® uma narrativa 

poética que mergulha nas águas simbólicas da existência, evocando sentimentos de 

profundidade, travessia e ancestralidade. O texto inicia com uma afirmação enigmática: ñO rio 

® um po­o fundoò, repetida como um mantra que reforça a ideia de que o rio não é apenas um 

curso dô§gua, mas um espa­o de mist®rio e desafio. A advert°ncia ñquem n«o pode n«o vai l§ò 

delimita quem está apto a enfrentar essa jornada, talvez espiritual, talvez emocional, sugerindo 

que há saberes e vivências que exigem preparo e coragem. A narrativa se desenrola como uma 

travessia. O rio, ora barco que navega, ora frio que umedece, transforma-se em metáfora da 

vida e da morte, do acolhimento e da solidão.  

O abraço que acalenta, mencionado em meio ao frio, revela que mesmo nas águas mais 

geladas há espaço para o afeto, para o calor humano que resiste. O rio, então, torna-se lamento. 

E esse lamento não é apenas dor, mas também expressão, desabafo, canto. Ao derramar suas 

águas, ele se desfaz em mar, símbolo da totalidade, da ancestralidade coletiva, onde todos os 

rios se encontram. No desfecho, o refrão ñĆgua de beber! Ćgua para lavar!ò transforma o 

lamento em celebração. A água, que antes era símbolo de profundidade e dor, torna-se fonte de 

vida e purificação. O chamado ñCamar§!ò, típico da capuêra angola, reforça o caráter 

comunitário e ritualístico da ladainha, conectando o indivíduo ao coletivo, o corpo à roda, o 

canto ¨ mem·ria. Assim, ñO rioò n«o ® apenas uma ladainha: é uma narrativa cantada que 

convida à introspecção, à escuta e à travessia. É o canto de quem conhece as águas e sabe que 

nelas há dor, mas também cura. 

 

Vilela 

(Mestre Waldemar da Paixão) 

 

Senhores peço licença 

Para contar uma história 

Do valente Vilela, há meu Deus! 

Trago sempre na memoria 

Ele viveu quinze anos 

Na canção da vitória 

Pois lá tinha um capitão, ora meu Deus 
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Um sujeito muito ousado 

Vou a serra torta  

Trago Vilela amarrado 

De manhã cedinho 

Partirão para o lugar 

Vou a serra torta, o povo vou ensinar 

Chegou lá o capitão, mandou a casa cerca 

Cercaram a sua casa. Por ordem do capitão  

Juiz de Direito 

Vilela estava em casa, sem nada disso saber 

Pergunta ao soldado 

Vem matar ou morrer 

O soldado a respondeu 

Não vir matar nem morrer 

O sujeito vai está preso  

Por ordem do capitão 

Juiz de direito 

Vilela respondeu 

Aqui na serra torta, matar é fato comum 

Cidadão que mata cem, também mata cento e um 

Camaradinha, 

É hora é hora! 

 

A ladainha ñVilelaò, de Mestre Waldemar da Paixão, é uma narrativa cantada que 

mistura elementos históricos, resistência popular e crítica social, tudo isso envolto na estética 

oral da capuêra angola. O texto se inicia com um pedido de licença, gesto tradicional que marca 

respeito e anuncia que o que será contado é digno de atenção. A história que se segue é a de 

Vilela, personagem valente que viveu ñquinze anos na can­«o da vit·riaò, express«o que sugere 

uma trajetória marcada por luta e honra. A narrativa se desenrola como um conto popular, com 

ritmo e tensão. Vilela é surpreendido por um capitão ousado que, com ordens do juiz de direito, 

cerca sua casa na Serra Torta.  

A ação é descrita com precisão: o cerco, a chegada dos soldados, o espanto de Vilela. A 

pergunta direta, ñVem matar ou morrer?ò revela a consciência de que, naquele território, a 

violência é uma realidade cotidiana. A resposta do soldado, negando intenção de matar, 

contrasta com a fala de Vilela, que afirma com crueza: ñAqui na serra torta, matar ® fato 

comum. Cidadão que mata cem, tamb®m mata cento e um.ò Essa fala final é carregada de crítica 

e ironia. Vilela não apenas reconhece a brutalidade do contexto em que vive, como também 

denuncia a naturalização da violência e a hipocrisia das autoridades. A ladainha, portanto, não 

é apenas uma história de prisão, mas um retrato da relação entre o povo e o poder, entre a justiça 

oficial e a justiça popular. 
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O refrão ñCamaradinha, ® hora ® hora!ò encerra a narrativa com um chamado à 

atenção, à ação ou à reflexão. É como se Mestre Waldemar, nos dissesse que a história de Vilela 

n«o terminou ali, ela continua viva na mem·ria, no canto e na roda. Assim, ñVilelaò ® mais do 

que uma ladainha: é um documento oral, uma denúncia poética e uma celebração da resistência. 

Mestre Waldemar transforma o canto em crônica, e a roda de capuêra em espaço de memória e 

justiça. 

 

Periquito 
(Utilidade Pública) 

 

Periquito, tem bico torto 

Caranguejo anda para traz 

Cobra se arrasta no chão 

Na roda da capuêra 

Não tem bom, não meu irmão 

Para ser bom de capuêra 

Tem que ser igual ao gavião 

Gavião que pega cobra 

Levar para o céu, matar no chão 

Camaradinha 

Aquinderrê! 

 

A ladainha ñPeriquitoò, de utilidade pública, é uma composição breve, mas carregada 

de metáforas e ensinamentos sobre a capuêra angola e sua filosofia de combate e sobrevivência. 

Em forma de narrativa dissertativa, ela se apresenta como uma reflexão sobre os modos de ser 

e agir dentro da roda, utilizando imagens da natureza para construir uma pedagogia do corpo e 

da astúcia. A ladainha começa com uma enumeração de animais e seus modos peculiares de se 

mover: o periquito com bico torto, o caranguejo que anda para trás, a cobra que se arrasta no 

chão. A frase, ñNa roda da capu°ra n«o tem bom, n«o meu irm«oò, reforça que não há espaço 

para ingenuidade ou para movimentos previsíveis.  

A capuêra exige mais do que força, exige inteligência, visão e precisão. É nesse contexto que 

surge o gavião, símbolo de importância na capuêra angola. O gavião é aquele que pega a cobra, 

leva para o céu e mata no chão. Essa imagem poderosa representa o capoeirista ideal: aquele 

que domina o espaço, que vê de cima, que age com estratégia e que finaliza com firmeza. O 

gavião não se arrasta, não hesita, não se limita, ele voa, observa e ataca com precisão. O refrão: 

ñCamaradinha, Aquinderr°!ò encerra a ladainha com um chamado à atenção e à presença. 

ñAquinderr°ò ® uma sauda­«o que evoca ancestralidade e respeito, marcando o fim da narrativa 

e o in²cio da escuta ativa na roda. Assim, ñPeriquitoò n«o apenas descreve um olhar 
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genuinamente analógico, mas constrói uma ética da capuêra angola, onde o corpo deve ser como 

o gavião: atento, estratégico e livre.  

 

Viva Bahia 

(Utilidade pública) 

 

Oi, oio viva a Bahia! 

Oi, oio viva a Bahia! 

Terra boa e dourada 

Terra grande de riqueza, onde Deus fez a morada 

Terra grande e de riqueza, onde Jesus sacramentava 

Era eu, era meu mano 

Era meu mano, mais eu 

Pegamos uma demanda, nem ele venceu e nem eu 

Quando sino, grande bate 

Os pequenos, já bateu 

Se minha mulher soubesse 

Que a Capuêra me venceu 

Jurava batendo pé firme, dizendo 

Esse caso não se deu 

Camaradinha 

Hê hora é hora! 

Goma de gomar! 

Ferro de passar! 

Hê, viva meu Deus! 

Hê viva meu Mestre! 

Foi que me ensinou! 

 

A ladainha ñViva Bahiaò, é uma celebração poética da terra, da identidade e da capuêra 

como força formativa e transformadora. Em tom dissertativo-narrativo, ela cruza exaltação, 

memória e resistência, compondo um retrato afetivo e político da Bahia e da prática da capuêra. 

O canto se inicia com um louvor direto: ñOi, oio viva a Bahia!ò repetido como um refrão que 

ecoa orgulho e pertencimento. A Bahia ® descrita como ñterra boa e douradaò, ñterra grande de 

riquezaò, onde at® Deus fez morada e Jesus sacramentava. Essa constru­«o simbólica eleva o 

território baiano a um espaço sagrado, onde o divino e o cotidiano se encontram. A Bahia não 

é apenas um lugar geográfico, mas um território espiritual e cultural, berço de saberes e práticas 

ancestrais.  

A narrativa então se desloca para uma cena de conflito: ñEra eu, era meu mano / 

Pegamos uma demandaò. A luta entre irmãos, sem vencedor, sugere que na capuêra, e na vida, 

os embates nem sempre têm fim ou clareza. A metáfora da demanda pode representar tanto um 

jogo de capuêra quanto um embate existencial, onde o equilíbrio e o respeito são mais 

importantes que a vitória. A ladainha segue com uma crítica sutil à percepção social da capuêra. 
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O encerramento é uma explosão de reverência e gratidão: ñH°, viva meu Deus! H° viva meu 

Mestre! Foi que me ensinou!ò Aqui, o aprendizado da capuêra é elevado ao status de estudo, 

de formação profunda, que envolve corpo, mente e espírito. O mestre é figura central, mediador 

entre o saber ancestral e o praticante contempor©neo. Assim, ñViva Bahiaò ® mais do que uma 

ladainha: é um hino à terra, à memória e à capuêra como caminho de vida. É um canto que 

afirma identidade, honra os mestres (as) e transforma a roda em espaço de celebração e 

consciência. 

 

8.2 CORRIDOS  

 

Gavião 

(Mestre Paulo dos Anjos) 

 

Pomba voou, pomba voou 

Pomba voou gavião pegou 

Pomba voou, pomba voou 

Pomba voou gavião pegou 

Areia do Mar 

(Domínio Público) 

 

Eu vou cessar areia do mar, 

Eu vou cessar 

Areia do Mar 

Vou cessar, 

 Areia do mar 

 

Cuidado com que diz 

(Mestre Olhos de Anjo) 

Cuidado com que diz 

E não jogue no abantu 

A dona da resposta, volta 

 

 

Utilidade Pública 

Quem não sabe andar 

Pisa no massapê escorrega 

Pisa no massapê escorrega 

Pisa no massapê escorrega 

Quem não sabe andar 

Pisa no massapê escorrega 

Pisa no massapê escorrega 

Pisa no massapê escorrega 
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A capuêra angola, enquanto prática ancestral afro-brasileira, transcende o jogo físico 

como foi dito, pelos caminhos estreitos desta ñdisserta­«oò. Ademais, os cantos, especialmente 

os corridos, constituem uma dimensão fundamental dessa tradição, funcionando como 

dispositivos de memória, transmissão de valores e evocação de mistérios. Neste texto, propõe-

se uma leitura interpretativa de quatro corridos, a saber: ñGavi«oò, ñAreia do Marò, ñCuidado 

com que dizò e ñUtilidade P¼blicaò, com o objetivo de identificar os elementos simbólicos, 

hist·ricos e pedag·gicos que neles se inscrevem. O primeiro corrido, ñGavi«oò, de autoria de 

Mestre Paulo dos Anjos, apresenta uma estrutura repetitiva e direta: ñPomba voou, pomba voou 

/ Pomba voou gavi«o pegouò.  

A imagem da pomba, tradicionalmente associada à paz, à inocência e à liberdade, 

contrasta com a figura do gavião, símbolo de astúcia, força e predador. A narrativa sugere uma 

tensão entre vulnerabilidade e ameaça, evocando situações de conflito, dominação ou traição. 

O mistério reside na identidade dos personagens: quem é a pomba? Quem é o gavião? A 

polissemia do canto permite múltiplas leituras, que variam conforme o contexto da roda e a 

experiência das pessoas que o entoam. Trata-se de um canto que alerta para os perigos do 

mundo, mas também para a necessidade de vigilância e sabedoria. 

O segundo corrido, ñAreia do Marò, de dom²nio p¼blico, traz uma constru­«o po®tica 

marcada pela repeti­«o do verbo ñcessarò: ñEu vou cessar areia do marò. A areia do mar, 

elemento fluido, incontrolável e em constante movimento, torna-se aqui objeto de um desejo 

paradoxal: interromper o que ®, por natureza, incessante. A tentativa de ñcessarò a areia do mar 

pode ser lida como metáfora para resistir ao avanço do tempo, da dor ou da opressão. O canto 

expressa, assim, uma memória de resistência e de enfrentamento do impossível. Ao mesmo 

tempo, revela a dimensão ritualística da palavra cantada, que não apenas descreve, mas atua 

sobre o mundo, invocando forças invisíveis e ancestrais. 

No corrido ñCuidado com que dizò, de Mestre Olhos de Anjo (autor da disserta­«o), a 

palavra é tratada como elemento sagrado e perigoso: ñCuidado com que diz / E n«o jogue no 

abantu / A dona da resposta, voltaò. O termo ñabantuò, de origem bantu, refere-se à 

comunidade, ao coletivo, ao povo. Lançar palavras ao abantu, sem responsabilidade é um ato 

que pode gerar retorno, como indica a express«o ña dona da resposta, voltaò. Este corrido evoca 

a ética da oralidade nas culturas africanas e afro-brasileiras, onde a fala é ação e carrega 

consequ°ncias. O mist®rio aqui est§ na figura da ñdona da respostaò, que pode ser entendida 

como entidade espiritual, princípio de justiça ou força ancestral que guarda o equilíbrio entre o 

dito e o vivido. O canto funciona como advertência e como ensinamento, reforçando a 

importância do cuidado com a palavra no convívio comunitário. 
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Por fim, o corrido ñUtilidade P¼blicaò, apresenta uma met§fora enraizada no territ·rio: 

ñQuem n«o sabe andar / Pisa no massap° escorregaò. O massapê, solo argiloso típico do 

Recôncavo Baiano, é conhecido por sua instabilidade quando molhado. Escorregar por não 

saber andar é, aqui, sinal de despreparo, de ignorância sobre o terreno, seja ele físico, social ou 

simbólico. O canto adquire, assim, uma dimensão pedagógica, alertando para a necessidade de 

conhecimento, de experiência e de respeito ao chão que se pisa. A memória evocada é de 

vivência coletiva, de aprendizado transmitido entre gerações, de sabedoria construída no corpo 

e na comunidade. Em conjunto, os quatro corridos analisados revelam a profundidade simbólica 

da capuêra angola como prática formativa e filosófica.  

Cada canto é uma chave que abre portas para mundos de significação, onde o corpo, a 

voz e a ancestralidade se envolvem. Os mistérios cantados não se encerram em interpretações 

únicas; ao contrário, se multiplicam conforme o tempo, o espaço e as pessoas que os entoam. 

A capuêra angola, nesse sentido, reafirma-se como território de saberes vivos, onde a memória 

é ação, o canto é resistência e o jogo é linguagem. 

 

Tartaruga é lenta 

(Mestre Olhos de Anjo) 

 

Tartaruga é lenta 

Porque, dá direção 

Hee! Da direção 

Atenta aos males, não quer confusão 
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8.3 PRODUTO DA PESQUISA 
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 Folha do Cajueiro 

(Mestre Olhos de Anjo) 

 

Cata folha do cajueiro 

Bandagira, minha senhora 

Fundamento do Angola 

Toca gunga, médio e viola 

 

 

 

9 EDUCAÇÃO E DIVERSIDADE ÉTNICO -RACIAL: DESAFIOS E 

POTENCIALIDADES DA LEI 10.639/03  
 

Antes de adentrarmos o debate sobre a Lei 10.639/03 e o conceito de ñRa­aò, é 

fundamental compreendermos os fundamentos teóricos que sustentam essa discussão. O 

antropólogo congolês, Kabengele Munanga, professor convidado, por instituições acadêmicas, 

em todo mundo, é uma das vozes mais influentes no Brasil, quando se trata de temas como raça, 

racismo, identidade e etnia. Em sua obra, Munanga afirma que a ideia de raça é uma construção 

social, sem base científica, mas com efeitos concretos e profundos na vida das pessoas. Ele 

explica que o termo foi originalmente utilizado nas ciências naturais, como a zoologia e a 

botânica para classificar espécies, e que sua aplicação aos seres humanos, serviu como 

instrumento de dominação e exclusão (Munanga, 2004, p. 17). 

O racismo, portanto, não se limita a atitudes individuais, mas constitui um sistema de 

opressão estrutural, que se manifesta, tanto de forma explícita, quanto nas sutilezas das 

desigualdades institucionais (Munanga, 2004, p. 19). Munanga, também destaca a importância 

da identidade étnica como elemento central na construção da subjetividade individual e 

coletiva, especialmente entre grupos historicamente marginalizados. Para ele, reconhecer e 

valorizar essas identidades é essencial para a construção de uma sociedade mais justa, plural e 

democrática (Munanga, 2004, p. 12). Nesse contexto, a Lei 10.639/03 representa um marco 

histórico na luta contra o racismo no Brasil. Ao tornar obrigatório o ensino da história e cultura 

afro-brasileira nas escolas, a legislação busca reparar séculos de invisibilização e distorção da 

contribuição negra na formação do país. 

 Munanga, defende que a aplicação efetiva dessa lei é indispensável para o 

enfrentamento do racismo estrutural e para a promoção de uma educação afrocentrada, que 

valorize os saberes e as experiências da população negra (Munanga, 2004, p. 21). A proposta 

da Afrobetização, entendida como o processo de alfabetização e formação crítica a partir de 

referências culturais afro-brasileiras, dialoga diretamente com essa perspectiva. Ela visa não 
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apenas incluir conteúdos afrocentrados nos currículos escolares, mas também transformar a 

forma como o conhecimento é produzido, transmitido e legitimado nas instituições de ensino. 

Nesse contexto, a afrobetização emerge como uma prática pedagógica que vai além da 

alfabetização convencional, propondo uma leitura de mundo que reconhece os saberes 

ancestrais, os territórios de resistência e as narrativas silenciadas da população negra. Ao 

integrar elementos da cultura afro-brasileira nos processos de ensino-aprendizagem, essa 

abordagem contribui para a construção de uma educação que não apenas combate ao racismo 

estrutural, mas também promove o empoderamento das pessoas historicamente marginalizados. 

O letramento de (re)existências, como propõem Santos e Dantas (2020), é uma estratégia que 

articula linguagem, memória e identidade, permitindo que os estudantes da EJA se reconheçam 

como protagonistas de suas histórias. 

  Essa perspectiva desafia os modelos tradicionais de ensino, que muitas vezes ignoram 

as especificidades culturais e sociais dos educandos, e propõe uma pedagogia comprometida 

com a justiça social e a equidade racial. Para que esses caminhos sejam efetivamente trilhados, 

é necessário investir na formação continuada de educadores e educadoras, garantindo que 

estejam preparados para atuar de forma crítica e sensível diante das questões étnico-raciais. 

Além disso, é fundamental que as políticas públicas de educação reconheçam a EJA como um 

espaço estratégico para a implementação de práticas antirracistas, valorizando iniciativas que 

promovam o diálogo entre saberes acadêmicos e populares. 

Assim, a afrobetização e o letramento de (re) existências não apenas fortalecem a Lei 

10.639/03, mas também ampliam seu alcance, transformando a EJA em um território fértil para 

a construção de uma educação libertadora, plural e verdadeiramente democrática. No que se 

refere ao Letramento de (Re) Experiências, Santos e Dantas (2020), propõe práticas de leitura 

e escrita que partem das vivências das pessoas negras, valorizando seus saberes, trajetórias e 

contribuições. Essas práticas fortalecem a identidade, a autoestima e o pertencimento dos 

estudantes, promovendo um aprendizado significativo e emancipador (Santos; Dantas, 2020, p. 

6). As autoras, também enfatiza a importância da educação antirracista, destacando que a efetiva 

implementação da Lei 10.639/03 é um passo decisivo para combater o preconceito e promover 

a igualdade racial.  

A inclusão da história e cultura afro-brasileira no currículo escolar representa um avanço 

na construção de uma educação mais justa, plural e representativa (Santos; Dantas, 2020, p. 7). 

A perspectiva de Santos e Dantas (2020), sobre a afrobetização e os letramentos na EJA, reforça 

a necessidade de uma educação que reconheça a diversidade cultural e histórica do Brasil. A 

aceitação e valorização desses métodos pedagógicos contribuem para a construção de uma 
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sociedade mais equitativa, onde todos se sintam respeitados e representados. A formação 

docente é outro ponto crucial. As professoras, Santos e Dantas (2020), ressalta a urgência de 

investir na formação continuada de educadores (as) da EJA, tanto em programas regulares, 

quanto em projetos temporários. Essa formação deve ser específica e sensível às questões 

raciais, capacitando os (as) docentes a abordarem os temas com empatia, criticidade e 

compromisso social (Santos; Dantas, 2020, p. 9). 

Além disso, é fundamental o desenvolvimento de materiais didáticos específicos, que 

valorizem as contribuições dos afrodescendentes na construção da sociedade brasileira. A 

participação ativa dos estudantes e da comunidade também é essencial para garantir que a 

educação seja um processo coletivo, democrático e transformador. 

 

Quadro 3 - Quadro descritivo do censo IBGE ï Idade 15 anos ou mais 

Em 2022, havia, no país, 163 milhões de pessoas de 15 anos ou mais de idade, das quais 151,5 milhões 

sabiam ler e escrever um bilhete simples e 11,4 milhões não sabiam. Ou seja, a taxa de alfabetização 

foi 93,0% em 2022 e a taxa de analfabetismo foi 7,0% deste contingente populacional 

No Censo 2010, as taxas de alfabetização e analfabetismo eram de 90,4% e 9,6%. Em 1940, 

menos da metade da população de 15 anos ou mais (44,0%) era alfabetizada 

Os grupos de idade de 15 a 19 anos e de 20 a 24 anos tinham as menores taxas de 

analfabetismo (1,5%) e o de 65 anos ou mais permaneceu com a maior taxa (20,3%). Porém o 

grupo de idosos teve a maior queda em duas décadas, passando de 38,0% em 2000, para 

29,4% em 2010 e 20,3% em 2022, redução de 17,7 p.p. (queda de - 46,7%) 

As taxas de analfabetismo de pretos (10,1%) e pardos (8,8%) são mais do dobro da taxa dos 

brancos (4,3%). Para cor ou raça indígena (16,1%), é quase quatro vezes maior 

A distância entre a população branca e as populações preta, parda e indígena era maior em 

2010 (8,5; 7; e 17,4 p.p), caindo para 5,8; 4,5; e 11,7 p.p. em 2022. A vantagem da população 

branca ocorre em todos os grupos etários 

Apesar do aumento de 80,9% em 2010 para 85,8% em 2022, a taxa de alfabetização da região 

Nordeste permaneceu a mais baixa. Sul e Sudeste têm taxas de alfabetização acima de 96% 

A taxa de analfabetismo do Nordeste (14,2%) permanece o dobro da média nacional (7,0%), 

lembrando que 2019, 12,9% e 2022, 12,6%, só no estado da Bahia. 
Fonte: Elaboração própria, 2024.31 

 

A implementação da Lei 10.639/03 na EJA, apesar dos desafios, é um passo 

fundamental para a promoção de uma educação afro-centrada e representativa. Como mostram 

os dados do Censo 2022 no Quadro 3, a taxa de analfabetismo entre pessoas com 15 anos ou 

mais no Nordeste, ainda é a mais alta do país, com 12,6%, uma redução tímida em relação aos 

                                                             
31Disponível em: ttps://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/40098-

censo-2022-taxa-de-analfabetismo-cai-de-9-6-para-7-0-em-12-anos-mas-desigualdades-persistem 
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12,9% de 2019. Esses números evidenciam a urgência de políticas educacionais que enfrentem 

as desigualdades raciais e regionais de forma estruturada. 

 

10 DISPOSIÇÕES FINAIS 

 

Chegando às disposições finais desta dissertação, é possível afirmar que o percurso 

estudado foi profundamente significativo e revelador. A experiência do mestre de capuêra 

angola como pesquisador permitiu compreender, com clareza e vivência, que a capuêra angola 

tem suas raízes originárias na África, respondendo de forma contundente à pergunta central da 

questão-problema, através de capítulos e suas seções. Este reconhecimento não apenas reafirma 

a ancestralidade da prática, como também valoriza os saberes que emergem da oralidade, da 

espiritualidade e da resistência cultural. A pesquisa revelou que os princípios, saberes 

educativos e condutas dos (as) mestres (as) de capuêra angola, constituem uma tecnologia 

ancestral viva, que articula memória, tradição e educação popular em espaços não formais.  

Assim, este trabalho se consolida como uma contribuição importante para o campo da 

educa­«o, ao reconhecer e legitimar que ñEntre Ladainhas e Corridos: a capu°ra angola como 

voz da educa­«o popularò, carrega saberes ancestrais e, educativos como fundamentos de uma 

pedagogia crítica, plural, oral, transformadora e contemporânea. Responder à questão central 

desta pesquisa, ñquais são os princípios, saberes educativos e condutas que fundamentam a 

formação e a prática dos(as) mestres(as) de capuêra angola, compreendida como uma 

tecnologia ancestral que articula memória, tradição e educação popular em espaços não 

formaisò, exige reconhecer que tais fundamentos não se encontram apenas em manuais ou 

teorias sistematizadas, mas se revelam na vivência, na oralidade e na espiritualidade que 

permeiam a prática cotidiana da capuêra angola. 

Os princípios que sustentam essa formação estão enraizados no respeito à 

ancestralidade, na escuta ativa dos mais velhos, na valorização da experiência como fonte de 

saber e na consciência de que ensinar é, antes de tudo, um ato de responsabilidade coletiva. Os 

saberes educativos emergem da roda, do canto, do corpo em movimento e do silêncio entre os 

toques do berimbau. São saberes que não se impõem, mas se compartilham, e que se constroem 

na relação entre mestre (a) e aluno (a), entre tradição e reinvenção. As condutas que orientam a 

prática dos (as) mestres (as) de capuêra angola estão profundamente ligadas à ética do cuidado, 

à humildade diante do saber e à coerência entre discurso e ação. 

Ser mestre (a), nesse contexto, não é apenas deter conhecimento técnico, mas ser 

guardião (ã) de uma herança cultural que educa para a vida, para o respeito mútuo e para a 
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transformação social. Ao longo desta pesquisa, foi possível perceber que a capuêra angola, 

enquanto tecnologia ancestral, oferece uma pedagogia própria, uma pedagogia que articula 

corpo, memória e espiritualidade como dimensões indissociáveis da formação humana. Essa 

pedagogia se manifesta em espaços não formais, como terreiros, rodas e encontros 

comunitários, onde o saber circula de forma horizontal, afetiva e coletiva.  

Ademais, é importante citar um ponto crítico encontrado no caminho, nos encontros 

com os Mestres (co-pesquisadores), onde uma compreensão geral foi dita: a ausência de 

momentos de escuta e di§logo, como o tradicional ñpapoeiraò, foi identificada como uma lacuna 

preocupante na forma­«o contempor©nea. A falta do ñser no saber-fazerò, compromete a 

transmissão integral dos saberes da capuêra angola, pois rompe com a continuidade da tradição 

e enfraquece os vínculos entre gerações. Reforça-se, portanto, a urgência de resgatar esses 

espaços de convivência como parte essencial do processo formativo. 

Outra coisa importante em citar é a escolha pela pesquisa participativa, que permitiu que 

os mestres (as) fossem reconhecidos como (co-autores do conhecimento) aqui produzido. Essa 

abordagem não apenas fortaleceu a legitimidade da pesquisa, como também reafirmou o 

compromisso com uma educação popular dialógica, crítica e transformadora. A capuêra angola, 

nesse sentido, não foi apenas objeto de estudo, mas a pessoa pedagógica, capaz de ensinar sobre 

pertencimento, resistência e emancipação. Deste modo, está dissertação, defende que os saberes 

da capuêra angola, devem ser reconhecidos como fundamentos legítimos da educação popular, 

pois ao integrar esses saberes às práticas pedagógicas, amplia-se a possibilidade de uma 

educação mais sensível, plural e conectada às realidades culturais das pessoas.  

Outro ponto importante, foi entender a capuêra angola, como território existencial e 

educativo, pois continua a ensinar que aprender é também lembrar, sentir, cantar e resistir. Vale, 

também ressaltar, outro ponto forte, as reflexões dos mestres e mestras da capuêra angola, 

apresentadas ao longo desta pesquisa, onde revelam a complexidade e a profundidade dos 

saberes que fundamentam essa prática ancestral. Cada fala, carregada de vivência, 

espiritualidade e identidade, contribui para a construção de uma pedagogia própria, que não se 

limita a métodos formais, mas se enraíza na experiência, na oralidade e na ancestralidade. A 

partir dessas vozes, compreende-se que os princípios da capuêra angola não são fixos ou 

universais, mas plurais e situados. Para Mestre Augusto Januário, a capuêra é preservada no 

Brasil, nascida do preto africano e mantida pela miscigenação e da essência do povo preto.  

Essa visão reforça a ideia de que a capuêra não foi importada, mas germinou no solo 

fértil da diversidade cultural brasileira, como expressão legítima de um povo que resiste e se 

reinventa. Mestre Jaime, ao afirmar que saiu da paixão e chegou ao amor pela capuêra, nos 



112 
 

convida a pensar a prática como um processo de amadurecimento afetivo e espiritual. Sua 

defesa da liberdade dentro da roda, liberdade de ser, de se expressar, de sentir aponta para um 

princípio fundamental da capuêra angola: o respeito à individualidade dentro do coletivo, sem 

romper com os fundamentos. Mestre Bola Sete, por sua vez, nos lembra da responsabilidade 

ética do mestre. Vestir branco e não se deixar sujar é mais do que uma metáfora: é um chamado 

à integridade, à coerência e à dignidade que devem acompanhar aquele que conduz, ensina e 

representa a capuêra em sua comunidade. 

As palavras de Muniz Sodr®, ampliam essa compreens«o ao diferenciar o ñcome­oò do 

ñprinc²pioò. A capu°ra pode ter come­ado no Brasil, mas seus princ²pios, os fundamentos, os 

mitos, a espiritualidade, são africanos. Essa distinção é essencial para compreender a capuêra 

angola como uma tecnologia ancestral que articula passado e presente, África e Brasil, corpo e 

espírito. Mestre João Grande, Mestre Cobra Mansa e Mestra Janja reforçam, cada um a seu 

modo, que a capuêra é mais do que uma prática corporal: é filosofia de vida, resistência cultural, 

empoderamento e construção de identidade. Esses elementos são centrais para a formação de 

pessoas críticas e conscientes, especialmente no contexto da educação popular. 

Por fim, as reflexões de Mestre Pastinha, com sua profundidade filosófica, nos desafiam 

a pensar a capuêra angola, como ciência do corpo, da mente e do espírito. Ele nos convida a 

reconhecer que o saber da capuêra não se limita ao visível, mas se estende ao invisível, ao 

simbólico, ao intuitivo, dimensões muitas vezes negligenciadas pela racionalidade ocidental. 

Diante de todas essas contribuições, reafirma-se que a capuêra angola é, de fato, um território 

de saberes. Um território onde se aprende com o corpo, com o canto, com o silêncio e com o 

olhar. Um território onde o mestre (a), é também aprendiz, e onde a educação se dá no encontro, 

na escuta e na partilha. Ao reconhecer esses saberes como legítimos, propõe-se que a capuêra 

angola seja integrada às práticas pedagógicas da Educação de Jovens e Adultos ï EJA, e de 

outros contextos educativos, como forma de valorizar a diversidade, fortalecer identidades e 

promover uma educação verdadeiramente transformadora e ancestral. 
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APÊNDICE 

 

 

APÊNDICE A - QUESTIONÁRIO DE ENTREVISTAS SEMI-ESTRUTURADAS 

 

 

1. SOBRE OS PROCESSOS FORMATIVOS DOS MESTRES E MESTRAS 

 

 

¶ Como se deu sua formação como mestre (a) de capuêra angola? Quais foram os 

momentos marcantes dessa trajetória? 

¶ Quais saberes você considera fundamentais na sua formação como educador (a) na 

capuêra angola? 

¶ Que papel os encontros com outros mestres (as), rodas e vivências comunitárias tiveram 

na sua formação? 

 

2. SOBRE MEMORIA E ANCESTRALIDADE  

 

¶ Como a memória dos mais velhos e dos ancestrais influencia sua prática pedagógica? 

¶ Você poderia compartilhar uma história ou ensinamento ancestral que orienta sua 

atuação como mestre (a)? 

¶ De que forma a espiritualidade se manifesta na sua prática educativa dentro da capuêra 

angola? 

 

3. SOBRE TRADIÇÃO E ESPAÇOS NÃO FORMAIS 

 

¶ Como você entende a tradição na capuêra angola? Ela muda com o tempo ou 

permanece? 

¶ Quais são os espaços não formais onde você atua como mestre (a)? Como esses espaços 

contribuem para a formação dos praticantes? 

¶ Que elementos da tradição você considera essenciais para manter vivos os ensinamentos 

da capuêra angola? 

 

4. SOBRE EDUCAÇÃO E PRÁTICAS PEDAGOGICAS 

 

¶ Como você percebe a capuêra angola como ferramenta de educação popular? 



119 
 

¶ Quais estratégias você utiliza para ensinar capuêra angola a jovens e adultos em 

contextos da EJA? 

¶ Que valores você busca transmitir através da capuêra angola em sua atuação como 

educador (a)? 

 

5. PARA CONSTRUÇÃO DA CARTILHA  

 

¶ Que orientações você daria a um (a) professor (a) ou mestre (a) que deseja trabalhar 

com capuêra angola na EJA? 

¶ Quais ladainhas, corridos ou práticas corporais você considera importantes para integrar 

em uma proposta pedagógica? 

¶ Que cuidados devem ser tomados para respeitar a ancestralidade e os fundamentos da 

capuêra angola no ambiente escolar? 
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ANEXO 

 

ANEXO A ï DIPLOMAS  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

(1997) diploma que confere o título de Contra-Mestre de Capuêra Angola, a André Luiz 

Siqueira Silva (Olhos de Anjo) 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

(2013) diploma que confere o título de Mestre de Capuêra Angola 

á André Luiz Siqueira Silva (Olhos de Anjo) 
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(2016) Certificado da Federação Nacional do Culto ï Afro Brasileiro homenageando, Tata 

Xikarongoma Zaragosí (Mestre Olhos de Anjo), nos 70 anos da FENACAB 

 

 

 

 

 

(1997) Independência da Bahia, no dia 2 de julho, na caminhada da ABCA, ano de 1997, Mestre 

Gildo Alfinete, formaliza, com um texto uma afirmação que André Luiz Siqueira Silva (Mestre 

Olhos de Anjo) é um militante da Associação Brasileira de Capuêra Angola ï ABCA. 
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ANEXO B ï FOTOS E TRAJETÓRIA DO AUTOR  

 

 

(1992) I Caminhada Axé ï Salvador / Bahia. Delegação da ABCA, na foto: Mestre 

Barba Branca, Mestre Bom Cabrito, Mestre Baixinho, Mestre Neco, Mestre Pintado 

do Bangô, Mestre Caboré e na época o aluno André Luiz Siqueira Silva (Mestre 

Olhos de Anjo). 

 

 
 

Mestre Barba Branca, Mestre Gildo Alfinete e Mestre Olhos de Anjo, em Cachoeira 

Roda da ABCA ï Associação Brasileira de Capuêra Angola 
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(2016) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, ministrando aulas na Escola Creche do Quilombo 

Quingoma de fora. Lauro de Freitas / Bahia 

 

 
 

Registro de iniciado como Tata Xikarongoma Zaragosí (Mestre Olhos de Anjo), em 11 de 

julho de 2009. A matricula informada é a da pasta do Terreiro Matamba Jisimesí, Sacerdote 

Tata Kwa Nkisi Jisimesí. 
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(1990) Escola Eugênia Ana dos Santos, Mestre Olhos de Anjo, tocando o berimbau Gunga, 

ainda aluno no Ilê Axé Opô Afonja ï São Gonçalo do Retiro  - Salvador / Bahia.  

 

 

 
 

(2002) A Associação de Capuêra Lenço de Seda está comemorando, seus 25 anos. Na 

imagem, os Mestres e Contra-Mestre: Mestre João Pequeno, Mestre Môa do Katende, estre 

Bigodinho, Mestre Boa Gente, Mestre Pele da Bomba e Contra-Mestre Olhos de Anjo, no 

violão. Timóteo - BH. 
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(2002) Delegação da Associação Braisleira de Capuêra Angola, na cidade de Timoteo ï BH. 

 

 

(2017) Folha do Cajueiro ï  CapuêraAngola. Oficina com Dançarinas ï Villas do Atlântico / 

Lauro de Freitas - Bahia 
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(2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo 

pedagogico da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da 

Educação de Jovens e Adultos ï EJA. Cabula / Salvador ï Bahia. 

 

 

 

 

 
 

(2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico 

da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educação de Jovens e 

Adultos ï EJA e crianças do fundamental. Cabula / Salvador ï Bahia. 
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(2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico 

da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educação de Jovens e 

Adultos ï EJA e crianças do fundamental. Cabula / Salvador ï Bahia. 

 

 

 
 

(2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico 

da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educação de Jovens e 

Adultos ï EJA e crianças do fundamental. Cabula / Salvador ï Bahia. 
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(2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico 

da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educação de Jovens e 

Adultos ï EJA e crianças do fundamental. Cabula / Salvador ï Bahia. 

 

 

 
 

(2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico 

da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educação de Jovens e 

Adultos ï EJA e crianças do fundamental. Cabula / Salvador ï Bahia. 
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2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico 

da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educação de Jovens e 

Adultos ï EJA e crianças do fundamental. Cabula / Salvador ï Bahia. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

(2012-2025) Espaço do Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola (Mestre Olhos de Anjo). 

Rua Gregorio, Caminho 1, Casa 15 ï Estrada das Barreiras ï Cabula II - Cep: 41195560 
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(2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico 

da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educação de Jovens e 

Adultos ï EJA e crianças do fundamental. Cabula / Salvador ï Bahia. 

 

 

 
 

 

(2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico 

da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educação de Jovens e 

Adultos ï EJA e crianças do fundamental. Cabula / Salvador ï Bahia. 
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(2025) Aniversário do mestre barba branca 

 

 

 
 

 

(2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico 

da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educação de Jovens e 

Adultos ï EJA e crianças do fundamental. Cabula / Salvador ï Bahia. 
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(2012-2025) Espaço do Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola (Mestre Olhos de Anjo). 

Rua Gregorio, Caminho 1, Casa 15 ï Estrada das Barreiras ï Cabula II -  Cep:41 195560 

 

 

 

 

 
 

(2012-2025) Espaço do Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola (Mestre Olhos de Anjo). 

Rua Gregorio, Caminho 1, Casa 15 ï Estrada das Barreiras ï Cabula II -  Cep:41 195560 
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(2023-2025) Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico 

da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educação de Jovens e 

Adultos ï EJA e crianças do fundamental. Cabula / Salvador ï Bahia. 

 

 

 
 

(2022) A live a Capuêra, Mandinga e Espiritualidade: Tudo que a Boca Come, acontece com 

os Mestres que foram entrevistados para a conclusão de Tese de Doutorado, com o assunto 

em epigrafe, onde tem 9 citações do Mestre Olhos de Anjo. 

Acesso em: https://fb.watch/xUAioafou-/ 
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(2024) 40 anos, do Grupo de Capuêra Angola Cabula ï GCAC. Os Mestres Curió e Olhos de 

Anjo, tocando na roda. Local: Vale das Arvores / Cabula. 

 

 

 

 

 
 

(2025) Aniversário do Mestre Curio, fazendo 88 anos. Pelourinho ï Bahia. Mestres Augusto 

Januário e Olhos de Anjo, na Cantina da Lua. 
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Encontro dos irmãos de Santo ï Lauro de Freitas 

 

 

 
 

Entrevista concedida, por Mestre Olhos de Anjo ï Documentário Brotou Côcô da Raiz / 

Aprovado edital ï FGM. 
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(2019) I caminhada da paz ï Portão / Lauro de Freitas 

 

 

(2016) Secretário de Cultura, André Siqueira, apoiando o ñGrupo Locaò Cine Teatro - Lauro 

de Freitas / Bahia. 
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(2014) Dando continuidade ao I Forum de Cultura. Proposições criadas e apresentadas para 

Camara de vereadores de Lauro de Freitas e Prefeitura Municipal da cidade, através da 

Secretaria de Cultura. 
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(2022) VI Roda dos amigos ï o Mestre Olhos de Anjo, do Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, 

participou como palestrante, onde o Tema: Consciência na Capuêra, com o apoio da 

Superintendencia de Promoção de Politicas da Igualdade Racial ï SUPPIR. 
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(2023) Mestre Olhos de Anjo, do Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, participou como 

palestrante, onde o Tema: Educação e CapuêraAngola, promovido pelo Grupo de 

CapuêraAngola Cabula ï GCAC 
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(2023) Mestre Olhos de Anjo, do Folha do Cajueiro ï CapuêraAngola, participou como 

palestrante, no Instituto Federal da Bahia, em uma Roda de Conversa na Audiência Pública, 

que marcou a instauração de abertura do o Núcleo de Estudos Afro-Indigena Brasileiro ï 

NEABI, campos Lauro de Freitas ï BA.  
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(2023) Mestre Olhos de Anjo, do Folha do Cajueiro ï Capuêra Angola, participou como 

Mobilizador Territorial do Projeto, tendo como função articular com antigos Mestres para 

produção do documentário ï ñLEGADO DO MESTRE BARBA BRANCA, Brotou Coc¹ 

da Raizò, aprovado pela Fundação Gregorio de Matos / Salvador / BA..  
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O VENTO QUE PAIRA EM NOSSAS CABEÇAS 
Filosofia, História e Memória 

Por Zaragosí 

Escritos   
              As Mulheres da Capuêra 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                        

                                                                                         Ladainha ï Corridos e Ijexas 


