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RESUMO

A dissertagdo intituladaii Ent r e Ladai nhas eangGla como doa sla a
educa- «o,tgmaecgmo premissa estudar a capuéra angola como pratica educativa afro
brasileira, enraizada na oralidade, na ancestralidade e na resisténcia cultural. A pesquisa parte
da seguinte questgmoblema:quais sdo os prinpios, saberes educativos e condutas que
fundamentam a formacdo e a préatica dos (as) mestres (as) de capuéra angola, enquanto
tecnologia ancestral que articula memdria, tradicdo e educacdo popular em espagos nao
formais? O estudo adota uma abordagem metbgioh pautada na educacédo popular e na
pesquisa participativa, reconhecendo os (as) mestres (as) como pessoas historicos e coautore:
na construcdo do conhecimento. A capuéra angola é analisada como territério simbdlico de
formacdo cidada, no qual espiriidade, corporeidade e memdria coletiva se articulam na
producéo de sentidos e saberes, constituindo uma pedagogia critica, decolonial e emancipadora.
O objetivo geralé identificar os fundamentos culturais e educacionais que constituem a
formacdo e a priita pedagodgica dos (as) mestres (as) de capuéra angola, com énfase nas
seguintes categorias: formacdo de mestres, memoria, tradicdo e educacdo popular,
compreendidas como técnicas ancestrais de en€isoobjetivos especificos incluert:
Compreendens pocessos formativos dos mestres (as) de capuéra angola a partir de suas
trajetérias e vivéncias. Analisaro papel da memoria e da ancestralidade na construgcéo da
pratica pedagdgica dos mestres (asinalisarcomo a tradicdoda capuéra angola se manifesta

como pratica educativa nos espacos ndo formaBedgenvolveruma cartilha, como produto

para apresentacdo na banca, integrando os saberes da Capuéra Angola, como proposta para
professor (a), e Mestre (a) de capuéra,dgsenvolvem o trabalho na modalidade de ensino da
Educacao de Jovens e Adultos (EJA).

Palavras-chaves Capuéra Angola. Memoridradicao. Tecnologia Ancestr&JA

! para Amadou Hampété Batradicdoé um conceito profundamente ligadoralidade, & memorieoletiva e a
transmissao intergeracional de saberese| e a defi ne como wndonaomdalgo ixd ou- « 0 v
imutével mas como ungonjunto dindmico de conhecimentos, valores e pragivase atualizam constantemente

no seio das comunidadaficanas.



ABSTRACT

The dissertation entitled Bet ween Ladai n@aperaaAngaa a€a VYoice af 0 S :
Popul ar Hgabasedsoh theopremise of studying Capuéra Angola as arBdmilian
educational practice, deeply rooted in orality, ancestry, and cultural resistance. The research is
guided by the following central quest: What are the principles, educational knowledge, and
conduct that underpin the formation and practice of Capuéra Angola masters, understood as an
ancestral technology that articulates memory, tradition, and popular education formah
spaces? Thetwdy adopts a methodological approach grounded in popular education and
participatory research, recognizing the masters as historical subjects -anthows in the
construction of knowledge. Capuéra 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 foumaathat shape the formation

and pedagogical practice of Capuéra Angola masters, with emphasis on the following
categories: master formation, memory, tradition, and popular education, understood as ancestral
teaching techniques. The specific objectiveduide: (1) understanding the formative processes

of Capuéra 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 Capuéra Anda manifests as an educational practice in-fowmal spaces; and (4)
developing a booklet, as a product to be presented to the examination board, integrating the
knowledge of Capuéra Angola as a proposal for teachers and masters working in Youth and
Adult Education (EJA).

Keywords: Capuéra Angola. Memory. Tradition. Ancestral Technology. Youth and Adult
Education (EJA).
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Capuéra, Educacao Popular
(Mestre Olhos de Anjo¥

No toque do pandeiro
Expande um som

Que ecoa pelos mares atravessando lugares
Chegando de manha
E Capuéra Angola!

Nas escolas como educac¢éo 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 E André Luiz Siqueira SilvaTata Xikarongoma Zaragodiscente ddVlestrado Profissional em Educacéo de
Jovens e Adultos PPGEJA / UNEB, Licenciado em Filosofia e Bacharel em Direito.
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1 INTRODUCAO

"Procuro saber se a capuéra é Ciéncia, si é, profunda e vasta, si me fornece conhecimentos
sobre o homem, espiritual, mas também o homerporal, e os ensinamentos de ordem
moral, ou intelectual.. .o

Mestre Pastinh&

Antes de tecer a es crftm maseastigas, adsrnasboa | h o
ancestrais e aos mestres (as) da capuéra angola, que se esforcaram e pes®anecem
dedicand para preservar a forca de sua tradi¢céo.

O estudo des en vbEnttevddainhas e Gobridos: a tapuéra angolaiomo
voz da educacao poputar f 0 i pauta de uma ampla discuss
titulo, ndo tivemos e nem realizasnenhum esgotamento tedrico e nem histérico sobre o tema,
mas realizamos interlocucbes de forma interdisciplinar, multidisciplinar e transdisciplinar,
resultando da melhor forma compreensdes para necessidade do fortalecimento do que foi dito
pelosmestres de capuéra angola envolvidos na pesdiisa.disso, ao reconhecer a relevancia
de uma solida formacao para o aprendizado tedrico e pratico da capuéra angola, nos ambientes
nao formais de ensino, 0s mestres expressam, por meio de suas conscémpesensoes
sobre si mesmos, no contexto afi@asileiro.

Essas compreensdes, abrangem aspectos como musicalidade, histéria, educacao,
identidades, oficios, linguagem, reflexdes filosoéficas, ancestralidade, pensamentos e a memoria
de um povo. Assim o aglo apresentado, é fruto da experiéncia de um Mestre de Capuéra
Angola, com 36 anos de dedicacao, sendo 23 anos de estudos culturais e espirituais, dentro do
Terreiro da Nacdo Angola Unzo Matamba Jisimesi e 16 anos de iniciado. Durante esta
vivéncia, fa possivel identificar a evolucdo dentro do contexto académico a respeito das
educacdes populares, porém permanecem reexistindo. Sobretudo o reconhecimento da
educacao popular como uma educacéo decolonial e genuinamente brasileira, deixando de tratar
a importancia dos espacos nao formais como ambiente importante da educacao.

Lembrome, quando surgira dentro do Ilé Asé Opd Afonja,Bz@ola Municipal
Eugénia Ana dos Santoem 1999,0 fi P r o Po#titooPedagodgico Iré Ai6 (Caminho da

Al egri a), 0s emginaamentog de engtozafricana, em sua matriz curricular, tendo

3Vicente Ferreira Pastinha (18891981), também chamadie Mestre Pastinha, é o modelo fundamental da
tradicdo de capuéiangola, da qual o pesquisador € a terceira geracgao, entre outros. Os trechos de suas declaragdes
foram extraidos dos Manuscritos de Mestre Past{iecéanio Filho, 1997).

4 Bandagira, € palavra que significalicencad praticada pelos filhos (as), dentro dos terreiros de nagdo angola.
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aulas de instrumentos do proprio culto candomblé e sua historicidade, ainda na gestdo da
Yalorixa Maria Stella de AzevetloCom simplicidade e comprometimento \dalorixa Mae

Stella a mesma desperta saberes, ao seu redor, pelos filhos (as) e comunidade, aquilo que era
dificil acreditar tornavae realidade dentro de sua constru¢do educacional, pois oportunizou a
escola, seus mestres populares ministrando aulas de instrumento, lingaaaocguhistoria
africana.

Foi uma vitoria da educacao popular, pois o 1lé Asé Ops6 Afonja, acabava de mostrar a
comunidade do Sao Gongalo do Retiro, poder Publico Municipal e Estadual que seria possivel
construir a escolarizacdo afcentrada a partir das experiéncias historicasndgovo.Dessa
forma, ao compreendermos a origem e a relevancia do Yal@xa Mae Stellarealizou na
®poca, atrav®s do Projeto Pol?2tico dAlr° Ai
reconhecer a importancia da capuéra angola: o de desenuoheerpesquisa académica
comprometida com os valores e tradicdes desta nobre arte. Essa manifestacao € entendida aqu
como uma expressao potente da cultura-lbfesileira e como uma das vozes legitimas da
educacao popular, capaz de articular saberestaaisgsesisténcia e formacao critica

Para tanto, tornege essencial responder a seguinte qugstddema:quais sao o0s
principios, saberes educativos e condutas que fundamentam a formacéo e a pratica dos (as)
mestres (as) de capuéra angola, comprdandomo uma tecnologia ancestral que articula
memodria, tradicdo e educacéo popular em espacos ndo formais?

Essa questaproblema orienta a presente pesquisa no sentido de justificar que a capuéra
angola nao deve ser compreendida apenas como uma expretséd, ecnas também como
uma préatica pedagdgica afeentrada e / ou / afrocentricid@d@rofundamente enraizada na
experiéncia historica e sociocultural abasileira A figura do (a) mestre (a) de capuéra angola
€ aqui compreendida como um grid conpemdneo, educador (a) popular, guardido (&) da
memoria e agente de transformacéo social. A capuéra angola, enquanto pratica educativa afro
centrada, ainda enfrenta desafios significativos no reconhecimento institucional de seus
saberes. Assim, 0s espacodonformais, onde esses conhecimentos sédo cultivados e
transmitidos, muitas vezes sado invisibilizados pelas estruturas académicas e pelas politicas

publicas.

sMaria Stella de Azevedo Santos, também chamada de M&e Stella, foi uma das mais renomadas sacerdotisas do
Brasil. Iniciada aos 14 anos para Oxossi, pa8foanos dedicada ao Candomblé, sob a orientacdo espiritual do

[1é Axé Opb Afonja- templo que comandou por mais de 40 anos.

® E umaabordagem filosofica, epistemolégica e cultural que coloca a experiéncia e a histéria do povo africano e
de sua didspora re@ntro da interpreta¢cdo do mundo, em oposi¢do ao eurocentrismo
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Paradoxalmente, € justamente nos territérios historicamente marginalizados que
emergem préaticas pagogicas potentes, que articulam corpo, espiritualidade, ética,
ancestralidade, filosofia e coletividade. Reconhecer que a capuéra angola carrega e representa
a memoria viva de um povo ancestral, por meio de sua tradicdo, oralidade e filosofia € essencial
para o fortalecimento da educacéo popular africana e afrodiasporica em espac¢os ndo formais.
Essa compreensdo nao apenas valoriza saberes historicamente silenciados, mas também serv
como base para reivindicar politicas publicas e afirmativas mais jastaa populacéo negra.

Um exemplo disso € a necessidade de revisdo do Codigo Brasileiro de Ocupac6ésqi@BO)
atualmente classifica a capuéra sob o CBO (Z0jluma categorizacdo que ndo contempla a
complexidade e a dimensédo pedagogica, cultural estnat dessa pratica.

Reconhecer a formacéao dos (as) mestres (a) de capuéra angola como um processo
legitimo de educacao popular é fundamental para o fortalecimento da identidade cultural afro
brasileira e para a promo¢do de uma educacdo mais pitt@a e afrecentrada. Nesse
contexto, a capuéra angola transcende sua dimensdo como manifestacdo cultural: ela se
configura como uma tecnologia ancestral de eraprendizagem, que integra saberes
tradicionais a praticas formativas contemporaneas.

A sdber, o objetivo geraldesta pesquisa € identificar os fundamentos culturais e
educacionais que constituem a formacao e a pratica pedagogica dos (as) mestres (as) de capuér
angola, com énfase nas seguintes categorias: formacdo de mestres, memoria, @radicao
educacao popular, compreendidas como técnicas ancestrais de ensino.

Comoobjetivos especificost. Compreendeos processos formativos dos mestres (as)
de Capuéra Angola a partir de suas trajetorias e vivénciaeafisaro papel da memoria e da
ancestralidade na construcdo da pratica pedagogica dos mestres (aspliSarcomo a
tradicad da capuéra angola se manifesta como pratica educativa nos espacos ndo formais. 4.
Desenvolveuma cartilha, como produto para apresentacdo na banca, integraatees da
Capuéra Angola, como proposta para o professor (a), e Mestre (a) de capuéra, que desenvolvem

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

" E um sistema oficial, criado pelo Ministério do Trabalho e Emprego do Brasil, que organiza, descreve e

codifica as ocupacdes do mercado de trabalho.

8 para Amadou Hampaté Batradicdoé um conceito profundamente ligadoralidade, & memoria coletiva e a
transmissao intergeracional de saberese| e a defi ne como wndonaomdalgo ixd ou- « 0 v
imutével mas como ungonjunto dindmico de conhecimentos, valores e @Edice se atualizam constantemente

no seio das comunidades africanas.
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A pesquisa adota anetodologia participativaconforme os principios d€arbs
Rodrigues Branddaespecialmente no que se refere a origem da pesquisalidadeconcreta
das pessoas envolvid&somo cita Branddo (2006), a pesquisa tem algumas compreensoes, por
pesqui sadores de todo territ -ersiqouilsraa spialretiirc
Afaut odi agnosticoo, Apesqui sa a- «0o0, Apeso
participativao. Assim sendo, a pesquisa pal
vida cotidiana dos préprios quesquisadoresque sao peess ativas na construcdo do
conhecimento®

Neste estudo, os mestres (as) de Capuéra Angola ndo séo apenas fontes de informacéao,
mas parceiros na abordagem no que tange a discussao cultural com suas categorias
contribuindo com suas experiéncias, sabereflexdes. A pesquisa se desenvolveu utilizando
a técnica de rodas de conversa, observacoes participantes em rodas de capuéra, entrevista:
abertas e vivéncias em espacos culturais e religiosobrafsdeiros. A escuta ativa, o respeito
a ancestralidade o reconhecimento da oralidade como método foram principios centrais. A
metodologia participativa permitiu compreender a capuéra angola ndo apenas como objeto de
estudo, mas comexpressdo viva de uma pedagogia ancestrade o saber € construido
coletivamente, em didlogo com a realidade social, espiritual e politica das pessoas envolvidas.

Este estudo reafirma a capuéra angola, como uma préatica educativa ancestral,
profundamente enraizada na tradicdo -bir@sileira. Os mestres (as), enquanto grids
conemporaneos, sdo agentes de resisténcia e transformacéo, que ensinam com 0 COrpo, com &
palavra e com a memoria. A metodologia participativa, inspirada em Brandao (2006),
possibilitou uma escuta sensivel e comprometida com a realidade das pessoas,dmkeiran
saberes e fortalecendo o dialogo entre tradicdo e contemporaneidade. Reconhecer esses mestre
(as) como educadores populares € um passo essencial para a constru¢cdo de uma pedagogis

afrocentrada, libertadora e plural.

2 ESTADO DO CONHECIMENTO

Como forma de subsidiar a andlise a partir da producéo cientifica gerada nos ultimos

anos, adotose a abordagem do estado do conhecimento, reconhecida por sua relevancia nas

9 BRANDAO, Carlos RodriguelBORGES, Maristela CorreA pesquisa participante: um momento da educacio
popular Revista da Educacdo Popular,v. 1, n. 1, 1982. Disponivel enR5 de seteforo de 2008.
https://seer.ufu.br/index.php/reveducpop/article/view/19888sso em: 5 set. 2025.


https://seer.ufu.br/index.php/reveducpop/article/view/19988
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pesquisas académicas voltadas & compreensao do desenvolvimento de areasespss#ic
metodologia consiste na sistematizagéo critica da producéo cientifica acumulada, permitindo
identificar os avancos tedricos, as metodologias predominantes, os referenciais epistemolégicos
e as lacunas existentes no campo de estudo.-Fgajgortato, de uma reviséo rigorosa da
literatura, que ndo apenas mapeia contribuicées relevantes, mas também evidencia aspectos
ainda néo explorados, capazes de orientar novas perspectivas de pesquisa e aprofundamento:
tedricos, conforme discutido por SancewveyiRibeiro e Laffin (2020) em estudos voltados a

EJA.

Esta metodologia, por exemplo, possibilita enquadrar a pesquisa sugerida em um
contexto mais abrangente, ressaltando sua importancia, singularidade e contribuicdo para o
progresso do saber. Com base nessa premissa, 0 pesquisador, fez uma pesquises inicial n
plataformasCoordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel SupEAREQ e
Scientific Electronic Library OnlindSciELO), nos ultimos cinco anos, nédo identificando
nenhuma dissertacao, tese ou artigo com titulo, ou tema, semelhante a propsstaaaia.
Posteriormente, a pesquisa foi estendida, além do periodo de cinco anos, englobando,
dissertacfes e teses de doutorado, com énfase nas categorias da capuéra angola, EJA
capacitacao de professores, espiritualidade, memorias, filosofia andcestralpgia ancestral
e educacéao afroentrada. Assim sendo, apresento as dissertacdes e tese de doutorado que foram
identificadas e / ou ndo, categorizadas pelo pesquisador para reforcar sua afirmacéo de que o

tema é Unico e a elaboracado de sua pesqussaipmo maximo, similaridades.

2.1 TRABALHOS IDENTIFICADOS

1. A dissertacdo "Pratica da capuéra como espaco de formacao”, apresentada por Marco
Antonio Santos da Silva, na Universidade Federal de Alagoas (UFAL), em 2006, sob
orientacdo do Prof. Dr. Sérgita Costa Borbagnalisa a capuéra como um ambiente de
educacao e formacéao social. O autor, através de uma perspectiva etnografica, ressalta a
capuéra como um instrumento agregador, com formacdo de valores e reforco da
identidade afrebrasileira. O estudo ostra que mestres e praticantes desempenham o
papel de agentes de formacdo, compartiihando conhecimentos que ultrapassam a
técnica, incluindo respeito, solidariedade e ancestralidade.

2. No trabalho de Valdenor Silva dos Santos, intitulado "A roda de capusas ecos
ancestrais e contemporaneos”, onde foi inscrito no ano de 2016, sob a orientacdo da

Profa Dra. Ménica do Amaral na Universidade de Sao Paulo (USP), a roda é vista como
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um local simbdlico de resisténcia e manutencdo da heranchrasgiteira. Oestudo

mostra como 0s componentes da roda, os sons do berimbau, as cangdes e 0s rituais,
ecoam tradicbes africanas e reforcam as identidades negras em cenarios atuais. A roda
€ percebida como um local de cura, identidade e afirmacao cultural, onde atecamb
racismo estrutural e se fomenta o empoderamento dos participantes. O trabalho auxilia
na identificacdo da capuéra como um patrimbnio imaterial e como uma pratica
pedagdgica que recupera valores antigos.

Adissertacddi Da Vel ha Gu ar dahia: Graetofasepegddo do Méstre B
Espi nho ,desacaladen 2019, por seu pesquisRaasevelt Leonel Cunha
orientada pelo Prof. Ddosivaldo Pires de Oliveiraa Universidade do Estado da Bahia
(UNEB), resgata a trajetéria e o legado de umgitaades mestres da velha guarda da
capuéra baiana. A pesquisa valoriza a memodria como ferramenta de resisténcia e
preservagao cultural. Por meio de entrevistas e registros orais, Roosevelt reconstroi a
histéria de vida de Espinho Remoso, evidenciandeeo@ibuicdo para a formacao de
geracOes de capoeiristas e para a consolidacdo da capuéra como patrimdnio imaterial.
A tese de doutorado ACapu°®°ra Angol a- Edu
Brasileiros", apresentada no ano de 2009, pela alit@nda Maria Chiara Candusso,

sob a orientacdo da Profa Dra. Angela Liihning na Universidade Federal da Bahia
(UFBA), explora a conexao entre a capuéra angola, a educacdo musical e os valores
civilizatorios afrebrasileiros. O estudo, qualitativo e base&io estudos de caso,
examina como 0S componentes musicais da capuéra, em particular os cantos, ritmos e
instrumentos, funcionam como meios de disseminacédo de valores como ancestralidade,
coletividade, oralidade e espiritualidade. A escritora evidenciaquasicalidade da
capuéra angola estd profundamente conectada a educacdo ética e estética dos
praticantes, incentivando uma educacdo que valorize as raizes africanas e a resisténcia
cultural.

Simone Gibran Nogueira, escreveu a dissertacdo "Processosiiciat Capuéra
Angola e a Construcdo do Pertencimento EtRecial’. A sua dissertacéo, foi
orientada, pela Prof. Dr&etronilha Beatriz Goncalves e silva, Universidade Federal
Séo Carlos, em 2007. A pesquisadora, busca identificar como os ensinaEatacsis
daCapuéra Angolazontribuem para a construcao pkertencimento étniceoacial,entre
profissionais negros com formacdo universitaria. A pesquisa, inspirada na
fenomenologia, utilizou entrevistas e circulos de conversa com praticantes e daestres

capuéra angola. Os resultados mostram que essa pratica promove saude psicolégica e
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fortalece a identidade étnigacial, funcionando como uma pedagogia antirracista. A
capuéra angola, ao valorizar saberes ancestrais africanos, se revela um instrumento
potente para a transformacao social e para a implementacéo de politicas afirmativas no
Brasil.

2.2 SINGULARIDADE DA DISSERTACAO PROPOSTA

Adissertagcddi Ent r e Ladainhas e Corridos: a cap
p 0 p u lapmesedita uma abordagenédita ao tratar da formacao do mestre (a) de capuéra
angola em espacos ndo formais, com énfase nas dimensdes cultural, espiritual e filosofica,
evidenciando a capuéra como uma tecnologia ancestral e um fundamento primordial de saberes
educativos. Diferentdas pesquisas anteriores, que priorizam aspectos sociais, educacionais ou
histéricos, esta abordagem prop&e uma ressignificacdo da formacdo do mestre (a) a partir da
vivéncia, da pratica e do reconhecimento comunitario, valorizando os saberes que etaergem
experiéncia e da ancestralidade. A capuéra, nesse contexto, € compreendida como elo, entre o
conhecimento tradicional e a valorizacdo da identidade dos educandos, especialmente no
ambito da EJA, reconhecendo que essas pessoas carregam saberes castanigo da vida.

A proposta destaca a importancia da ladainha, dos corridos e da oralidade como
elementos formadores, reforcando a ideia de que a formagcdo do mestre € continua, coletiva e
profundamente enraizada na experiéncia vivida. A dissertacdimrea aomo Unica ao abordar
com profundidade e propriedade as especificidades da capuéra angola, revelando uma filosofia
de resisténcia que se inscreve no corpo, na coletividade e na ancestralidade. Entre ladainhas e
corridos, emergem saberes que trandeana racionalidade formal, manifestando dimensdes
subjetivas que séo poténcia em sua criacao e forca de continuidade. Esses cantos ndo se limitarr
a expressao artistica: sdo epistemologias vivas, que articulam memdria, afeto e resisténcia em
territérios depertencimento.

A ladainha, com sua melodia introspectiva, convoca o siléncio e a escuta ancestral,
enquanto o corrido, agil e interativo, ativa 0 jogo e a presenca do grupo. Ambos funcionam
como narrativas encarnadas, transmitindo ensinamentos solarecétitnologia e relacdes
sociais. Sao saberes que se atualizam na roda, no chao batido, nos gestos e nas vozes que canta
o mundo. Ao discutir essas expressoes, a dissertacdo reconhece formas de conhecimento que
se constroem fora dos muros académicospragas cotidianas e nos rituais comunitarios. As
ladainhas e corridos carregam codigos que s6 se revelam na vivéncia, exigindo escuta sensivel

e respeito aos tempos do corpo e da tradigéo.
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Propdem uma pedagogia circular, onde o saber é partilhadade,\deisafiando a légica
linear. Esses versos, ao serem cantados, atualizam territorios de pertencimento, reafirmam
identidades negras e indigenas, e resistem as tentativas de apagamento cultural. Sdo tambén
espacos de cura, onde o canto se torna ferramentansformacao, reconexao e afirmacao da
dignidade humana. Nesse contexto, a dissertagao integra de forma organica as categorias de
energia femininglinguageme corporeidaderevelando como essas dimensdes se envolvem na
pratica educativa da capuérayala. A energia feminina emerge como forca geradora, curativa
e relacional, presente nos gestos circulares da roda, na escuta sensivel das ladainhas e ng
presenca das mestras grios, guardias de saberes que se transmite pelo corpo e pela palavra.

Essa enelig transcende o binarismo de género e manif@staomo principio de
acolhimento, cuidado e conexdo com o invisivel, convocando a espiritualidade como dimenséao
educativa. Na capuéra angola, a energia feminina € o siléncio que escuta, o canto que cura, 0
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 ndo se encerram em livros, mas se atualizam na rodapo®&m@omovimento,
nas vozes que cantam o mundo. A linguagem da capuéra angola € circular, relacional e
ritualistica, exigindo escuta sensivel e respeito aos tempos do corpo e da tradicdo. Ela desafia a
I6gica linear e propde uma pedagogia onde o sabetid®d yvpartilhado e cantado. Os cantos
funcionam como narrativas encarnadas, transmitindo ensinamentos sobre ética, espiritualidade
e relacdes sociais, e ativando dimensdes subjetivas que sédo poténcia em sua criacao e forca de
continuidade.

A corporeidade territorio de saber, lugar onde a memoria se inscreve e a resisténcia se
manifesta. Cada movimento, cada ginga, cada toque no berimbau carrega codigos ancestrais
gue so se revelam na vivéncia. A formacdo do mestre (a) se da no corpo que aprende com o
tenpo, com a dor, com a alegria e com a convivéncia. E uma formacdo que reconhece o corpo
como mediador entre o espiritual e o educativo, entre o saber formal e o saber ancestral. A
corporeidade, nesse contexto, ndo é apenas expressao fisica, mas tamibéah e §ifpsodfica,
revelando uma pedagogia que se inscreve nos gestos, nos ritmos e nas presencas que habitam
roda.

A dissertacao reconhece que a capuéra angola mantém, por natureza, saberes ancestrais
gue chegaram ao Brasil por meio da Diaspora Afdcanque se manifestam por meio de
préaticas culturais como a tradicdo oral, a memoria coletiva, 0s costumes, os valores culturais e
a atuacdo dos mestres griés. Esses elementos sdo respeitados como formas legitimas de

producdo de conhecimento, constituindoa pedagogia propria, enraizada na resisténcia, na
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espiritualidade e na ancestralidade africana. N&o obstante, a dissertacdo também discute a
importancia das identidades encontradas dentro da roda de capuéra angola, com seus proprios
saberes educativosnraizados em memoria e tradi¢do, reafirmando que a capuéra é, antes de
tudo, uma pratica de liberdade, de cura e de educacao popular, que resiste ao apagamento
historico e epistemoldgico por meio da forgca de sua ancestralidade.

Ao tratar com rigor filosd€o e sensibilidade politica essas expressées, a dissertacdo se
a firma como obra singular, comprometida com a valorizacéo de saberes insurgentes e com a
construcéo de epistemologias de resisténcia, onde o corpo, a palavra e a energia feminina se
envolvemcomo fundamentos de uma educacao popular viva e potente.

Com proposito de conter em sua area, uma reunido de elementos destas questdes, esta
dissertacdo dividee, em uma introducéo e algumas secAesecdo Aeste capitulo trata da
metodologia adotadaanpesquisa, fundamentada pasquisa participativaconforme os
principios de Carlofodrigues BrandaoOs estudos buscam valorizar e respeitar os saberes
dosMestres deapuéra angojaeconhecendos, comaco-criadores do conheciment@ partir
de suastrajetorias e experiéncias, sdo construidas estratégias que possibilitam uma
compreensao mais profunda dos significados educativos presentes na capuéra angola. O
pesquisador, também Mestre de capuéra angola, participa ativamente do processo, reforcando
0 carater coletivo, ético e horizontal da producédo do conhecimento.

A secado &aborda como atradi¢cdo viva, a memoria e a ancestralidade africana, séo elementos
centrais na construcdo das identidades negras, tanto nos territorios africanos quanto nas
diasporas Esses pilares ndo apenas preservam praticas culturais e saberes ancestrais, mas
também atuam como formas de resisténcia frente a opressao colonial e ao racismo estrutural. A
tradicdo africana, longe de ser algo fixo ou preso ao passado, é dinamicarsfeenta ao
longo do tempo, especialmente no contexto da diaspora, onde passa, por processos de
ressignificacdo e reinvencao culturAl.secdo 4apresenta uma compreensdao do que seria
capuéra angola, comprovando a dificuldade, em ser constituido umtoprpee possa
contemplar, todos envolvidos com esta nobre arte, reconhecida, como Patrimdnio Imaterial,
pelo Instituto do Patrimbnio Histérico e Artistico NaciohdPHAN, em 2008 e Patrimdnio
Cultural da Humanidade, reconhecida pela Organizacdo dasd\Ndoias para Educacéao, a
Ciéncia e a Cultura (UNESCO), em 2014.

A subsecdo 4.lera abordada a capuéra como manifestacdo culturabraiieira,
destacando sua dimenséo simbdlica feminina, sua energia ancestral e seu papel como espaco d
resisténcia eanstrucao identitarish Subsecéo 4.9 texto propde uma reflexdo sobre o sentido

de ser angoleiro, destacando que essa identidade vai além da simples pratica da Capuéra
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Angola. Ser angoleiro implica um compromisso profundo com os fundamentos dessa nobre
arte-luta, enraizada na ancestralidade africana e na resisténcia cultural. A partir das vivéncias e
reflexdes de mestres e praticantes, evideseigue a Capuéra Angola atua como uma potente
ferramenta de formacdo humana.

A Secéo 4.3presenta agflexdese relatos dos mestres de capuéra angola e pesquisadores,
junto a compreensao do autor com as reflexdes citadas, tendo como referéncias as trajetorias
dos mestres (ash subsecédo 4.4nalisa a capuéra angola como territério existencial de matriz
africana e brasileira com suas identidades, dentro das areas de influéncia e poder da capuéra
angola, abordando uma perspectiva na qual a identidade de mattiragiteira predomina,
apoiad por seus descendentes de santo e angoldisahsecdoa bor da o AENntr e
e Corridoso, sugerindo uma c demporgeeascpad@s S 0 b
métricas convencionais do reldgio e se ancora na cadéncia dos cantos e dos corpos em
movimento. Tratase de um territério simbolico onde a capuéra angola se manifesta ndo apenas
como pratica corporal, mas como expressao de uma epistemologia propria, enraizada na
oralidade, na ancestralidade e na experiéncia coletiva.

Na Secdo 6ha uma re#xao sobre cultura e educacdo popular é, antes de tudo,
reconhecer que o conhecimento ultrapassa os limites da escola formal e ndo se restringe a
racionalidade da ciéncia ocidental. A educacao popular, enquanto pratica pedagdgica e politica,
constituise @®mo um espaco potente de resisténcia e transformacdo, onde saberes
historicamente invisibilizados, como os das tradicOes-lafsileiras, sdo valorizados e
legitimados. Esta secao propde uma reflexdo sobre a educacao popular como pratica cultural e
politica transformadora, articulando os saberes tradicionais com 0s contextos sociais
contemporaneos.

A Secédo Miscute a importancia daei 10.639/03 do conceito dafrobetizacdo com
base nas ideias do antropéld§abengele Munanga (20Q3) partir de suaritica a nocéo de
Ara-ao como constru-«o0 social, o texto dest
identidades negras e combata o racismo estrutural. A Afrobetizacdo é apresentada como um
caminho pedagdgico para integrar os saberesbafigiléros ao curriculo escolar, promovendo
uma formacdo mais justa, plural e antirracista.

A Secédo &arte do principio filosofico africanankofa que nos ensina a importancia
de retornar ao passado para resgatar saberes essenciais a construcao do godsdnte. &\
partir dessa perspectiva, o autor compartilha sua trajetoria pessoal e espiritualag@ra c
angola revelando como essa arte ancestral se envolve com a educacgao popular, a ancestralidade

e a identidade afrbrasileira.
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Na subsecdo 8.b autor, André Luiz Siqueira Silva apresenta sua trajetoria pessoal
como base para a construcdo de sua pesquisa. A partir de suas vivéncias no bairro do Cabula,
em Salvador, e da influéncia da capuéra angola e do candomblé angola, ele revela como sua
formacéo espiritual, cultural e social moldou o olhar afrocentrado que orienta esta dissertagao.
NaSubsecdo 8aborda a cria-«0 da proposta da nCa
angoleiros como uma resposta coletiva as necessidades historicas daladenuk partir da
lideranca de figuras como Mestre Barba Branca e Mestre Bobo, a iniciativa se consolidou como
um projeto de resisténcia e valorizacdo do patriménio imaterial, ganhando apoio institucional
do IPAC e reafirmando a capuéra angola como espagulucacao, cuidado e ancestralidade.

Na Subsecéo 8.8 autor compartilha uma experiéncia marcante de sua formacdo na
capuéra angola, vivida ao lado de Mestre Barba Branca e sob a orientacdo de Mestre Joao
Pequeno. A narrativa revela os desafitdenitaios enfrentados, por um angoleiro em um
espaco de forte ancestralidade negra, destacando a importancia do reconhecimento, da escuta ¢
da vivéncia como caminhos de pertencimento e aprendiEadietanto, né&Subsecéo 8.4 o
autor destaca sua atuacdo commpositor, lider comunitario e sacerdote de tradicao- afro
brasileira. Através de iniciativas como o bloco Afoxé Filhos da Africa e a Associacdo Equilibrio
Social, ele articula cultura, espiritualidade e educacdo como formas de resisténcia e
transformacédo swal. Sua trajetéria revela o compromisso com a valorizacdo dos saberes
ancestrais e a promoc¢ao da dignidade humana em diversos territofegao Arata das

disposicdes finais, desta dissertacao.

Reza, reza, povo do Angola

(Mestre Olhos de Anjo)
Reza, reza, povo do Angola
Eta! 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 justica
Mametu Kaiongo o vento levar
Reza as aguas ealavar
Mametu zumba com sua lama
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3 SANKOFA: O RETORNO QUE ENSINA

A palavra "Sankofa", de origem ganesa, é formada pelos tean@gltar), ko (ir) e fa
(buscar, recolher). Esse conceito carrega a sabedoria ancestral de que € preciso retornar ac
pasado para resgatar conhecimentos essenciais a constru¢édo do presente e do futuro. Sankofe
simboliza, portanto, um movimento de introspec¢do e reconexao com as raizes, onde o saber
ancestral é internalizado para fortalecer o ser e orientar novos caminbos liase nesse
principio que inicio a contextualizacéo deste capitulo, apresentando a trajetoria do pesquisador
como parte integrante da narrativa do pesquisador participante. Ao compartilhar vivéncias e
reflexdes, especialmente aquelas construidas dogdiéom mestres da capuéra angola, busco
evidenciar ndo apenas a linhagem a qual pertenco, mas também os propdésitos coletivos que
sustentam essa arte ancestral. O objetivo é preservar os fundamentos educativos da capuére
angola, reconhecend como um sa legitimo e transformador com base na pesquisa

participante.

3.1 ONDE TUDO NASCE

Minha historia se envolve com a capuéra angola, ha mais de trés décadas. Sou André
Luiz Siqueira Silva, nascido em Santo Amaro da PurificicBé, e registrado erBalvador.
Foi no bairro do Cabula, por volta de 1986, que minha jornada se iniciou, apos a separacao dos
meus pais. Fui morar com minha mae, minha tia e minha avé no Vale das Arvores, onde residia
0 saudoso Mestre Barba Branca, fundador do GCAC. Foi eepsgo que compreendi, pela
convivéncia e prética, a profundidade humana e cultural da capuéra angola. A capuéra angola
e o culto ao Nkisi, ambos pilares da educacéo populatbedisileira, despertaram em mim,
uma consciéncia espiritual, social e educa@ioMinha avo, iniciada no candomblé da Nacé&o
Alaketu, e minha tia, mae de santo no Rio de Janeiro, foram figuras fundamentais nesse
processo. Aos 19 anos, conheci o Unzé Katande yé Dandalunda, mas foi no Terreiro Matamba
Jisimesi, em Barra do Pojuca, dueniciado, ampliando ainda mais minha compreenséo sobre
a ancestralidade e os saberes afrocentrados.

Essas experiéncias moldaram minha visdo de mundo e me conduziram a valorizacao da
cultura, da familia e da identidade. A capuéra angola, em especilfid condutor que me
levou a atuar em projetos educacionais, como o desenvolvido no Ilé Axé Opd Afonja, com o
apoio da Yalorixa Méae Estella de Oxossi. O GCAC, sob a lideranga de Mestre Barba Branca,

ofereceu aulas a mais de 60 criangas da comunidacted 17 anos, promovendo o ensino da
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capuéra angola, como ferramenta de formacdo cidada. Em 1999, nasceu o projete politico
pedag- gi col CeM¥mi°nhAy -da Al egri ao, -prasdeiros aoc or p
curriculo escolar, como a lingua iorubd,esquisa histérica e os estudos musicais. Ainda na
década de 1990, participei de reunides com outros grupos de capuéra angola para fomentar a
criacdo do ensino médio regular, uma iniciativa que, embora ndo tenha se concretizado, marcou
meu primeiro contatcom a educacéo de jovens e adutBsA.

Mesmo diante das dificuldades, como o racismo estrutural e 0 preconceito contra as
culturas de matriz africana, a capuéra angola e o candomblé angola, foram caminhos de
resisténcia e afirmacé&o. Foram eles que aforiportas para minha atuacdo social, cultural,
profissional e académica, despertando, em mim, 0O COmMPromisso com a preservagao e

valorizagéo dos saberes ancestrais.

32 A CONSTRUCAO DA CASA DA CAPUERA: RESISTENCIA, UNIAO E
PATRIMONIO

E importante destacajue o saudoso Mestre Barba Branca, apesar de ndo possuir
formacdo académica superrtendo concluido apenas o ensino médidoi profundamente
educado pela capuéra angola. Essa arte o formou de maneira singular, despertando nele uma
consciéncia critica estratégica, sobre o que seria mais benéfico para os angoleiros, ainda no
inicio da década de 1990. Foi nesse contexto que surgiu, por meio do Mestre Bobo do Dique
Pequeno (Salvador/BA), a proposta de tw@riar
aos mestres mais antigos, promovendo acles voltadas a educacdo, profissionalizacao,
capacitacao e até mesmo a aposentadoria. A proposta foi abracada por outros mestres, como
Barba Branca e Brito, que se uniram para viabilizar sua concretizagao.

Diversa entidades foram procuradas para fortalecer essa iniciativa, até que o Instituto
do Patrimbnio Artistico e Cultural da Bahia (IPAC), sob a gestédo do Dr. Leal, reconheceu a
importancia do projeto. O IPAC, passou a participar ativamente das reunibedasatipa
Pelourinho e em academias de capuéra angola, compreendendo a relevancia de um espacc
dedicado a preservacdo dessa manifestacdo cultural. Apds anos de mobilizacdo, politicas
publicas, caminhadas e articulacbes na Camara Municipal de Salvador eemablass
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 imével ndo

pertencesse ao IPAZ que o utilizava temporariamende, a cessdo represeatama vitoria
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historica. Nascia, assim,Gasa da Capuérgue mais tarde se tornari@asociacao Brasileira
de Capuéra Angola (ABCA)

Desde entdo, a ABCA realiza atividades regulares: as dektas, a partir das 19h,
ocorrem vadiacdes, e durante a aaa) séo oferecidos treinos para criangas e adultos. O Mestre
Barba Branca, foi eleito o primeiro presidente da associagédo, conduzindo uma gestdo exemplar,
marcada pela unido dos mestres, defesa de direitos e promoc¢édo de capacitacdes. Antes da
formalizacdada ABCA, realizadvamos manifestacdes culturais para atrair a atencéo da imprensa
e de instituicbes publicas. Um exemplo marcante foi a caminhada do @aladalado da
UNEB 6 até o Pelourinho, com instrumentos em maos, entoando cantos e ritmos da capuéra
angola. Essas acOes sensibilizaram o IPAC, que passou a compreender a capuéra como
patrimbnio imaterial e a criar espacos de didlogo sobre sua preservacao.

Apos a conquista do espaco fisico, a ABCA, firmou um projeto na Praca de Artesanato
do Pelourinho, arecendo aulas de capuéra angola e instrumentebrasiteiros para criancas
da regido e de escolas publicas, fortalecendo o vinculo entre cultura e educacao. Contudo, é
necessario lembrar que, durante as caminhadas de mobilizacdo, poucos mestpes atrtici
O transporte era rateado entre os envolvidos, como os Mestres Barba Branca e Brito, e os
capoeiristas presentes. Carregavamos berimbaus, atabaques e pandeiros sem qualquer apoi
logistico ou alimentacdo. O Mestre Barba Branca, com sensibilidadeagaab dinheiro da
passagem de volta, priorizando o retorno seguro do grupo.

Naquele tempo, passei a integrar as discussdes posteriormente, em reuniées no Dique
Pequeno, na academia de Mestre Lua de Bobo (discipulo de Mestre Bobo), e em outros espacgos
conp a roda de Zé do Lenco, na Jaqueira do Cariiedonjua, a academia de Mestre Curio
no Pelourinho, o Forte Santo Antdnio com Mestre Morais, e a Fazenda Grande do Retiro com
Mestre Virgilio. A medida que a conquista do espaco da ABCA se aproximava,oosresc
passaram a ocorrer no Instituto Maua, no Pelourinho. Nesses encontros, foram sugeridos nomes
como Jodo Pequeno, Mestre Morais e Mestre Curid para a presidéncia da associacdo. No
entanto, todos declinaram, e coube ao Mestre Barba Branca assueramackdcomo primeiro

presidente da ABCA, consolidando um ciclo de luta, resisténcia e construcao coletiva.

3.3 ENTRE OLHARES E SABERES: A TRAVESSIA DE UM ANGOLEIRO
PARTICIPANTE

No final da década de 1980 e inicio dos anos 1990, iniciei uma nova etajhda m
formacdo na capuéra angola ao frequentar, com meu mestre Barba Branca, a academia do meu

avb de capuéra, o lendario Mestre Jodo Pequeno de Pastinha, no Forte Santo- Atédmio
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do Carmo. Antes de entrarmos, meu mestre, com sua sabedoria habitaitmmel Do i s
ouvidos e uma boca para ouvir mai s e falar
mo me nt o, maAo sémos iedehidosaMestre dodo Pequeno, sorriu e me convidou a
sentar no banco de madeira. Sua humildade e autenticidadenaraamtes. Mesmo com voz

baixa, sua presenca preenchia o esgag¢odos o escutavam com atencao e reveréncia.

Durante a roda, meu mestre me entregou o berimbau, sinalizando que eu sabia tocar e
cantar. Tudo fluiu bem até o momento da vadiacdo. Como frevsirmaos de capuéra angola
gueriam 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 minhe
existéncia como angoleiro e como homem aecsadloje, ndo mais. E foi dentro desse caminho
gue, aos 16 anos, vivi uma experiéncia marcante: meu mestre cumpriu a promessa de me levar
a minha terra natal, Santo Amaro da PurificacB@. La, tive o privilégio de ser batizado com
meu nome de capuér@ihos de Anjo concedido pelo respeitado Mestre Ferreirinha.

Pernoitei com meu mestre na pensao do Coronel e, no dia seguinte, participamos da roda
no Servico Social da Indastria (SESI), conduzida por Mestre Ferreirinha. Apos a roda, ao irmos
a farmacid’, ele perguntou se eu ja tinha nome de capuéra. Meu mestre respondeu que nio,
mas que seria uma honra se ele quisesse nomear. Mestre Ferreirinha entdiddésseo | hos d
t°m uma pur eza (uecEagssm meueéstrencampletéu® pahojei r 0 de
meu filho de capu®°ra angolApartreaessrodahcomeaedao d €
trilhar os caminhos da capuéra angola fora de Salvador, visitando diversos grupos, sempre
acompanhado de meu mestre.

Outro ensinamento constante do meu meesta sobre a importancia de conhecer nosso
povo, por meio de sua religiosidade. Ele dialogava com pessoas como a Yalorixa Méae Stella de
Azevedo, o Oga Dario e o Alapini Mestre Didi do Asipa. Para ele, a capuéra angola era
cultivada pelo8aba Egunos arestrais, que se manifestam nos gestos e rituais dentro e fora
da roda. Essa trajetéria também me levou a masica. Ainda no Forte Santo Antdnio, apds as
rodas de Jodo Pequeno, comecei a participar dos ensaios do Ilé Aiyé, com o irmao e mais velho
de santo;Tata Xikarongoma Loboasy, também, Mestre de capuéra angola (B@apuéra
Angola). Ali, tive contato com compositores e musicos, como Paulo Natividade, mas foi o
saudosdVestre Mba do Katend&@uem mais me influenciou. Idealizador do Badaué, artista

comdeto e amigo, Méa sempre me incentivava a continuar escrevendo e compondo. Sobre

10 Farmacia para nds angoleiros quer dizer que iriamos beber algum ratédico no bar.
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minhas masicas de ljexa, diz@Ol hos, menos ® mais. Tem muit

Voc°® tem caminho. 0

3.4 CAMINHOS DE SABERES: CULTURA, ESPIRITUALIDADE E COMPROME®
SOCIAL
Em 2015, iniciei minha jornada como compositor de ljexa no bloco Afoxé Filhos da
Africa, contribuindo com cerca de 20 composi¢cdes que embalaram os desfiles das noites de
segunddeira de Carnaval, na cidade de Lauro de FréitB&\. Essa experiéncia musicse
somou a outras acgdes culturais e sociais que venho desenvolvendo ao longo dos anos. Ainda
em 2008, fundei associacdo Equilibrio Sociabntidade sem fins lucrativos, tendo como
princ2pioDihngni dader da .Essevalar eonsttucioralncaienta todas
as acoes da entidade, promovendo a mediacdo de saberes e praticas em espac¢os como terreirc
de candomblé, escolas municipais, creches e centros comunitarios. Através da associacao,
desenvolvemos projetos nos eixtesEducacao e Cultuygomo:
1 Entrevistas sobre o terceiro setor (Boc&do News, 2012);
1 | Férum de Cultura da Equilibrio Social, na Camara de Vereadores de Lauro de Freitas
(2014), com proposi¢cdes como:
o Inventario Cultural da cidade;
o Reviséo do calendario aeanifestacdes tradicionais;
o Regularizacdo do Fundo de Cultura;
o Implantacdo do Memorial da Cidade e do Nucleo de Pesquisa Avancada em
Educacao Patrimonial;
o Fomento a educacdo musical e ao empreendedorismo cultural;
o Criacdo do Catalogo de Mestres da Culfeoaular;
o Valorizacdo da Concha Acustica, do Museu, da Biblioteca e do Terminal
Turistico Mae Mirinha de Portéo.
Entre outras acfes da Equilibrio Social, destasam
91 Criacéo do blocd\s Pitangas de Santo Amaro (F015);
1 Aulas de Capuéra Angola na EscGleche da Quingoma (2016);
91 Producao do foldefiNosso Tempo Chegou ( 201 7) ;
1 Encontro de Irméos ReligiosdsAreia Branca (2018);
1

Acdes em defesa dos povos de terreiro junto a FENACAB (2018);
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1 Participacdo na | Caminhada da Paz (2019), organizada pelo @ &&sirJorge Filhos

da Goméia.

Em 2009, iniciei uma nova fase espiritual, ao ser iniciadbemeeiro Matamba Jisimesi
recebendo o nome sagradoTa Xikarongoma ZaragqQsi A p a i dos emepo mas:c
segundo Kambando, mais velho da roca, confirmadmMameto Matuta Mavula Ngoro, apés
sete anos como suspenso. Importante, ressaltar que o irmédo Tata Xikarongoma Loboasy, foi
guen apresentou a fam2lia do AANGOLéOO, <con
julho, completei 16 anos de iniciado e 24sme estudos continuos no candomblé Angola.
Ademais, pelaFederacdo Nacional do Culto Afigrasileiro (FENACAB) atuei como
coordenador do Departamento de Orientacdo Social e Educativa, promovendo acdes voltadas a
educacao, cultura, identidade e salvadaados cultos de matriz africana, tanto no Brasil,
guanto no exterior. Em 2012, fundei o grupolha do Cajueiro- Capuéra Angolacom
atividades beneficentes na Rua Esperdngao Goncalo do Retiro / Cabula, na residéncia de
Graca Onasilé (Graca do Iléy&). Seu neto foi um dos primeiros alunos.

Em 2013, apds formar minha primeira turma, fui reconhecido ddesire de capuéra
angola,por meu mestre Barba Branca e pela comunidade. Atualmente, o grupo atua em dois
espacos, desde 2023:

1 Universidade ddestado da Bahia (UNEB) Tercas e quintas, das 19h15 as 20h30, no

Pavilhdo Multidisciplinar (PAM);

1 Colégio Municipal Governador Roberto SanioJercas e quintas, das 18h as 19h

(Salvador/BA).

Entre 2015 e 2018, ministrei aulas voluntariadnsituicdo Beneficente Conceicéo
Macedo (IBCM) contribuindo para a formacao de jovens aprendizes com conteudo juridicos,
administrativos e sociais, conforme as diretrizes da instituicdo e das empresas parceiras. Em
2021, a Equilibrio Social, lancou unmataforma tecologica para publicacdo de artigos
cientificos, livros e @ooks, além de registrar todas as acdes da entidade. No mesmo ano, fui
contemplado pelaei Aldir Blanccom a publicacdo doleookii O Vent o que Pair
C a b e ; disponivel na plataformaedde 2022.

Em 2023, publiquei dois novosb®oks:

T AEscritos " s Mul heres da Capu®°rao
T AFol ha do Cajueitad&iaphidasa Boagoil dos e ||
Para facilitar a compreensao da minha trajetoria, apresento a s€@uadm 4com as

experiéncias vidas e as construcdes realizadas ao longo do caminho com a capuéra angola, o
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candomblé angola e a Associacao Equilibrio Social, com as devidas comprovacdes an
esta dissertacao.
Quadro 4 - SANKOFA

exadas a

(1977 1986/87) André Luiz Siqueira Silvaasce di&2/09/1977, na cidade de Santo Am
da Purificacdd BA. Nascendo, volta para SalvadoBahia para ser registrado. Fazendo

ano de idade, segue a residir no Maestro Wanderley, caminho 1, daszaf6la Il. Os pais

de André, realizam a separacéo depos, e a mée e filho, seguem a morar no Vale das Ar
- Cabula, iniciando a capuéra, aos 09 / 10 anos, em 1986/87.

Aro
um
D

ores

(1990) O mestre Barba Branca, por indicacdo de uma descendente de Xangd da
Yalorixd Mae Estella de Oxéssi, foi convidado parmistrar aulas dentro do 1€ Axé Oy
Afonja, na Escola Municipal Eugénia Ana dos Santos e seu aluno com 13 anos segu
Mestre.

falecida
DO
e como

(1992) na primeira caminhada axé, estava presente a Associa¢éo Brasileira de Capué
- ABCA, porém ndo existia redi® da entidade.

a Angola

(1993) André Luiz Siqueira Silva, recebe seu nome de Capuéra Angola, (Olhos de An;j
saudoso Mestre Ferreirinha de Santo Amaro da Purifidags#g aos 16 anos.

D), pelo

(1994) é registrada a Associagéo Brasileira de Capuéra Ang®&A. Mestre Barba Branc
€ eleito como primeiro presidente e seu aluno mais velho, Olhos de Anjo, tem 17 anos ¢
sendo soécio fundador.

a
e idade,

(1997) André Luiz Siqueira Silva, (Olhos de Anjo), recebe seu diploma, pelo Mestre
Branca (GCAC), como Contilsledre de Capuéra Angola, com 20 anos de idade. No m
ano recebe de Mestre Gildo Alfinete, aluno de Mestre Pastinha, um texto escrito para
como militante da ABCA, no 2 de julliolndependéncia da Bahia.

Barba
BSMO
registro

(1998) e registrado o Estatuto do Grupo @puEra Angola CabulaGCAC, onde o Contra
Mestre Olhos de Anjo, € VieRresidente. Importante registrar que 0 mesmo, corroborou
a mudanca do nome do grupo, pois o grupo do Mestre Barba Branca, era chamado de
Capuéra de Angola do Cabula. Feitéd a sugestdo para o Mestre explicando de fg
gramatical, a pal avr a -br&ieioudaiguntosfotmamob @agruf
como Grupo de Capuéra Angola CakufaCAC. Toda discusséo foi feita na farmacia ao |
de uma padaria que frente tinha um jogo de bictioSado Goncalo do Retiro.

com
Grupo de
rma
) nda
ado

(1999) Surge, dentro do lIé Asé Op6 Afonja,Hscola Municipal Eugénia Ana dos Santos
ofi Pr oBeelt2ot i co Pedag-gico | r° Al (Camin
de matriz africana, eraua matriz curricular, tendo aulas de instrumentos do préprio
candomblé e sua historicidade, ainda na gestataftaixa Maria Stella de Azevedonde o
Grupo de Capuéra Angola Cabula, tinha alcancado 60 criancas desde 1990, dent
ABar r atewerad d

ho
culto

d

ro do

(2002) Delegacédo da Associacéao Brasileira de Capuéra Angola, em TiBdeo

(2008) o Contra Mestre Olhos de Anjo, fundou a Associacédo Equilibrio Social, para ex
atividades com Educacéao e Cultura.

ercer

(2009) ContraMestre Olhos de Anjo € inindo como Kambando, Tata Xikarongoma Zaragosi,

do Unzo Matamba Jisimes2, sendo confir:
0 Angoldo, em Barra do PojutaBahia. Ademais, sua nacdo Angola é conhecida por m
como Angola Paketan.

(2012) o Faha do Cajueird® Capuéra Angola, foi fundado pelo Contidestre Olhos de Anjo
na Rua Esperanca, S&o Goncalo do Retiro / SaliaBar Trabalho, voltado com as criang
e adultos da comunidade. Local: Espago Cultural de Graca do Ilé Ayé, onde essq

ma d o
uitos

as
grand
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lideranca cedeu parte de sua prépria residéncia domiciliar para que a agao cultur
desenvolvida.

al fosse

(2013) o Contrd Mestre Olhos de Anjo, apés um ano de grupo, na comunidade d
Esperanca, o seu Mestre Barba Branca o diploma como Mestre d&&Apgola, no dia 2
de margo, em seu aniverséario de nascimento, comemorando com uma linda roda de
Angola.

a Rua
3
Capuéra

(2014) acontece o | Forum de Cultura da Equilibrio Social, estabelecendo, junt
palestrantes dentro da Camara de Vereadores da cidadeude de Freitas Bahia,
preposi¢cbes: Realizacdo do inventario Cultural, revisar o Calendario de Manifest;
Tradicionais que tinha na época alterado equivocadamente, Regularizacdo do Aspe
Fundo de Cultura, implantar o Memorial da cidade e olédlide Pesquisa Avancada so
Educacao Patrimonial, tendo em vista a necessidade de pesquisa acerca da Historiogra
Fomentar a Educacé&o Musical, Produzir o Catalogo de Mestres da Cultura Popular, F
o empreendedorismo musical, Potencializaconcha acustica e o Nacleo do Musel
biblioteca e o Terminal turistico Mae Mirinha de Portéo.

0O com

acoes
actos do
bre

ifia Local,
omentar
I, a

(2015) foi realizada pela Associacéo equilibrio social, a criagdo do bloco, as pitangas d
Amaro LF, em homenagem ao padroeiro da cidade Santo Aredmtanga, onde o Mesti
Olhos de Anjo, homenageia a cidade com uma composi¢éo, propria no dia de sua emat
chamada de Santo Amaro de Ipitanga.

e Santo
e
ncipacao,

(2016) o Folha do Cajueirb Capuéra Angola, ministra aulas de Capuéra Angola na E
Creche do Quiloimo Quingoma de fora Lauro de Freitas / Bahia. No mesmo ano, o Me
Olhos de Anjo, € homenageado e recebe o Troféu Axé Bahia, pelos 70 anos da F¢
Nacional do CulteAfro Brasileiroi FENACAB. Ainda, no mesmo ano, o Mestre Olhos
Anjo € nomeado &retario de Cultura da cidade de Lauro de Fréiahia. Promove acbe
no Cine Teatro, com o Grupo ALOCAO.

scola

stre

rderacao
de

S,

(2017) Mestre Olhos de Anjo (Tata Zaragosi), € nomeado pela Federacdo Nacional ¢
Afro-Brasileirai FENACAB, como Coordenador do Departatntede Orientacdo Social
Educativa. Oficina ao Grupo de Daric¥illas do Atlantico.

lo Culto
e

(2018) Encontro de Irméos do candonibléreia Branca / Lauro de FretaBahia

(2019) | Caminhada da Paz do povo de sartauro de Freitas / Bahia

(2022) o Folha do Cajueird Capuéra Angola, comeca a ministrar aulas com alung
educacao de jovens e adutBdA, e o fundamental, da Escola Municipal Governador Rol
Santos, 2 de outubro, até os dias atddiRoda dos amigos o Mestre Olhos dénjo, do Folha dg
Cajueiroi Capu°ra Angol a, participou como pales
com o0 apoio da Superintendéncia de Promogé&o de Politicas da Igualdade 8dBRIRi Lauro de
Freitasi BA. Publicacdo dos{ook: O VENTO QUE PAIRA EM NOSSAS CABECAS, ESCRITQ
AS MULHERES DA CAPUERAE LADAINHA, CORRIDOS E IJEXAS.

s da
Derto

rant

S

(2023) £ produzido o document 8rio ABr ot
Branca, pelos grupos: Folha do Cajuéit@apuéra Angola (Mestre Olhos dejé)ne Grupo de
Capuéra Angola CabulaGCAC (Mestre Barba Branca e Mestre SaumMastre Olhos de Anjo
do Folha do Cajueirb Capuéra Angola, participou como palestrante, onde o Tema: Educagéo e (
Angola, promovido pelo Grupo de Capuéra Angola Gab@CAC.

Capuéra

(2024) o Folha do Cajueird® Capuéra Angola, comeca a ministrar aulas no Pav
Multidisciplinar, na sala 102 Universidade do Estado da BahiaUNEB, no dia 3 de
dezembro, até os dias atuais. Aniversario dos 40 anos do GGX@po de Capuérangola
Cabula.

Ihao

Fonte: Elaboracgéo propria (2025).
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4 PESQUISA PARTICIPATIVA: SABERES QUE SE CONTROEM EM RODA

Ao percorrer os caminhos da educacao cultural popular expressa na capuéra angola,
tornase evidente a poténcia da pesquisa participativa dostocumento essencial para a
salvaguarda do patrimdnio imaterial. Este capitulo arseraa centralidade da escuta e da
atuacao ativa das pessoas envolvidas com a pesquisa, reconhecendo que S0 suas Vvivéncias
memodrias e saberes que sustentam e renoveanpe&tica ancestral. Deste modo, a pesquisa
participativa ndo apenas valoriza as trajetérias de vida dos praticantes, mas também, fortalece
0 protagonismo coletivo na construcéo de conhecimentos e na projecdo de novos horizontes
para a capuéra angola, es@lmente no ambito do pensamento -dirasileiro.

Por meio de suas vivéncias e experiéncias, 0s praticantes {sera@squisadores e-co
pesquisadores, contribuindo com compreensdes publicadas a partir das reflexdes dos Mestres
(as). Assim, inspirada n@nsinamentos derandao e Borge@007) a pesquisa participativa
se caracteriza como um processo dialético, no qual o conhecimento é construido coletivamente,
por meio do diadlogo entre saberes culturais diversos. Mais do que um simples método cientifico,
ela é uma pratica que valoriza a troca, a reflexado critica e a transformacéo social, promovendo
a cooperacdo e a emancipacado dos participantes ao reconhecer suas vozes como centrais ni
producéo do sabeBfandéo; Borge2007, p. 53)Segundo os autores pesquisa deve ser um
processo coletivoconstruido junto com as comunidades e a partir de seus saberes. $ara ele
(as) pesquisar € um ato social e pedagoégijae transforma tanto quem busca conhecimento,
guanto quem participa da pesquiBaandéao; Borgg, 2007, p. 54).

Deste modo, em vez de tratar os participantes como objetos de estudo, Brandao e Borges
(2007), propde umeelacdo de igualdade entre pesquisador e comunidiacke,troca entre
pessoas. Isso parte da ideia de pakas as pessoas e cultusas fontes legitimas e originais
de saberefBranddo; Borges2007, p. 54). No entanto, esse tipo de abordagem é conhecido
como pesquisa participativau pesquiseacdo Nela, os participantes ndo apenas colaboram,
mas se tornarprotagonistas do processmntribuindo com suas vivéncias e saberes para a
construcéo coletiva do conhecimento. Brandao (1981) reforcaigusducacédo existe onde
ndo ha a escola e por toda parte podem haver redes e estruturas sociais de transferéncia de sabe
de uma geracéao a oat onde ainda nado foi sequer criada a sombra de algum modelo de ensino
formal e centralizado.

Diante disto, ele explica alguns pontos comuns que podem ser estabelecidos, através do
didlogo e cooperacao, por exemplo, ond®mphecimento € construido ewnjunto, por meio

da escuta e da troca entre os envolvitketa enancipacao e transformacao, entendendo que a
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pesquisa ndo visa apenas compreender a realidade, mas tratiafarpaatir da acao coletiva;

E a ontextualizacdo, compreendendo queaber é&ituado, enraizado nas praticas culturais e
sociais das comunidades. A metodologia participativa tem ganhado destaque em diversas areas,
como educacao, saude e desenvolvimento comunitario. No univecapuwira angojela se

mostra especialmente valiosagis permite que os proprios praticantes reconhecam seus
desafios e construam soluc¢des que respeitam e fortalecem sua cultura.

Essa abordagem promove beneficios significativos, alinha@do quatro propésitos
centrais: (1)inalidade préatica e socialnde asacdes participativas respondem diretamente as
necessidades reais das comunidades envolvidasp(@hdizado compartilhado, entendendo o
processo, por natureza, que é educativo, estimulando a troca de saberes entre todos o0s
participantes; (3Vocac¢d organica para a educacdo, respeitando seu método integeando d
forma natural, aos processos formativos, valorizando o conhecimento coletivAle(dra
para outras areas de acao social, gizeaplicacdo transcende a capuéra, conecism@om
outroscampos e fortalecendo redes de transformagéo social.

A capuéra angojacomo espaco nao formal de educacéo, teenam campo fértil para
a pratica daeducacao popular defendida, @rnanddo e Borge€007) Ao dialogar com os
mestres (as) e praticantes,pasquisa participativa desperta"®er no seu Sabdtazer’
ressignificando a formacdo de cada aluno a partir de sua vivéncia cultural. Ao questionar a
cultura dentro de um contexto contemporaneo, os Mestres (as), compartiiham suas
experiéncias, atravessin os marcos historicos da capuéra angola e os momentos da
"papuéra®’. A roda de capuéréornase um espaco de construcdo de identidades afro
brasileiras, onde o conhecimento é transmitido oralmente, com respeito as tradicbes e a
ancestralidade.

A pesquisgarticipativa enquanto expressao viva da educacéo popular, 1svelma
ferramenta poderosa paravalorizacdo e preservacdo da capuéra angola como patriménio
imaterial afrebrasileira Ao caminhar pelas trilhas da tradicdo oral, da ancestralidade e da
resisténcia cultural, essa abordagem metodoldgica permite que os proprios praticantes da
capuéra se torneprotagonistas de suas histoérias, pesquisadores de suas vivéncias e agentes de

transformacéo socialmportante buscar perceber que nos ensinamestBsaddéo e Borges

1A "papuér” é o momento em que o megi® apds a aula, conduz uma roda de conversa reflexiva e dialética.
Nesse espaco de troca, ele destaca como a diversidade presmyeénecria oportunidades para que mestres

(as) e alunogas)aprendam juntos, compartilhando saberes, vivéncias e perspectivas. E um tempo de escuta,
dialogo e construcdo coletiva do conhecimento, onckgpaérase revela ndo apenas como duta, mas como
ferramenta de educacao e transformacao.



33

(2007), a pesquisa participativa rompe com a légica tradicional da producao de conhecimento,
gue historicamente marginalizou os saberes populares.

Em vez de tratar as pessoas como objetos de estudo, ela os reconhegpertaooes
legitimos de sabergsapazes de refletir criticamente sobre sua realidade e propor caminhos
para sua transforma-«o0o como pessoa, pois ®
pessoas e todas as cul t uBranddo; Boges 2000 p.649.A or i
capuéra angola fortalece sumcacéo pedagoégicastimulando o aprendizado compartilhado, a
autonomia e o protagonismo dos praticantes. Cada vivéncia na roda, cada canto entoado, cada
ginga executada, torree parte de umprocesso edativo que transcende os muros da academia
e se enraiza nas comunidades, porque é necessario sempre voltar ao seu convivio cultural
(Brandag 1985, p. 12). Outro aspecto fundamental da pesquisa participativa € sua capacidade
de promover @mancipacéo das ggnas

Ao envolver os praticantes da capuéra angola na construcéo do conhecimento, ela contribui
para ofortalecimento de suas identidades cultueipara a valorizacdo de suas trajetorias
(Brandao 1985, p. 17). Essa valorizagdo é especialmente impertam contexto das
populacdes afrodescendentbsstoricamente silenciadas e excluidas dos espacos formais de
producdo de saber. A pesquisa participativa, ao reconhecer a capuéramentegitima de
conhecimentpcontribui para aeparacao simbolica para a construcdo de uma sociedade mais
justa e pluralBrandag 1985, p. 21).

A metodologia participativa, também se destaca, poaplieabilidade em diferentes
contextos sociaifNo caso da capuéra angola, ela permite a identificagdesdéios especificos
enfrentados pelas comunidades de praticantesp o racismo estrutural, a falta de politicas
publicas de valorizacéo da cultura afiasileira e a mercantilizacdo da capuéra e a construcao
coletiva de estratégias de enfrentameBi@aiidao 1985, p. 24). Dessa forma, a pesquisa deixa
de ser um fim em si mesma e se torna instrumento de acdo sogialinhandese aos
principios daeducacédo popular datransformacéo da realida@i@randag 1985, p. 26).

Ela se traduz em um gesto @sata, de reconhecimento e de valorizacdo da
ancestralidadeE, portanto, umai f i | os o f i a , deaafrmagd® iidertitiria @ ida 0
construcdo de um futuro mais enraizado na memaria, na cultura e na dignidade dos povos afro
brasileiros Brandao 1985, p. 30), pois ao integrar a pesquisa participativa aos processos
educativos da capuéra angola, reafisaan papel dessa préatica coaspaco de formacéo, de
luta e de esperancidm espaco onde o saber ndo é imposto coastruido coletivamente, [oi
a educacgédo ndo € domesticadora, pois alimenta a alma. E onde a cultura ndo é mercadoria, mas

heranca viva de um povo que resiste, canta, luta, dan¢ca com base na memoaria e tradices
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Outra coisa importante € entender que a roda de capuéra angoleses@@iao um
territdrio simbdlico e educativo, onde o saber se enraiza na oralidade, na ancestralidade e na
vivéncia comunitariaMais do que um espaco fisico, ela constitui um campo de forca que
articula memoria, resisténcia e formacéao, tornaselam l6cus gvilegiado para a pesquisa
participativa. As técnicas adotadas, a saber: entrevistasasimituradas, rodas de conversa,
observacéo participante, relatos de memdria oral e didrios de campo, ndo apenas se alinham aos
principios éticos e epistemolégicda abordagem, como também reafirmam o compromisso
com a escuta ativa e com a valorizagcédo dos saberes populares. As entrevistas, conduzidas corr
base em temas geradores como ancestralidade, resisténcia cultural, educagdo popular e
identidade afrebrasileira, permitem que os praticantes compartilhem suas trajetérias com
liberdade e profundidade.

Esse processo respeita 0 tempo de cada pessoa e promove um ambiente de confiancga,
onde o saber é reconhecido como experiéncia vivida e ndo como abstracdo. Ao recsnhece
mestres (as), envolvidos, como: Mestre Augusto Januério, Mestre Bola Sete, Mestre Jaime de
Mar Grande e o préprio autor Mestre Olhos de Anjo, como pessoas da pesquisa, a abordagem
analitica se inscreve em uma ética da reciprocidade, onde o pesquaatiém € afetado e
transformado. A pesquisa adotou, uatemrdagem qualitativacentrada na compreensao dos
sentidos atribuidos pelas pessoas as suas praticas e vivéncias na roda de capuéra angola. Dest
modo, a entrevista semestruturada revelouse una técnica fundamental, permitindo
flexibilidade na conducdo das conversas e favorecendo o aprofundamento dos temas
emergentes.

As rodas de conversa e os relatos de memoria oral foram igualmente potentes, por se
alinharem a dinamica coletiva e a valorizacda oralidade como fonte legitima de
conhecimento. A analise dos dados produzidos seguiu principios da hermenéutica cultural, da
analise tematica e da analise narrativa, buscando identificar nicleos de sentido que emergem
das narrativas dos participantdssses nucleos foram organizados em categorias como
ancestralidade, resisténcia cultural, educacdo popular e identidadweassiteira, permitindo
uma leitura transversal das experiéncias compartilhadas. O processo analitico respeitou o
carater dialdgico @ pesquisa, reconhecendo que os dados ndo sédo apenas informacdes, mas
expressdes de mundos vividos, afetos e saberes enraizados. Como desdobramento dessa analis
foi elaborada a cartihd L adai nhas ,eoncé€da coma pmraddto da pesquisa de

mestralo, reafirmando a dimenséo pedagogica e cultural das préaticas estudadas.
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5CULTURAE EDUCAC}AO POPULAR: SABERES QUE TRANSFORMAM

Refletir sobre cultura e educacdo popular é, antes de tudo, reconhecer que o
conhecimento ultrapassa os limites da escolagbemao se restringe a racionalidade da ciéncia
ocidental. A educacgdo popular, enquanto préatica pedagdgica e politica, ceastitumo um
espaco potente de resisténcia e transformacdo, onde saberes historicamente invisibilizados,
como os das tradicbefa-brasileiras, sdo valorizados e legitimados. Este capitulo propde um
mergulho nos conhecimentos que emergem dos territérios culturais do Candomblé Angola e da
Capuéra Angola, compreendidos aqui como expressdes vivas de uma pedagogia enraizada em
tecnolgyias ancestraisEsses espacos, marcados pela oralidade, pela corporeidade e pela
espiritualidade, revelam formas de ensinar e aprender que desafiam os paradigmas tradicionais
e propdem outras epistemologias, mais sensiveis, intuitivas e conectadas a vida.

Autoras como Maa Gloria Gonh (2006) e Ruth Cardoso (2008), ajudam a compreender
a complexidade dessas praticas. Ruth Cardoso (2008), por sua vez, ao estudar os movimentos
sociais e a cultura popular, reconhece a poténcia educativa das praticas culturais na formacao
de pessoas criticos e autdnomos. Assim, este capitulo se dedica a valorizar os saberes que
transformam, saberes que nascem da experiéncia, da ancestralidade e da intuicdo. Ao
reconhecer a capuéra angola e o candomblé angola como territérios educativos seadir
importancia de uma educacéo que acolhe a diversidade, respeita os ciclos da vida e promove a
emancipacao das pessoas por meio da cultura.

Ruth Cardoso4008) soci6loga e antropdloga brasileira, dedicou parte de sua trajetoria
ao estudo dosiovimertossociais urbanos daspraticas coletivas populardsla compreendia
a cultura como um campo de acado politica, onde as pessoas constroem sentidos e disputam
espacos de reconhecimento. Para Ruth (2008), a educacéo popular ndo pode ser pensada apen:
comouma metodologia, mas como umtica social situadaue emerge das lutas cotidianas
por dignidade, identidade e pertencimento. A educacéo popular, enquanto pratica pedagogica e
politica, tem sido um dos caminhos mais potentes para a valorizacdo des safiteirais
historicamente marginalizados.

Contudo, ao articular cultura e educacédo, essa abordagem rompe com modelos
tradicionais de ensino e propde uma construcdo coletiva do conhecimento, enraizada nas
experiéncias e vivéncias das pessoas. Assimpériante buscar perceber que a cultura, nesse
sentido, ndo é um patriménio a ser preservado de forma estatica, ntasnpm dedisputa

simbdlica onde diferentes vozes e narrativas competem por reconhecimento e legitimidade.
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Deste modo, é também um espdearesisténcia e de criagdo, onde as pessoas marginalizadas,
podem reconfigurar suas identidades e afirmar suas existéncias de maneira autbnoma.

E nesse movimento que o educador se transforma também em aprendiz, e 0 processo
educativo se torna umaa de médo dupla A capuéra angolanovamente, nos oferece um
exemplo potente: ao entrar na roda, todos sdo convidados a escutar, a respeitar o tempo do
outro, a responder com o corpo e com a alma. Epgdagogia que se faz no ritmo, no canto,
no olhar e que dicula corpo, memoéria e ancestralidade como formas legitimas de
conhecimento. Assim, cultura e educacao popular ndo apenas se compleglastserfundem
em uma pratica pedagodgica que transforma pessoas, territorios e.fEtd@rogsse encontro,
entre ocanto da ladainha e os corridos, que se constréi esn@acao verdadeiramente
libertadora quando ha uma formacéo no (a) mestre (a) que possibilite a compreensédo de sua
tradicdo cultural e memoria, por meio da oralidade.

Dando continuidade a discussaosaxiologa,Maria Gléria Gohn (2006 uma das
principais referéncias no estudo dos movimentos sociais, da educacao popular e das formas
alternativas de producdo de conhecimento. Em sua obra, Gohn destaca a importancia das
microculturas como espacos vivde resisténcia, identidade e transformacao s¢Giahn,

2006) Essas microculturas sdo formadas, por grupos sociais que compartilham valores,
préticas, linguagens e modds vida proprios, muitas vezes a margem das instituicées formais

e das grandes narrativas culturais dominantes. Para Gohn (1992), compreender as microculturas
€ essencial para pensar umducacdo verdadeiramente democratica e plyaik elas
representarterritorios simboélicos onde se constroem saberes que ndo estdo nos livros didaticos,
mas nas experiéncias cotidianas, nas tradicdes orais, nos rituais, nas praticas comunitarias e nas
formas de organizacéo coletiva (Gohn, 1992). S&o, portantes legimas de conhecimento

e de formac&o humana

Essas microculturas se manifestam em diversos contextos: nas comunidades
guilombolas, nos terreiros de candomblé, nas periferias urbanas, nos movimentos de juventude,
nos coletivos culturais, nos assentamentoais € nas praticas de resisténcia das mulheres, dos
povos indigenas e das populacdes com diversidade de orientacdes sexuais, tais como lésbicas.
gays, bissexuais, transgéneros, queer, intersexo, assexuais, panseximigriadoe demais
identidades rdi listadas (LGBTQIAPN+). Cada uma dessas expressdes carrega uma Vvisao de
mundo, uma forma de interpretar a realidade e de agir sobre ela. E é justamente essa diversidade
gue enriquece o campo da educacdo popular. Gohn (2006), argumenesgola &radicnal
frequentemente ignora ou desvaloriza esses salieq@sndo uma cultura Unica, eurocéntrica

e padronizada (Gohn, 2006). Isso gera um processgaiiesdo simboliceem que as pessoas
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pertencentes a microculturas ndo se veem representados no cundceltetdo ou nas
metodologias de ensino.

A consequéncia é o afastamento, a evasdo escolar e a hega¢do da prépria identidade
cultural. Por outro lado, quando a educagéo reconhece e valoriza as microculturas, ela se torna
um espaco delialogo, escuta eonstrucdo coletiva do conhecimentd nesse ponto que a
proposta de Gohn, defende uma educacéo que parte da realidade dos educandos, que respeit
seus saberes e que os convida a refletir criticamente sobre o mundo em que vivem (Gohn, 1992).
As microcultuas também séo espacosfaenacéo politicaNelas, as pessoas aprendem a se
organizar, a reivindicar direitos, a construir alternativas e a resistir as opressées. Gohn, destaca
gue osmovimentos sociais sdo grandes escolas de cidadanie se aprende fmzdo,
convivendo e lutando (Gohn, 2008). Desse modo, a educacado que emerge desses espagos ¢
pratica, situada e transformadora.

Nesse sentido, a autora propde que os educadores e pesquisadores se aproximem das
microculturas comespeito, sensibilidade e dissicdo para aprenddsso exige uma escuta
ativa, uma postura ética e o reconhecimento de que 0 conhecimento ndo esta apenas na
academia, mas também nas ruas, nas comunidades e nos territorios populares. Por fim, Maria
Gléria Gohn, nos convida a repensapapel da cultura na educacéo. Para ela, a cultura ndo é
apenas um conteudo a ser ensinado, masodo de viver e de aprendés microculturas sao
expressoes dessa cultura viva, dinamica e plural, que desafia os modelos tradicionais de ensino
e apontgara uma educacdo mais diversa, critica e comprometida com a transformacéo social
(Gohn, 2006).

Nesse horizonte, a EJA emerge como campo fértil para o acolhimento das microculturas
e para a construcao de uma pedagogia situada, critica e emancipadora.ad E3Alirigir a
pessoas historicamente excluidos dos processos escolares formais, trabalhadores, mulheres
periféricas, povos originarios, quilombolas, pessoas trans e travestis, entre outros, carrega em
se 0 potencial de romper com a l6gica escolardi@til e abrir espaco para uma educacao que
reconhece os saberes oriundos da vida, da luta e da ancestralidade. Assim como Gohn (2006),
aponta para a poténcia educativa dos movimentos sociais e das culturas populares, a EJA pode
se constituir como territ@ de escuta e valorizacdo das experiéncias dos educandos.

N&o se trata apenas de ensinar conteudos escolares, mas de construir pontes entre 0s
saberes académicos e 0s saberes comunitarios, entre a cultura letrada e a oralidade ancestral
entre o curricu formal e os cantos, dangas, rezas e narrativas que habitam os corpos e 0s
territorios das pessoas da EJA. A pedagogia da EJA, nesse sentido, precisa ser sensivel as

marcas da exclusdo, mas também as poténcias da resisténcia. Como nos ensina no corrido de
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Mestre Ol hos de Anjo (autor), AnTartaruga ®
sinal de atraso, mas de sabedoria, de atencdo aos caminhos, de recusa a pressa imposta, pc
modelos escolares que nao respeitam os tempos e ritmos das pedsdAs.cAmo prética
educativa, deve ser capaz de dar direcdo, de orientar processos formativos que respeitem o0s
passos dos educandos e que reconhecam suas trajetérias como fontes legitimas de
conhecimento.

Isso implica reconhecer que as pessoas daEJAhndogca m © escol a ¢ 0 mao
brancodo, mas como portadores de hist- -rias,
hegemdnicos de ensino. A EJA, portanto, € também espaco de disputa simbdlica, onde se pode
afirmar identidades, reconstruir narvats e fortalecer vinculos comunitarios. Ao integrar as
contribuicdes de Gohn (2006), compreendemos que a EJA é mais do que uma modalidade de
ensino: é um projeto politiepedagdgico comprometido com a justica social, com a valorizacao
das culturas populasee com a construcdo de uma sociedade plural, democratica e antirracista.

E nesse ch&o que se faz educacgéo, com escuta, com afeto, com critica € com compromisso corr
a transformacéo.

Outra coisa importante é entender a origem da Educacéo de Jovens e (&déja®o
Brasil, pois esta profundamente envolvida com os processos historicos e sociais que marcaram
0 pais desde o periodo colonial. Embora o debate formal sobre a EJA tenha ganhado for¢a no
posSegunda Guerra Mundial, especialmente no final da déeatlddd, suas raizes sdo muito
mais antigas e complexas. A educacdo basica, nesse contexto, era compreendida como um
instrumento de democratizacdo do saber, voltado principalmente as populacdes rurais e
perif®ricas, sendo muitasucaez®es papudairadda |
(2024), essa educacédo buscava promover o dominio da cultura de seu tempo, conectando
saberes formais e ndo formais, e ampliando o acesso ao conhecimento social.

Ainda que institucionalmente vinculada a estrutura da educacéwlf a EJA se
consolidou como uma extensao critica dessa logica, incorporando praticas pedagdgicas voltadas
a realidade das pessoas historicamente excluidas do sistema educacional. No entanto, é precisc
retroceder ainda mais no tempo para compreendgigess da EJA como pratica social. Desde
a chegada dos padres jesuitas ao Brasil, em 1549, j4 se observava uma forma embrionaria de
educacdo voltada a jovens e adultos. Embora marcada por uma perspectiva elitista e
colonizadora, a atuacao jesuitica reawmih a necessidade de alfabetizar indigenas e negros
antes de submelés a catequese. Essa pratica, mesmo que coercitiva e dogmatica, revela a
presenca de uma educacao voltada a populacdo adulta, ainda que sob os moldes da dominaca

cultural.
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A imposi¢cdode um modelo educacional rigido, que silenciava corpos e mentes, reforca
a importancia de revisitar criticamente a histéria da educaco no Brasil. E necessario reconhecer
0s danos causados por uma pedagogia colonizadora e, a0 mesmo tempo, valorizar os
movimentos que buscaram romper com essa légica. A educacéo cultural popular surge, entdo,
como resposta a esse modelo excludente, propondo uma pedagogia libertadora, critica e
transformadora. Na década de 1950, o Il Congresso Nacional de Educacéo de Jduéins,e A
discutia os rumos pedagdgicos da EJA, questionando se ela deveria ser apenas transmissora de
conteudo ou promotora de ideias e consciéncia critica.

Essa inquietacdo se intensificou na década de 1960, com Paulo Freire, que propds uma
educacdo voltaml ©~ emanci pa-«0 das pessoas. Suas pe
Para quem educamos? O que ensinamos? C o me
fundamentos da educacao cultural popular. Freire, ao lado de outros intelectuais, fundou o
Movimento de Culra Popular (MCP) em Recife, com o objetivo de estimular o pensamento
critico e o autoconhecimento por meio das culturas populares. O MCP defendia que a cultura é
construida cotidianamente pelas praticas do povo, e que a educacdo deve partir dessas
experéncias para promover a libertacéo.

Assim, a EJA, em sua esséncia, nasce como um campo de resisténcia e afirmacéo. Ela
€ mais do que uma politica educacional: € um movimento histérico, cultural e politico que
reconhece os saberes populares como legitimomdamentais para a constru¢cdo de uma
sociedade mais justa e democratica. Como destacam Haddad e Di Pierro (2000), a EJA nédo
pode ser vista apenas como uma alternativa compensatéria, mas como uma modalidade que
expressa o0 direito a educacdo em qualqugraetla vida, especialmente para as pessoas
historicamente marginalizadas.

Apresento a seguir um percurso histérico da EJA no Quadro 2, respeitando
rigorosamente a linha temporal. O objetivo € desvelar que esse modelo de ensino, de
fundamental importancia, capa ao longo de sua trajetéria uma posicdo secundaria e
depreciativa. Tal visdo equivocada o reduz a uma alternativa destinada apenas aqueles e aguela:
gue nao tiveram a oportunidade de concluir a educacédo basica ou que a abandonaram antes de
ingressar n@nsino médio. Como reforcam Di Pierro e Haddad (2015), essa marginalizacao da
EJA reflete uma légica excludente que ainda persiste nas politicas publicas, exigindo uma

abordagem critica e transformadora.
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Quadro 2 - Itinerario Histérico da Educacgéo de Jovens e Adultos

(1549) Coldnia Impérie Educacéo de Jovens e Adulio&JA, € reconhecida desde a cheg
dos padres Jesuitas a cidade do Salvador, em 1549. Naquela época, a igreja, represe
membros da eliteimpds seus anseios de forma desigual e com uma postura elitis
jesuiticos tiveram que promover a alfabetizacdo para poder impor a catequese daquilg
melhor forma de expor e exigir que fosse feito a sua verdade

ada
ntada, po

ta. Os
gue era

(1891) | Republicai A constitui@o de 1891, foi o primeiro marco legal da Repub
Federativa Brasileira. Consagrou uma concepc¢ao de federalismo que a responsabilidad
pelo ensino basico, foi descentralizada nas provincias e Municipios. Importante citar ¢
mesma constitu@o excluiu os adultos ndo alfabetizados da participacdo pelo su
universal, o poder do voto.

lica

e publica
Jue esta
fragio

(1920)1 O censo foi feito, apds 30 anos e indicou 72% da populacdo acima de cinco a
permanecia nao alfabetizada. Seguindo o ano de 1920, por owroolagca as discussd
para implementacao de politicas publicas para Educacao de Jovens e iAgEUKos

nos que
es

(19301934)i Periodo Vargas houve um marco na reformulacéo do papel do estado no
Ademais, ao contrario do federalismo que prevalecewagi€le momento, reforcando
interesses das oligarquias regionais, agora era Nag¢do, como um todo que esta
reafirmada.

Brasil.
0S
a sendo

(193871 1940)i A criacdo do INER Instituto Nacional de Estudos Pedagogicos. Seus es
e pesquisa instituiram, em 1942 o &arNacional do Ensino Primario, que através dos

recursos o fundo deveria realizar um programa progressivo de ampliacdo da educacao
gue inclusive, foi o Ensino Supletivo para adolescentes e adultos. Houve, tamk
Organizacao Estatal um aunte das atribuicdes e responsabilidades em relacdo a Educa
Adolescentes e Adultos.

tudos
seus
primaria
em da
cao de

(194571 1947)i1 O fundo foi regulamentado, estabelecendo 25% dos recursos de cada
gue deveriam ser aplicados num plano geral de Ensino Supletivo a adolesaduti®s nag
alfabetizados.

auxilio
)

(19471 1950)i Foiinstalado o Servico de Educacéo de Adult8&A, como servigo especi
do Departamento Nacional de Educacdo do Ministério da Educacdo e Saude. Im
lembrar que o movimento a favor da Educacdo de Aduiue nasceu em 1947, con
coordenacdo do Servico de Educacdo de Adultos se estendeu até a década

denominandes e , ACampanha de Educa- «o de Ad
preservada pelas administracdes locais.

al
portante
1 a

de 1950,
ol es

(19521 1958)i Nasce, aiaves do Ministério da Educacéo e Cultura a Campanha Nacio
Educacao Rural e 1958, nasce a Campanha Nacional de Erradicacdo do Analfabetismg
tiveram vida curta e pouco realizaram.

nal de
D. Ambas

(19587 1964)i Acontece movimentos importantes para Educacalndens e Adultos, aind
em 1958, como o Il Congresso Nacional de Educacéo de Adultos no Rio de Janeiro, &
contexto CEEAA, percebia uma grande preocupacdo dos educadores em de
caracteristicas especificas e um espaco proprio para sua modalielansino. JA em 196
produziu uma ruptura politica em funcdo da qual os movimentos de educacédo e
populares foram reprimidos, seus dirigentes, perseguidos e seus ideais, cenSurdfit?
no Rio Grande do Norte, Paulo Freire, estava tendoinaejpa experiéncia alfabetizang
adultos, dando continuidade ao pensamento libertario, conquistando anos depois?draf
tanto, o que é sugerido pelo Movimento Cultural PoguldiCP, como se apresentam em ¢
efervescéncia, ainda na década de 60fques se f ei t o, um proj e
capital, sobre o trabal hoo.

a
ainda no
finir as
4,
cultura

10
0S.
sua

to d
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(196771 1969)1 Movimento Brasileiro de Alfabetizacdo criada a Lei n° 5.379 de 15 de

dezembro de 1967. Em, 1969, comeca a distanciar da promessa inicial, mas voltada
pedagdgico pressionando pelo endurecimento do regime militar. Ademais, pa
distanciamento a efetividade do que esta estabelecido em lei, configura como pr
mudando a ética antecedendo os objetivos previstos focando aos marginalizados dg
escolar e por outro lado, atendendo os politicos dos governos militares. A presidé
MOBRAL, foi entreqgue ao economista Mario Henrique Simonsen. A partir das
articulacbes criararae mecanismos para seu financiamento e proeeowender a ideido
MOBRAL, junto a sociedade civil. Os recursos foram obtidos com a opc¢ao voluntéria
MOBRAL, de 1% do imposto de renda devido pelas empresas, complementada com
renda liquida da loteria esportiva. Com isso disporia 0 MOBRASL de recursos andues
de carater extra orgamentario.

(1971- 1972)7 Neste ano foi importante a participagcdo do regime militar, pois consa
juridicamente na Lei de Diretrizes e Bases da Educacé@o Nacional de Numero 5.692 ¢
agosto de 1971. Foi no capitulo téssa LDB que o Ensino Supletivo foi regulamentado,
seus fundamentos e caracteristicas sdo, mas bem desenvolvidos e explicitados em o
documentos: o parecer do conselho federal n. 699, publicado em 28 de julho de 1972, d
de VamrChg as que tratou especificamente d
para o Ensino Supletivoo. Os coordena
harmonizar os programas estaduais na mesma regido, com vistas a orientagédo do M
Ressalvaque a funcdo dos coordenadores e supervisores era garantir que as orients
Movimento Brasileiro de Alfabetizacgd@oMOBRAL, se implantassem.

(197371 1976)1 Em 1973 o Conselho Federal de Educacéo reconheceu a equivaléncia
ao antigo ensino priario e no ano seguinte foi concedido ao MOBRAL, autorizacéo

expedir certificados referenciados a Secretarias Municipais ou Estaduais de Educacéo|.

(1979)1 Os programas federais decorrentes da criacdo do ensino supletivo ficaram a ¢
Departamentalo Ensino Superior do MEC (DESU) de 1978no de sua criacdoaté 1979,
guando o orgao foi transformado em subsecretaria de Ensino Supletivo (SESU) e sub
a secretaria de ensino de 1° e 2° Graus (SEPS).

aspect
r este
ograma
sistema
ncia do
suas

para o
24% da

lidou

le 11 de
mas
utros dois
e autoria
o] En
dor e
OBRAL.
acOes do

do PEI,
para

argo do

prdinada

(1985)i Os anos imediatamente postericagstomada do governo federal pelos civisem 1
representou um periodo de democratizacdo das relagdes sociais e das instituices
brasileiras correspondendo os direitos sociais. Importante que neste periodo os mo
sociais comecaram a mfastarse discutindo a importancia das culturas populares adqui
organicidade e institucionalidade renovando as instituicbes sindicais e asso
preexistentes ou criando nova forma de organizacdo. Ndo menos importante neste me
o0 MOBRAL, foi substituido, por estigmatizarem como modelo de educacdo domestic
baixa qualidade, pela Fundac&o Nacional para Educacéo de Jovens elAHDRGAR. Aqui
nasce toda discussdo sobre cidadania que 0s povos em seus espacos ndo formais ds
se aganizaram fazendo no congresso nacional, com suas lutas de resisténcia que manit
por vontade, no caso pratisa de sua legitimidade buscar compreender a importancia d
humana, ressignificando a constituicdo posteriormente a de 5 de outubh@88, batizad
como AConstitui-«o Cidad«?o.
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(1988)1 Nasce a Constituicdo da Republica Federativa do Brasil, com seus desdobra
dos estados e nas leis organicas dos municipios, instrumentos juridicos nos quais mats
se, 0 reconhecimento sociils direitos das pessoas jovens e adultas a educacao funda
com a consequente responsabilizacéo do estado por sua esfera publica, gratuita e unive
momento foi importante, também porque, por mais que a constituicdo fosse constity
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deixando de cumprir seus principios fundamentais e muito menos suas garantias. Exe
Neste mesmo periodo as politicas publicas estavam bem distantes de acontecer.

(199071 1994)1 Em 1990, no inicio do governo de Collor, uma das primeiras medidas
extingdo da Fundacao Educar. Por conta desta acao foi suprimido 0 mecanismo que

pessoas juridicas que direcionavam voluntariamente 2% do valor do imposholaelegido
as atividades de alfabetizacdo de adultos. Ademais, este mesmo recurso a duas
anteriores mantinham o trabalho do MOBRAL e Fundagdo Educar. Varias ent
conveniadas tiveram que parar suas atividades devido a falta de recursos. Fongt®@8no
federal desencadeou mais um processo de consulta participativa com vistas as formul
outro plano de politica educacional, pois a sua condicdo na época fazia parte dos no
gue mais contribuiam para o elevado nimero de ndo alfatbes no planeta. Dito, em 199
no final do governo, o Plano Decenal fixou metas de prover oportunidades de a
progressdo no ensino fundamental, com 3,7 milhées de ndo alfabetizados e 4,6 mi
jovens e adultos poucos escolarizados. Fernandadte eleito em 1994, e reeleito em 19
0 mesmo colocou de lado o plano decenal e priorizou a implementacéo de uma reforma
institucional da educacdo publica que compreendeu diversas medidas, dentre as
aprovacao de uma emenda constitnala@ue se que simultaneamente a promulgacéo da L
Diretrizes e Bases da Educacéao Nacional (LDB) de N°9394/96.

(1995)1 Surge, os primeiros trabalhos em 1995 para a reforma educacional da FUNDE
0 imperativo estava na ideia de um novo modelo jdstea estrutural consoante a polit

mplifico:
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ca

econbmica adotada pelo governo federal. Essas medidas implicaram que o MEC mantivesse a

educacao basica de jovens e adultos na posicdo marginal que ela ocupava nas politica
de ambito nacional, reforcando asndéncias a descentralizacdo do financiamento
producédo dos servicos.

(1996)1 Nasce a Lei de Diretrizes e Base n° 9.394 / 96, aprovada pelo Congresso Naci
fins de 1996. Foi relatada pelo Senador Darcy Ribeiro e ndo tomou por base o prdjeta
objeto de negociacdes ao longo de oitos anos de tramitacdo da matéria, e, portanto, ¢
parcelas do acordo estabelecidos anteriormente. A secdo reservada a educacéo bg
jovens e adultos EJA, resultou curta e nada inovadora

Fonte: Elaboacéo prépria (2024).

S publicas
e da

onal em
gue
esprezou
asica e d

Logo, € essencial compreender, ao longo do percurso histérico apresentado, que o

surgimento da Educacéo de Jovens e Adultos (EJA), esta profundamente enraizado em um

movimento social de base popularndo apenas na formalizacdo de um direito legal. A

nasce da luta, por justica social, como resposta as desigualdades histéricas de

EJA

acesso a

educacado, especialmente entre as populagcbes marginalizadas. A promulgdgiodda

Diretrizes e Bases da Echcdo Nacional (LDB), n° 9.394/19%mbora represente um mar

legal importante, ocorreu apods intensas negociacbes politicas que, infeliz

co

mente,

desconsideraram grande parte das propostas e discussfes construidas pelos movimentos sociai

e educadores poarks Como resultado, o texto legal referente a EJA, tos®uodo apenas

breve, mas tambérnsuficiente em termos de diretrizes concrgiasa a implementacao de

politicas publicas afirmativas voltadas a qualificacdo educacional dessa modalidade.
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Atitulo de ilustracédo, o que se encontra estabelecido na LDB sobre a EJA é extremamente
limitado, tanto em extenséo quanto em profundidade. O texto legal ndo contempla a diversidade
de pessoas que compdem a EJA, tampouco reconhece sua dimenséo ecndinchaelora e
transformadora. Em vez disso, reduz a modalidade a uma fungdo compensatdria, voltada
exclusivamente aqueles que ndo concluiram a escolarizacdo béasica na idade apropriada.
Portanto, € necessario repensar e ampliar o marco legal da EJA, dejumsoele reflita sua
verdadeira origem e potencialma educacao construida com e para o0 povo, que valoriza 0s
saberes populares, respeita 0s tempos e trajetdrias dos educandos e promove a cidadania plene

6 TRADICAO VIVA, MEMORIA E ANCESTRALIDADE AFRICA NA: ECOS DE
RESISTENCIA E IDENTIDADE

Este capitulo estabelece os pilares essenciais para a formacéo das identidades negras na:
diasporas e nos territorios africanos, por meio do deslocamento forcado causado pelos seres
desumanos que invadiram nosso tériit. Deste modo, além de manterem os conhecimentos
e praticas culturais, esses elementos atuam como ferramentas de resisténcia contra a
colonialidade e o racismo estrutural. Com base nas contribuicfes tedricas de autores como
Homi Bhabha (1998), Stuart H§2006) e Lélia Gonzalez (2020), dentre outros (as), sede
entender como esses aspectos estdo interligados na construcdo de identidades negras e ni
valorizacdo de uma heranca cultural que foi historicamente marginalizada.

No entanto, é necessario fazena ressalva critica: tanto Bhali®98) quanto Hall
(2006), partem de referenciais ocidentais que, embora Uteis para pensar a fluidez das
identidades, ndo contemplam plenamente as cosmologias africanasdiegdiricas. Como
alerta OyerongOy N w £1I837), o pensamento ocidental tende a universalizar categorias
como género e cultura, ignorando os modos africanos de organizacdo social e sibdlica.
tradicdo africana ndo deve ser vista como algo imutéavel ou restrito ao passado. Homi Bhabha
(1998),ensua teoria do fAentre lugaro, prop»e qu
transformacéo. Nesse sentido, a tradicdo africana, ao ser transplantada para as Américas por
meio da didspora forcada, passou por processos de ressignificacao.

Compreendado isto, os rituais, as linguas, as crencas e os modos de vida africanos
foram adaptadas as novas realidades, criando formas hibridas de expressado cultural que
resistiram a tentativa de apagamento colonial. Essa reinvengdo da tradicdo é visivel, por

exempo, nas religides afrbrrasileiras como o Candomblé e o culto a B4ba Egum, dentre outras
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religibes com suas identidades que preservam elementos das cosmologias africanas ao mesma
tempo em que dialogam com o contexto brasileiro. A tradi¢do, portantoapé&oas um legado

do passado, mas uma prética viva que se atualiza constantemente, ms@tead®m um

espaco de resisténcia simbdlica e politica. Hall (2006), ao discutir a construcao das identidades
culturais, destaca que elas sdo formadas por meio danmesrda narrativa.

A memoria coletiva da didspora africana € marcada por traumas, como a escravidao e o
racismo, mas também por histérias de luta, solidariedade e criatividade. A memoria, nesse
contexto, € um campo de disputa: quem conta a histériartia ge qual perspectiva, e com
guais interesses? Autores como Sueli Carneiro (2003) e Abdias do Nascimento (2016),
reforcam que a revalorizacao da memodria e da ancestralidade é essencial para a construgao de
uma identidade negra positiva, que reconhemecastralidade como fonte de orgulho e forca.

E imprescindivel 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 antirracistBara ela, a ancestralidade vai além de uma simples referéncia
simbdlica; € um fundamento ético e politico que guia a acao coletva#ez 2020, p. 89).

A valorizacao dos ancestrais € uma forma de romper com a logica eurocéntrica que desumaniza
0S COpOS negros e nega sua historia. A ancestralidade africana se manifesta em praticas
cotidianas, na oralidade, na culinaria, na musica, nos rituais e na relacdo com a natureza. Ela é
também um modo de estar no mundo que valoriza a coletividade, o respataiavelhos e

a conexdo com o sagrado. Ao reivindicar a ancestralidade, as pessoas negras reafirmam sua
humanidade e sua pertenca a uma historia milenar de sabedoria e resisténcia.

A tradicdo viva, a memoOria e a ancestralidade africana ndo pertenceas agmen
passado. Elas séo forcas vivas que moldam o presente e apontam caminhos para o futuro. Ao
resgatar essas dimensfes, as pessoas negras constroem narrativas proprias, fortalecem sua
identidades e desafiam as estruturas de dominacéo. Assim, afinpdederse evidenciar a
capuéra como uma tecnologia ancestral e filosofia de resisténcia permaneco abordando pelos
caminhos estreitos da problematica em sua questdo a re§uaEasao 0s principios, saberes
educativos e condutas que fundamentam a formaegaratica dos (as) mestres (as) de capuéra
angola, compreendida como uma tecnologia ancestral que articula memoria, tradicdo e
educacao popular em espacos ndo formais?

Com base nas compreensdes citadas anteriormente pode ser compreendida a capuéra
angoh, enquanto, manifestacdo cultural dfrasileira que vai além da esfera do combate ou
do exercicio fisico. Ela € uma tecnologia milenar que une memdria, tradicdo viva e educacéo

popular, particularmente em contextos ndo académicos. A sua pratica érza@atpor uma
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pedagogia singular, expressa na oralidade, ritualidade, musica e corporeidade, componentes
gue estruturam os conhecimentos e atitudes dos mestres encarregados de-lgangaiti
acordo com Danilo de Abreu e Silva (2017), a capuéra anges®mpenha funcbes
significativas na propagacdo da cultura dirasileira, sendo uma pratica que desafia as
racionalidades dominantes e fomenta uma educacao nao formal, fundamentada na vivéncia,
intuicdo e coletividad@Abreu eSilva, 2017, p. 2).

Esta brmag&o ocorre em ambientes como rodas, terreiros e centros culturais, onde os
mestres (as), desempenham o papel de educadores populares, disseminando valores éticos
conhecimentos ancestrais através da interacao e da pratica diaria. A formacédo deaifa)mest
de capuéra angola ndo ocorre através de certificacdes formais, mas sim através de um extenso
processo de vivéncia oral, observagdo e envolvimento ativo nas rodas e nos rituais. Essa
formacdo envolve ndo apenas o dominio técnico, mas também o cadsgororom a
preservagdo da memoria coletiva e com a valorizagdo da cultura afrodesceidshte.
Pastinha, um dos maiores nomes da capu°°ra a
boa conduta, a educacédo social, a solidariedade humana e, dmbeepratica do bem, néo
usando a arma poderosa que ® aPastirdgp.u/apud a n
Decaniq 2005).

Essa ética orienta a pratica dos (as) mestres (as), que compreendem a capuéra como um
instrumento de formacgéo integral do $emano, promovendo o respeito, a disciplina e a
consciéncia critica. A capuéra angola, também se destaca por sua temporalidade prépria, que
rompe com a linearidade ocidental e valoriza o tempo da experiéncia e da@sciibacu e
Silva (217), observanque a logica temporal circular e Rtwear da capuéra contribui para a
construcdo de diferentes habilidades e conhecimentos, favorecendo uma aprendizagem que
respeita o ritmo de cada individuo e promove o desenvolvimento de competéncias emocionais,
socias e cognitivas. Além disso, a capuéra angola é uma pratica profundamente ligada a
ancestralidade.

Cada canto, cada movimento e cada ritual carrega a memoria dos que vieram antes, dos
gue resistiram a escravidao e lutaram pela preservacao de sua ide@aadeafirmaRegq
2015, p . 109) , Afa musicalidade da capu®°ra ¢
pois € por meio das cantigas que se narram histérias, se ensinam valores e se reforca o
pertencimento ° c¢comuni dapdéatangol® comad uana teanglogi@ o mp
ancestral é reconhecer sua poténcia educativa e sua capacidade de articular tradicdo e
transformacéo. Os (as) mestres (as) que a praticam e ensinam sdo guardides (Griés) de um sabe

gue ndo se limita ao corpo, mas que déreva mente, 0 espirito e a coletividade.
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Em tempos de crescente desvalorizagdo das culturas popularesetdumalamental
reconhecer que a capuéra angola se a firma como um espaco de resisténcia, formacao cidada ¢
construcdo de um futuro enraizado renmria historica e na dignidade dos povos negros. Mais
do que uma pratica corporal, a capuéra angola é um territério simbdlico onde se preservam
saberes ancestrais, se cultivam valores comunitédrios e se enfrentam as violéncias da
colonialidade. Nesse comte, € comum, na contemporaneidade, recorrer a figura dos mestres
e mestras como referéncia viva de sabedoria e lideranca. Essas pessoas, muitas vezes
identificados como grids, representam mais do que simples narradores de histérias: séo
guardides da memid coletiva, educadores populares e articuladores de saberes que atravessam
geracoes.

A palavra "gri6" carrega em si uma forca historica e simbdlica. Sua origem etimolégica
remonta ao termo francé&giot, que por sua vez deriva de expressdes africac@entais
utilizadas para designar os mestres da oralidade, especialmente nas regides do Sahel e da Africe
Ocidental, como Mali, Senegal, Guiné e Burkina Faso. Esses mestres sao reconhecidos por sua
capacidade de preservar e transmitir os saberes ampsireneio da fala, da musica, da danca
e da escuta sensiv8gmpaio; Pache¢c@016, p. 56). Eles sao pilares de resisténcia cultural,
pontes entre passado e presente, e agentes de transformacao social. Ao ocupar esse lugar
reafirmam a tradicAo como piGa viva, atualizada e profundamente enraizada na
ancestralidade africana e afooasileira.

Ademais, na tradicdo africana, os gridbs ndo apenas narram histérias, mas também
desempenham papéis sociais e espirituais fundamentais. Eles sdo conselheg®s de r
mediadores de conflitos, cronistas de batalhas e cerimdnias, e intérpretes da sabedoria ancestral.
Sua formacao € longa e rigorosa, geralmente passada de forma hereditaria dentro de familias
de griés, o que reforca a ideia de continuidade e resptidadbi intergeracional. Como
descreven{Sampaio; Pache¢@016, p. 5556), os gribs eram tradicionalmente classificados
como musicos, embaixadores, cortesdos, genealogistas, historiadores e poetas, atuando comc
guardibes da memoria coletiva e da culturacaha. Com a didspora africana, a figura do grié
foi ressignificada em diversos contextos, especialmente nas Américas.

No Brasil, o termo passou a ser apropriado para identificar mestres e mestras de saberes
tradicionais afrebrasileiros, como rendeirasndes e paige-santo, mestres de capuéra,
rezadeiras, curadores e parteiras, que se tornaram referéncias de ancestralidade e cultura
(Sampaio; Pachec@016, p. 226237). A pedagogia gri6, inspirada nesse legado, propée uma
educacado baseada na oralidada, escuta, na afetividade e na valorizagdo dos saberes

ancestrais, sendo, para a capuéra angola, saberes educativos ancestrais que articulam memdric
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corporeidade e resisténcia. Assim, 0s grids representam muito mais do que narradores: sao
simbolos vivos d ancestralidade africanpontes entre o passado e o presente, e pilares da
resisténcia cultural frente a colonialidade e ao esquecimento historico.

A figura do grio, tradicionalmente reconhecida nas culturas africanas como contador de
historias, mestrela oralidade e guardido da memdria coletiva, ocupa um lugar central na
preservagao da ancestralidade e na transmisséo de shlogne&habha (1998)ao discutir a
nocao dehibridismo culturaloportuniza um olhar ocidental a entender como os griés operam
em um espaco de negociagao entre culturas. Eles ndo apenas preservam narrativas ancestrais
mas também as adaptam, reinterpretam e atualizam conforme os contextos historicos e sociais
(Bhabha 1998, p. 56)Stuart Hall (2006) ao tratar da construcdo daemtidades culturais,
destaca que elas sdo formadas, por meio de narrativas compartilhadas e da memdria coletiva
(Hall, 2006, p. 13), como foi dito acima. Os gridés, nesse contexto, sS40 0s arquitetos dessas
narrativas. Eles moldam a identidade de suas coiad@s ao contar historias que explicam a
origem dos clas, os feitos dos ancestrais e os valores que sustentam a vida coletiva.

Lélia Gonzalez (202Q)ao articular raca, género e cultura, nos oportuniza uma
perspectiva fundamental para compreendergnd8s como figuras politicas. Para ela, a
ancestralidade africana € uma fonte de resisténcia e de reexisténcial@z 2020, p. 89). Os
griés, ao manterem viva essa ancestralidade, atuam como educadores populares, intelectuais
organicos e lideres comuduios. Esses grids contemporaneos dialogam com a tradicdo, mas
também com as linguagens e tecnologias do presente. Eles atualizam a funcéo gri6 para os
desafios do mundo moderno, sem perder de vista a centralidade da ancestralidade africana. Sao.
como diia Bhabhapessoas hibridague transitam, entre mundos e constroem pontes entre o
passado e o futuro (Bbha 1998, p. 60).

Em sintese, os gribs sdo muito mais do que contadores de historias. Sdo fardis da
ancestralidade africana, guardibes da memot&ica e construtores de identidades negras em
contextos marcados pela colonialidade. Sua atuacao ultrapassa a oralidade como técnica: ela é
fundamento de uma pedagogia ancestral, que articula saber, corpo, territério e espiritualidade.
As contribuicbes deautores como Homi Bhabha (1998) e Stuart Hall (2006) ajudam a
compreender aspectos da construcdo identitaria e dos processos de hibridismo cultural. No
entanto, é preciso reconhecer que essas formulacBes partem de uma matriz epistemoldgica
ocidental, quetende a sistematizar e enquadrar as experiéncias culturais negras dentro de
categorias que nem sempre dialogam com os fundamentos das cosmologias africanas.

A no- «o -ldueg afireon,t rpeor exemp !l o, embor a Yt il

ndo contemp@ a centralidade da ancestralidade como forca vital e estruturante das praticas
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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 enasio ape
como recurso discursivo. Nesse sentido, a perspectiva de Lélia Gonzalez (2020), ao articular
raca, género e cultura a partir da experiéncia negra Jatm@sicana, oferece uma chave de

l eitura mais enraizada na r edcarfdidadd’ade abonibzh
saberes afraliasporicos como formas legitimas de conhecimento e resisténcia. Outra coisa
sobre a nolwgpardod denBhabha, por exempl o, p o
cultural, mas ndo da conta da profundidade doswds entre corpo, territorio e ancestralidade
presentes nas tradicOes aln@sileiras.

Dito como posicionse, OyerongOy N w ¥2m?2 (1997), ® necess
paradigmas coloniais que universalizam categorias ocidentais e invisibilizam os modos
africanos de existéncia. No Brasil, pensadoras como Lélia Gonzalez (2020) e Sueli Carneiro
(2003) nos convocam a reconhecer a ancestralidade como forca politica e pedagogica, e Abdias
do Nascimento (2016), denuncia o apagamento sistematico da memoriaaragrpacte de
um projeto genocida. Assim, os grids ndo sdo apenas mediadores culturais: sdo guardides de
mundos, educadores populares e construtores de territérios simbdlicos. Em suma, portanto,
compreender os grios e as identidades negras exige umarasiicahas epistemologias afro
brasileiras e africathagarAdA,t madi ueaol ngar®i n

e profundamente enraizado na histéria e na espiritualidade dos povos negros.

7 O QUE E CAPUERA?

O presente capitulo, intitulad® que é Capuéra?"bem como suas subsecoes, foi
elaborado com base nas entrevistas realizadas compest@pantes desta pesquisdestre
Augusto Januario, Mestre Bola Sete, Mestre Jaime de Mar Grande e Mestre Olhge de A
(autor desta dissertacdo). As reflexdes aqui apresentadas emergem da escuta atenta e da analis
das narrativas desses Mestres, cujas trajetorias e experiéncias constituem fontes primarias de

saberes tradicionais da capuéra angola. A construcdo cahgeibposta neste capitulo ndo

12 A amefricanidade é um conceito proposto por Lélia Gonzalez, que caracteriza a identidade cultural e politica
dos povos africanos e seus descendentes nas Ameéricas. Esse conceito transcende as fronteiras nacionais e mescl
elementoslas culturas africana engricana. A categoria destaca a resisténcia, a criatividade e as taticas para criar
novas identidades a partir das vivéncias no continente americano, sem resrangima perspectiva idealizada

da Africa. Lélia Gonzalez criou esse conceito para comimatacismo e o branqueamento, incentivando a
valorizacdo dos conhecimentos e das lutas dos povos indigenas e da diaspora africana na formagédo de uma
sociedade mais justa.
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pretende oferecer uma definicdo Unica ou definitiva da capuéra, mas sim apresentar um mosaico
de compreensdes oriundas de vozes legitimadas pela tradicéo oral e pela vivéncia no universo
capoeiristico. Assim, o texto assummaiperspectiva epistemoldgica que valoriza a oralidade,

a corporeidade e a ancestralidade como fundamentos do conhecimenrbrasifeiro,
reconhecendo os Mestres como pessoas epistémica centrais na producgéo e transmissao desse
saberes.

Definir a capuéa é um exercicio que ultrapassa os limites das classificacfes
convencionais. Tratae de uma manifestacdo cultural complexa, que articula corpo,
ancestralidade, espiritualidade, resisténcia e estética. Compileeegxi§e mais do que uma
abordagem descnta: requer sensibilidade epistemoldgica e o reconhecimento de que a capuéra
€ um saber ancestral afboasileiro, transmitido por meio da oralidade, da corporeidade e da
vivéncia coletiva. A tentativa de conceituar a capuéra demanda, portanto, um po®aimna
ético e politico. E necessario estar implicado com a cultura, ser parte integrante, ou a0 menos
respeitosamente proximo, desse patrimdnio imaterial, para que se possa acessar suas camada
de sentido.

A capuéra ndo se reduz a uma pratica corporalwnaaarte marcial: ela é, sobretudo,
um campo de conhecimento afrocentrado, que ressignifica o tempo, 0 espaco e as relacbes
sociais a partir de uma logica propria, forjada na diaspora africana e na luta por livesdixe.
sendo, procurar entender, attavde suas manifestacdes, dentro e fora da roda de capuéra, as
variacfes que se dao, no tempo e espaco, por seus saberes educativos e identidades identificada
dentro da roda de capuéra angola, pode ser o caminho melhor a ser seguido para conter, em si,
um conceito, segundo (Januario, 2024). Entdo, pensando desta forma, sugiro que o primeiro
passo, seja buscar, em sua natureza, quem € a capuéra e o0 que essa capuéra representa para c
patriménio imaterial de forma objetiva e subjetiva, contextualizandduaaeao cultural
popular da capuéra angola, por exemplo, nos seus espacos nao formais.

A Capuéra/ e /ou / Capoeira é o Mestre (a), que a representa. Dito isto, identificado o
Mestre (a), a capuéra foi identificada, mas o que seria capuéra, em sewaocpibblema
filoséfico do assunto em questao, pois ndo terd um conceito Unico que contemple, todos (as),
0s capoeiristas desta nobre afti®. entanto, a preocupacao filoséfica de definir o que € a
ACapu°raodo ® a quest «o, tpdosos capoeiristashd8stamah arte,d e i
luta, danca e seus mistérios educativos. Ademais, pensar uma pesquisa exitosa sobre a
construcéo conceitual da capuéra, no entanto, deve ser conduzida com cuidado "in loco", no

préprio ambiente do movimento cultugdpular, insistindo o Mestre (Januario, 2024).
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Isso é necessario porque, sem vivenciar a capuéra, o propoésito do movimento e 0s
costumes que devem ser levados em consideragcao seraateraidosPara a construcao de
uma compreensdo conceitual da capu@rsquanto patriménio cultural imaterial, é
imprescindivel considerar o papel desempenhado pelos Mestres (as), na preservacao e
transmissao dos saberes tradicionais. A figura do Mestre (a), transcende a mera prética corporal,
pois representa um elo entrespado e presente, sendo responsavel por salvaguardar os
fundamentos histéricos, simbdlicos e pedagdgicos da capuéra, segundo, o Mestre Jaime de Mar
Grande. Assim, o autor complementa dizendo que a manutencdo dos ensinamentos recebidos,
por parte do Mestréa), € compreendida como um ato de resisténcia cultural e de valorizagéo
da memodria coletiva.

Nesse sentido, aquele que ndo preserva sua historia e ndo se insere em uma linhagem
reconhecida de transmisséo oral, corre o risco de reproduzir apenas moyvidespmvidos
de identidade capoeiristicA. singularidade da capuéra reside justamente na pluralidade de
interpretacdes e vivéncias que cada Mestre (a) carrega, o que torna a definicdo do que é
"Capuéra” um exercicio continuo de escuta atenta e de recoehéo das trajetorias
individuais e coletivas. Mestre Jaime de Mar Grande, traz uma reflexdo profunda sobre os
desafios da formacédo na capuéra angola. Ao questionar como um jovem de 25 anos, pode ser
considerado mestre, ele aponta para uma problematsaente: a aceleragcdo do processo
formativo, que muitas vezes ndo permite ao praticante alcancar a maturidade e a densidade
cultural necessarias para compreender verdadeiramente o0 universo vasto e complexo da capuére
angola.

Sua pergunt a: defsanos@ode ser mesire de napuéra angola, se ainda
n«o alcan-ou maturidade e cultura para comp
revela que a autoridade de um (a) Mestre (a) ndo se constroi apenas pela destreza técnica ou
pelo tempo de @tica, mas sim pela profundidade da vivéncia, pela maturidade cultural e pelo
compromisso ético com os fundamentos histéricos e simbdlicos que sustentam essa tradicdo
ancestralNesse contexto, a oralidade se apresenta como um elemento estruturanieaaa trad
capoeiristica e deve ser reconhecida como critério legitimo de validacdo da autoridade de um
Mestre (a). A legitimidade, portanto, pode ser observada por meio de multiplos indicadores: os
testemunhos de outros Mestres (as), a coeréncia entre a pddiiiana e os fundamentos
histéricos da capuéra, bem como a preservacdo de elementos essenciais como 0s toques dc
berimbau, a formacdo da bateria, a indumentaria e os cantos entoados em roda, conforme

destaca, (Januario,2024) identificacdo de um verdairo Mestre (a) de capuéra angola, seria
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ideal, por exemplo, se tivesse sido reconhecido, por seu préprio Mestre (a), e que sua atuacdo
seja respaldada pela comunidade capoeiristica.

Assim sendo, a legitimidade ndo se constrdi apenas pela exceléngia t&no foi
dito acima, mas pela adesdo aos principios éticos, ideoldgicos e culturais que sustentam a
tradicdo. A capuéra, nesse contexto, ndo se dissocia da figura do Mestre (a), pois é por meio
dele que se perpetuam os saberes e fazeres que carnactesga manifestacdo como
patrimbnio imaterial. Portanto, a capuéra s6 pode ser reconhecida como tal, quando seu
representante passa, por todo o rito de formacéo tradicional, sendo o reconhecimento, pela
comunidade, onde é feita tradicionalmente o trabedim a capuéra angola, e pelo seu Mestre
(a), para consagracao do seu reconhecimento, como Mestre de capuéra, conforme apontado
pelos (Mestres Augusto Januério, Jaime de Mar Grande, Bola Sete e Olhos de Anjo, 2024), co
participantes, desta pesquisa.

Dando continuidade ao capitulo e reforcanolgponto de vista etimoldgico, a palavra
A Ca p utem arigem na juncdo dos term&sa @naata) epuér (que foi), significando
literalmenten o q u e .fEssa expnestd@ designava areas de roca abandonadas, tomadas
novamente pelo mato, e evoluiu para o teaepuéra que reforca essa ideia de territorio
anteriormente cultivado e depois recoberto pela vegetacéo. Por outro lado, D @ra@ o e i r a
também pesui outro significado historico: era utilizado para nomear um tipoed® de
transporte de mercadorjasomum no periodo colonial.

Essa polissemia revela a riqueza cultural e historica da palavra, que carrega multiplos
sentidos conforme o contex Segundo o pesquisadalaguario, 2024)em seu ensaio A
Capuéra, A Arte da Capueragem: Ensaio Socio Etimoldgico, sdo apresentadas diversas citacoes
e Iinterpreta-»es sobre os termos fACapu°rado
variacfes eegistros historicoss possivel observar no Quadro 1 a sinteseprincipais usos
atribuidos as palavras ao longo do terhpo.

Chegando, até aqui, ndo encontramos de fato um conceito do que seria a capuéra angola,
gue contemple a todos (as), mas compreensfes independentes, citadas, por representante:
legais, que vivem da melhor forma fazendo valer a sua prépria causa, g@stapprestao, nao
tem Aim®t odoo e muito menos ® Ainconceb?2vel
foi citada, no quadro descritivo a respeitc

ou, AfCapoeiraodo a %Ynica freconheaidairdagionando ogsaue ®

13SILVA, Januério Passos da.Capuéra e arte da Capueragem ensaio socio etimolégi@®d20
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significado, mostra o quanto é sensivel tratar sobre a questdo do conceituar a capuéra, pois o
gue foi identificado, sdo compreensdes de Mestres (as) de Capuéra Angola e Regional, onde
trago como exemplos posteriormente, Gmalises das reflexdes.

Podemos entender também que a capuéra é sinbnimo de liberdade e seus principios séo
0 que o Mestre (a) é, enquanto verdade, por conta de ser Unico e por ser original, em outras
palavras, o representante de cada grupo de capedra sua importancia e exatamente este
reconhecimento € o que faz a riqgueza deste patriménio imaterial. Cada Mestre (a) de capuéra
angola, vive sua realidade em funcdo da razdo de algo que pertencga, sendo positivo ou nao ao
préprio capoeirista, mas nadodendo sair do fundamento dos seus principios capoeiristico

(Mestres Augusto Januério, Jaime de Mar Grande, Bola Sete e Olhos de Anjo, 2024).

Quadro 1 - Sintesedos principais usos da palavra Capuéra

Quadro descritivo

A pal avra fCap pélapameirafveziem 17&2gporsRafacbBilteau,
(Vocabulario Portugués e Latino)

José de Alencar, em 1865, na primeira edicdo de Iracema

Anténio Joagquim Macedo Soares (Dicionario Brasileiro da Lingua Portuguesa, 1880)| com

Sseus Veapudrartcapsiérada capu°ragem, capu°r ac

Moraes em 1813, na segunda edicdo de sua obra (Dicionario da Lingua Portuguesa, |Lisboa)

José de Alencar para o vocabulo Capuéra do dagsapuamera, traduzido por ilha de mato

ja cortado. Depois 1870, em o Gaucho e sacramentadeceaa edicdo de IracemaWaldeloir

Rego, 1968, no seu livro Capoeira Angola

Fonte: Elaboracao préprié2024.

O fundamento na capuéra angola, € aquilo que nao pode si perder, aquilo que seu Mestre
(a), conseguiu despertar no aluno para que o mesmo nao deixe de pertencer fazendo ao longo
da vida, os rituais internos que sao 0s cantos, a postura, a vestimentsamemga, a
espiritualidade, dentre outros fundamentos que o estudante (a) aprendeu durante sua trajetéria
com seu Mestre (a), ndo deixando de lembrar que este mesmo aluno sé tem a responsabilidade
de manter, a historia que conheceu se virar discipuloddan2024). Assim, observando e
vivendo diariamente a capuéra angola, enquanto Mestre, foi percebida, em suas praxis, que este
fenbmeno, trata toda educacao com base, em identidades culturais identificadas dentro da roda

de capuéra, no momento de suasagks e fora dela, em seus espagos nédo formais.
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Concluindo, o que pode ser afirmado a respeito da capuéra angola conceitualmente, é
que ndo pode ter um Unico conceito que possa contemplar todos (as), os angoleiros, mas
podemos dizer que a capuéra angtday diversas compreensdes, por quem a representa, 0
Mestre (a). Diante, dessa afirmacao podemos compreender a riqgueza deste patrimdnio imaterial,
onde percebemos com clareza a subjetividade

I i ber dadlieiao, rei dta@apuéra angola, Vicente Ferreira Pastinha (Mestre Pastinha).

7.1 A ENERGIA FEMININA NA CAPUERA: MATRIZ GERADORA DE IDENTIDADES
E RESISTENCIA

Este texto nasce da escuta e da partilha entre o &destr¢ Olhos de Anjoe o coautor
intelectual (Mestre Augusto Januariodm encontros realizados Beco do Motd Pelourinho,

Bahia A partir dessas trocas, gesteeiuma reflexdo que reconhece a capuéra como territério
simbdlico de ancestralidade, resisténcia e forca feminina. A capuétmneémgnanifestacao

cultural afrebrasileira, carrega em sua esséncia uma multiplicidade de significados que
transcendem a pr8tica f2sicaa ®@dperevalassgip ao S
apenas uma convencdo gramatical, mas uma chave simlghle aponta para uma energia
ancestral, feminina e geradora. Essa energia, muitas vezes invisibilizada nas narrativas
hegemonicas e patriarcais, € fundamental para compreender a capuéra como um espaco de
resisténcia, de construcéo de identidades e denaatade histérica (Olhos de Anjo, 2025).

A escolha do artigo definido feminino reflete uma percep¢édo simbdlica que associa a
pratica a uma forca de acolhimento, criacdo e transformacéo, caracteristicas tradicionalmente
atribuidas ao feminino, em diversa@ssmologias africanas. Como destaca o (Mestre Augusto
Janu8rio), fha capu°ra ® ventre, ® roda que
a capuéra pode ser compreendida como um utero simbdlico, um espaco onde se gestam corpos
saberes e suttjividades. E na roda que se "parem" identidades, que se constroem narrativas e
gue se atualizam memdrias ancestrais. A energia feminina da capuéra ndo se limita a presenca
de mulheres na prética, embora essa presenca seja cada vez mais significaticaragué
potente. Tratse de uma energimatriarca] no sentido de ser fundadora, estruturante e
sustentadora (Olhos de Anjo, 2025).

Assim sendo, como nas sociedades africanas de matriz matrilinear, onde o saber &
transmitido pelas mulheres eaacestralidade é reconhecida, por meio da linhagem materna, a
capuéra também se organiza em torno de uma légica de transmissao 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 ndo é linear, mas espiralado (Januério, 2025). Dentro
dela, os corpos se encontram, se confrontam e se reconhecem. E nessteagmagoe a
capuéra se revela como uma pedagogia do corpo e da ancestralidade, ondizadpresn da

pela experiéncia, pela observacéao e pela repeticdo, praticas que remetem aos modos tradicionais
de ensino das culturas africanas (Olhos de Anjo, 2025).

Nesse processo, a energia feminina se manifesta como forga de cura, de reconstrugéo e
de rexisténcia. E por meio dela que se constroem novas possibilidades de ser e estar no mundo,
ancoradas na ancestralidade e na coletividade. A capuéra, enquanto pratica matriarcal, desafia
as estruturas patriarcais que historicamente tentaram silenciar altesubar o feminino
(Januario, 2025). A musicalidade da capuéra, nos cantos, nos toques do berimbau, nas ladainhas
e corridos, também é um canal de transmisséo da energia feminina. Essas expressdes evocan
figuras como maes, ancias e entidades espirifaaginas, simbolos de forca e sabedoria.
Como afirma Mestre Augusto Janus8ri o, A® no
(Januéario, 2025). Reconhecer o feminino na capuéra € reconhecer sua capacidade de gerar vida
de transformar realidades e deanter viva a chama da ancestralidade africana em solo
brasileiro. Em tempos de apagamento cultural e de negacao das raizes negras, afirmar a capuérz
como um espaco de energia feminina é um ato politico e poético (Olhos de Anjo, 2025).

A energia feminina neapuéra ndo é apenas uma presenca simbolica ou metaforica, ela
€ pulsacéao vital, é fundamento e € direcdo. Ao longo desta reflexdo, construida a partir das
trocas entréMestre Olhos de Anj@ Mestre Augusto Januatimo chdo sagrado ddeco do
Mota / Pelarinho, compreendemos que a capuéra, assim como a mulher, carrega em si a
complexidade de ser ao mesmo terapolhimento e confrontaocura e fariacura e justica
A mulher, enquanto mulher, é aqui reverenciada em sua inteireza: ndo como idealizacdo, mas
como poténcia ancestral. Ela é aquela que gera, que sustenta, que canta e que luta. Sua presenc
na capuéra nao é concessao recente, retagnada de um lugar originarionuitas vezes
silenciado pelas estruturas patriarcais. A mulher é capuéra porquert@mbéa, € ventre, é
canto e € corpo em movimento.

Em suma, a capuéra, enquanto capuéra, é igualmente feminina em sua esséncia. Ela é
bela em sua estética corporal e musical, € vingativa quando se ergue contra as opressées
histéricas, e é geradora quarnmhre identidades, saberes e resisténcias. Como cdviektie
Olhos de Anjo (2025)a capuéra € mae ancestral que, ao girar sua roda, convoca 0s Vivos e 0S
mortos, 0S que vieram e 0s que virdo, para dancar a memoria e o futuro. Deste modo, reconhecer

a erergia feminina na capuéra é mais do que um gesto de justica historica, € um ato de
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alinhamento com a ancestralidade. E afirmar que, no corpo da mulher e no corpo da capuéra,

pulsa uma mesma forcaforca de transformar o mundo com beleza, com coragem eatn

7.2 SER CAPUERA ANGOLA: ENTRE PRATICA, IDENTIDADE E ANCESTRALIDADE

A capuéra angola para muitos € uma filosofia da resisténcia, uma pedagogia ancestral e
uma tradicdo viva. Ao longo dos séculos, essa manifestacdo culturbtasiieira tem sido
espaco de formacdo ética, estética e espiritual. No entanto, permanece uma questdo
fundamental: o que significa ser capuéra angola? E, mais especificamente, o que define o
angoleiro? A primeira provocacdo que se impde é: ser angoleiro exige nascer da? Ango
resposta, embora pareca simples, exige reflexdo profunda. A capuéra angola, como pratica
cultural, é genuinamente brasileira, fruto da diaspora africana e da resisténcia dos povos
escravizados, em outras palavras a capuéra é originalmente africana.

Ela carrega em si os tracos da Africa ancestral, especialmente das tradicdes bantu, mas
foi recriada em solo brasileiro. Portanto, o pertencimento a capuéra angola nao esta vinculado
a nacionalidade, mas a vivéncia, a iniciagcdo e ao compromisso comaménids da tradicao.

Ser angoleiro ndo é uma condicido bioldgica ou geografica. E uma escolha de vida, uma
travessia que envolve corpo, mente e espirito. O angoleiro é aquele que se reconhece na
ancestralidade africana, que respeita os fundamentos dadradige se compromete com a

ética da roda e com a pedagogia do corpo. Ele é aquele que escuta os cantos antigos e 0s
transforma em acdo presente. Ele ndo apenas joga; ele vive a capuéra como caminho de
formacéo integral.

Nesse ponto, a fala ddestre (Janario, 2025), discipulo de Mestre Curid, traz uma
chave de |l eitura importante: AAntes de di ze
Tem gente que joga bonito, canta forte, mas néo vive a tradicdo. O angoleiro ndo € s técnica,
é fundamento. Eaiz, é respeito, € compromisso com os mais velhos e com os que ainda v&o
chegar. o

Essa afirmacéo nos convida a olhar para os desvios, para as praticas que se aproximam
da capuéra angola apenas pela estética, mas que se afastam da sua esséncianiegire (Ja
2025), nos alerta que ha uma diferenca entre 0 que se parece com capuéra angola e o que
verdadeiramente €. A segunda questéo que se apresenta €: basta treinar capuéra angola para s
angoleiro? Aqui, a distincdo entre prética e identidade teerasencial.

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 dominio técnico. Exige
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vivéncia, respeito, escuta, humildade, carater e compromisso com a dideegtr® praticante

pode dominar os gestos, cantar ladainhas, participar de rodas, mas o angoleiro vive a capuéra
como extensdo de sua existéncia. A diferenca entre praticar e ser estd na profundidade do
envolvimento. O praticante pode ser passageirmgolairo € permanente. O praticante pode
buscar performance; o angoleiro busca sentido. O praticante pode se exibir; 0 angoleiro se
comunica. O praticante pode repetir; 0 angoleiro recria com fundaniestre (Olhos de

Anjo, 2025), em sua trajetéria,cef - a essa di mens«o existencia
0 corpo, é responder com o espirito. E estar em roda mesmo quando n&o héa berimbau tocando.
£ viver a capu®°ra como caminho, N«O COmMO Vi
apenas enoda, estd em comunidade, em terreiro, em escola, em rua, em memodria. Ele carrega
em si 0s tracos de uma luta que € ao mesmo tempo resisténcia e criagdo. A terceira provocagao
€ talvez a mais delicada: praticar capuéra angola é ser praticante, mas néarinetase
angoleiro. Essa afirmac&o nos obriga a pensar sobre a originalidade e a permanéncia da tradi¢éo.
A capuéra angola € uma arte que resiste a espetacularizacdo e mercantilizacdo. Ela é raiz que
se espalha sem perder o chdo. Ela € memoria queadieaatem perder o sentido.

O angoleiro se mantém original ndo por reproduzir formas, mas por preservar o
fundamento. A autenticidade da capuéra angola reside em sua habilidade de permanecer fiel
aos seus fundamentos, apesar das mudancas sociais. Elaréeuo@ se transforma mantendo
sua esséncia. O angoleiro ndo imita; ele reinventa com base. Ele ndo controla, ele compartilha.
Ele ndo se ostenta, ele se expressa. Ele procura conexdo, ndo agleusés.se impode, ele
convida. Ele ndo se isola, elenstr6i comunidade. Nesse contexto, ser capuéra angola &
assumir uma postura ética diante da vida. E reconisecenmo parte de uma tradicdo que foi
perseguida, mas nunca apagada. E honrar os mestres que vieram antes, 0s cantos que resistiral
ao tempo, ogorpos que dancaram a liberdade. E compreender que a capuéra angola ndo é
apenas uma pratica cultural, mas uma forma de existir no mundo com dignidade, consciéncia e
ancestralidade.

A contribuicdo de mestres como Januario reforca essa perspectiva. Rasar ele
angoleiro é viver os principios da tradicdo, da consciéncia e do resgate. E assumir um
compromisso com a continuidade de uma <cul't
Angola é filosofia de vida. Nao é so6 roda, é roda de cura. N&o é sO caamty & memoria.

N«o ® s:- corpo, ® corpo ancestralo Mestre (
do que praticar. E mais do que conhecer. E mais do que repetir. E viver. E sentir. E transformar.
E permanecer fiel ao mistério, mesmo quanaio ao redor tenta padronizar. E ser raiz, mesmo

quando o mundo exige velocidade. E ser corpo ancestral, mesmo quando o tempo insiste em
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apagar memdrias. Em concluséo, ser angoleiro ndo é um titulo, mas uma travessia. Nao se trata
de onde se nasceu, mascoeno se vive. Nao se trata de técnica, mas de ética. Nao se trata de

aparéncia, mas de fundamento. A capuéra angola € uma escola de humanidade. E o ser angoleirc
€ 0 aluno que nunca se forma, porque esta sempre aprendendo com os mestres (as), com o0¢

camagmdas, com 0s ancestrais e com o préprio corpo.

7.3REFLEXOES E RELATOS DOS MESTRES (AS) E PESQUISADORES DA CAPUERA
ANGOLA

Para iniciar este didlogo com respeito e reveréncia aos que vieram antes de mim, faco
guestédo de destacar duas figuras histéricas que permanecem eternamente atuais quando falamo
de ACAPUgRAO, seja na Vver imeaVYicenteAargadPhsinhap u Re
conhecido como Mestre Pastinha, simbolo maior da Capuéra Angola, e Manoel dos Reis
Machado, o Mestre Bimba, referéncia incontestavel da Capuéra Regional. Ap0s essa justa
homenagem aos mestres fundadores, sigo com uma reflexdo sobre o camuéra,@ partir
das analises e ensinamentos desses grandes nomes, que a compreendiam como arte, luts
filosofia de vida e resisténcia.

Ao lado deles, também reconheco a contribuicdo de outros mestres da Capuéra Angola,
como Barba Branca, Augusto Januadaime 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 manifestacdo auial. Antes de aprofundar essas reflexdes, € essencial reconhecer as
familias de capuéra angola que marcaram e continuam marcando historia, por meio de seus
discipulos. Em um universo onde poucas escolas ainda preservam com fidelidade o legado da
capuéra magola, € fundamental valorizar aquelas que mantém viva essa tradicdo como
patrimdnio imaterial e expressao da cultura popular.

Entre essas familias, destam 0 Centro Esportivo de Capuéra Angola (CECA),
fundado, por Mestre Pastinha. Essa escola foigiare hoje € amplamente respeitada na
comunidade da capuéra angola. Dela surgiram nomes que se tornaram baluartes da tradicao,
como Mestre Jodo Pequeno de Pastinha (Cobra Mansa), Mestre Jodo Grande (Gavido), Mestre
Gato Preto, Mestre Bola Sete, Mestre &btd Satanas, Coice de Burro, Pessoa Bababa,
Raimundo Natividade, Albertino da Hora (Moreno), Angelo Romano, Bigo 45, Getulio

Cabecéo, Anisio Gaguinho, Catuli, Papafumo, Badaro, Antonio Laranjada, Eliseu Trovoada,
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Junta de Ferro, Armando Bigodinho e Lisi&@rante, conforme relatado, por (Mestre Bola Sete,
2024).

Na familia do Mestre Waldemar da Paix&o / Liberda8alvador, ficaram marcados na
histéria os Mestres Zacarias Boa Morte, Mestre Traira, Mestre Bigodinho, Mestre Avani e,
Mestres Bel e Del. Na failia do Mestre Bobo do dique Pequeno, ficaram os Mestres Raimundo
Dias, Lua de Bobo, Mestre Moa do Katende e Mestre Baixinho. Na familia de Mestre Espinho
Remoso da Fazenda Grande, ficaram Mestre Diogo, Mestre Zé do Lenco e Mestre Virgilio. Na
familia de Mestre Canjiquinha, ficou marcado o Mestre Burro Inchado, Lua Rasta dos
Atabaqgues e Mestre Paulo dos Anjos que construiu uma linda, familia com grandes Mestres,
como Mestre Jaime de Mar Grande e Mestre Jorge Satélite, dentre outros.

N&do fugindo do fundamém para que todos (as), sejam representados, o0 autor
pesquisador permanece na linha sucessoria, como um dos filhos de capuéra angola da terceira
geracdo do Mestre Vicente Ferreira Pastinha, Mestre Olhos de Anjo (Fundador do Folha do
Cajueiroi Capuéra Angla, em 2012), sendo discipulo do Mestre Barba Branca, que fundou o
Grupo de Capuéra Angola Cabula (GCAC), sendo formado por, Mestre Jodo Pequeno de
Pastinha (Cobra Mansa), mas sendo iniciado na capuéra angola, por Mestre Traira, aluno de
Mestre Waldemar dBaixao.

Em face, desta apresentacdo dos renomados Mestres de capuéra angola, citados acima,
seguem reflexdes e analise, dentro de cada realidade do que seria a capuéra angola com todo:
0S seus mistérios e aventuras que perpassam, por todo sofrimeegoice gle cada pessoa
tivera, ao longo da vida mantendo a sua propria esséncia como alunos e futuros Mestres (as).
Fica o registro para melhor compreenséo do professor (a) da Educacdo de Jovens & Adultos
EJA, para que possam discutir em sala de aularestulturais, em seus espacos formais e nao

formais, com mais facilidade, interagindo com as pessoas.

"... a Capuéra é tudo que a boca come,

E tudo que o corpo faz.

E afirmativa, afirma o homem a vida.

E negativa, nega ao homem a propria morte."
Mestre Pastinhd

M PASTINHA, Vicente FerreireCitagdo atribuida a Mestre Pastinha, mestre de cajgra angola Transmissao
oral.
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Veja que é dificil alguém que nao faca parte da capuéra angola compreender o que 0
Mestre gostda que fosse entendido, pois a linguagem cultural utilizada, configura um universo
muito pessoal, mas ndao obstante de ter um sentido a respeito desta nobre arte e luta, pelos
baluartes da capuéra angola da época. Mestre Pastinha se manifesta com rag&oesp
expressar 0 conceito do que seria capuéra angola, mas volta a um problema conceitual,
mostrando, a dificuldade em contemplar todos os capoeiristas, porque, a sua razédo e
compreensao, passa por contextos sempre voltados a figura subjetiva, pinane
admiravel que a capuéra refletia no mestre. Para Mestre Pastinha, a capuéra é um universo
dentro do préprio universo que vivia, irradiados de segredos, onde cada um é cada um e a
sobrevivéncia da capuéra angola, enquanto capuéra, era pregsalittades para se salvar,
sen«o poderia vir a viver e a morrer, gual
negativa, nega o homem a pr-pria morteo. P
lembrar, aos angoleiros que existe as negativas desldd frente, como escolha para se salvar,
fazendo a chamada esquiva pelo movimento, ndo dando chance ao oponente para nao se

machucar.

AN«o tenha medo de se aproximar de seu oponhent e. Qu
Mestre Bimb&

Mestre Bimba, traz um olhar mais voltado a ter seguranca na capuéra, pois a sua reflexédo
nao trata conceitualmente o patriménio imaterial da capuéra, mas consiste em saber sobreviver
dentro e fora deste circulo de forca e poder (roda de capuéra). Mestee &ianbbm ser humano
gue cresceu estudando a arte da luta livre, foi angoleiro e com sua sabedoria, criou o estilo da
capu°®°ra regional, com movi mentos ofensivos
reflexdo, traz a observancia no jogo da vida paranapueles (as), que estdo a sua volta, ao
mesmo tempo, aprendendo com seus supostos inimigos, podendo viver entre nds. Mas, se
tratando do movimento da capuéra quer dizer que estando proOximo do seu oponente, no caso
acompanhando, através das rodas oureéasos ndo o fara mal, pois estara um passo a frente,
observando o seu crescimento podendo se sair melhor quando se encontrarem na roda da

capuéra, pois, ja ndo sera uma novidade o seu estilo de jogo.

15BIMBA, Manoel dos Reis Machad@itac&o atribuida a Mestre Bimba, criador da Caméra Regional
Transmisséao oral.
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AfCapu°ra, mandinga de escravo em ©nsia de |iberdade
Seu principio ndo tem método, seu fim

£ inconceb?vel ao mais s8bio dos mestreso

Mestre Pastinh&

Mestre Pastinha retorna com um olhar conceitual de forma sabia, no que exprime a
experiéncia no decorrer de sua trajetéria como ser humano e Mestpudea angola. Tinha
um olhar sensivel a realidade da vida e da capuéra, sendo Unicas e nunca separadamente. El
consegue trazer o que todo Mestre de capuéra angola permanece fazendo, em sua fala. Preserv
0 respeito ao que cada um representa, o quepesdaa pensa e produz como Mestre (a), ndo
levando em consideracfes verdades alheias, mas a sua propria verdade. Em sua fala, admite
gue a capuéra angola ndo tem dono, ndo se identifica uma verdade, mais verdades, onde todos
(as), séo importantes, ondeeguque estejam, sendo livres, por suas legitimidades. Que, até,
pode ter um grande Mestre (a), mas, este (a), hunca tera conhecimento absoluto para que possse

ter a certeza do que seja o principio ou fim desta energia feminina, chamada capuéra angola.

fi ACapuéra a meu ver é tradicio brasileira, oriunda de Africa, através dos povos que aqui se encontraram,
el evando sua identidade a uma ess°®°ncia pretao

Mestre Augusto Januatio

O Mestre Augusto Januario, traz uma compreensao identitaria antes de qualquer
dscuss«o conceitual, ma s , conceituando de f
africana. OQutra coisa iIimportante, foli a set
houve uma forca externa para existir em nosso pais, mas do proprio pais ocasuéra
surgindo pelo povo, em sua diversidade étnica, uma construcdo pura e singela tendo propadsito,

manter a prépria esséncia para melhor convalidar a sua existéncia.

AfHoj e, eu sa? da paix«0 e estou naramor com a capu°®
Mestre Jaime, de Mar Grarifle

Mestre Jaime de Mar Grande, eleva a alma e se encontra no melhor momento de

compreensao do que significa a sua existéncia nesta vida terrena, pois o Mestre transcende e

8 PASTINHA, VicenteFerreira.Depoimento ao Museu da Imagem e do SorBalvador, 1967.

17 JANUARIO, AugustoCitacéo atribuida a Mestre Augusto Januario, mestre de ca@ra. Transmiss&o oral.
18 GRANDE, Mestre Jaime de Ma€itacdo atribuida a Mestre Jaime, de Mar Grande Transmiss&o oral.
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traduz o seu sentimento passando estagios daelagio amorosa com a capuéra angola.
Notem, que as reflexdes sdo transmitidas, através daquilo que mais importa para cada Mestre
(a), ndo sendo um Unico contexto, mas uma realidade onde mais toca, faz valer a esséncia de
cada homem envolvidos com a ancaglade, e identidades que fagam parte de cada um. Para
Mestre Jaime, a liberdade na capuéra angola, passa pelo respeito, mas esse respeito nao seri
cessar a liberdade do outro, exigindo colocar uma camisa para dentro da calga, quando sai, por
conta de um movimentacao de cabeca para baixo como alguns Mestres fazem chamando ao
pé do berimbau. Para o Mestre Jaime a capuéra precisa ter liberdade de expresséo, em todos o
contextos, sendo eles o de falar, o de expressar vontades, dentro e fora da rodasanedmna

do fundamento da capuéra angola.

AO Mestre ® aquele qgue veste branco e n«o se dei xa
Mestre Bola Seté

A reflexdo do Mestre Bola Sete nos lembra que o Mestre € mais do que um individuo,
ele é um verdadeiro patriménio vivo, a pro@&séncia da capuéra angola. Quando ele afirma
gue "nao pode se deixar sujar”, esta falando sobre a importancia de manter a integridade, tanto
na vida quanto dentro da roda. Essa "pureza” ndo é apenas sobre aparéncia, mas sobre condutz
agir com retiddo, speito e sabedoria. No jogo, mesmo diante de desafios, provocacdes ou
adversarios que testam seus limites, o verdadeiro Mestre permanece firme, sereno e fiel aos
principios da capuéra. Ele entra e sai da roda com dignidade, como se sua roupa branca

simbolizasse sua honra, e ela permanece limpa, mesmo apos a luta.

AA qgquest«o do écome-0d6, ® um falso problema na Capu
hist-rica n«o tem tanta i mport®©nci a, miFasileimimasoco 6 pr i
6principiod..., tanto o fundamento, a historicidade

Muniz Sodré®

Muni z Sodr® nos convida a repensar a i de
uma data exata de origem é uma armadilha: o que realmgpaeta ndo € quando comecou,

mas sim oprincipio que a sustenta. A capuéra nasceu no Brasil, sim, mas suas raizes, seus

19 SETE, MestreBola. Citag&o atribuida a Mestre Bola Sete, mestre de capra. Transmisséo oral.
20 SODRE, MunizA verdade seduzida: por um conceito de cultura no BrasiRio de Janeiro: Vozes, 1988.
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fundamentos, sua alma, s&o africanos. E da Africa que vém os mitos, os saberes e a forca
ancestral que moldam essa arte. A partir dessgpreenséo, podemos olhar para os grandes
Mestres com ainda mais reveréncia. Mestres como Barba Branca, Jodo Pequeno e Vicente
Ferreira Pastinha ndo apenas praticaram a capuéra, eles a viveram como expressdo de um
principio ancestral. Quando Pastinharafr que fiseu princ2pio n«o
inconceb2vel ao mais s8bio dos mestreso, el
um saber profundo, que escapa as tentativas de aptigienddatas ou formulas. Ela é viva,

fluida, e carregara sia memoria de um povo.

"A capuéra é uma filosofia de vida. Ela ensina respeito, disciplina e a importancia de conhecer nossas raizes."
Mestre Jodo Grandé

Mestre Jodo Grande nos lembra que a capuéra vai muito além do jogo, ela é uma
verdadeirdilosofia de vida. Em sua fala, ele destaca que a capuéra ensina valores essenciais
como o respeito, a disciplina e o reconhecimento das nossas raizes. Esses ensinamentos nao sa
apenas externos, mas profundamente internalizados por quem vive a cagoéraddena.

Sua reflexéo se alinha a visdo de outros mestres, ao mostrar que o saber da capuéra nao € apen:
técnico, mas também subjetivo e transformador. A disciplina que ela exige molda o ser humano
por dentro, guiando o desenvolvimento continuo danmmesl da mestra em sua trajetéria de

vida. Assim, compreeneke que onde quer que o mestre esteja, a capuéra também esta presente,
nao como algo externo, mas como parte de sua esséncia. A filosofia da capuéra vive dentro

dele, orientando suas ac¢fes, Elhas e sua forma de estar no mundo.

"A capuéra é uma forma de resisténcia e de expressao cultural. Ela nos conecta com nossa histéria e nos
fortalece para enfrentar os desafios do presente."”
Mestre Cobrinh#

Mestre Cobrinha nos ensina que a capuéraiéo mais do que um jogo ou uma arte marcial,
ela € uma poderosa forma de resisténcia e expressao cultural. Em sua fala, ele destaca que ¢

capuéra nos conecta com nossa historia, e essa conexdo vai além dos fatos histoéricos: ela é

2! GRANDE, Mestre Joaditacdoatribuida a Mestre Jodo Grande, mestre de capoeira Angal@ransmissao
oral.
22 MANSA, Mestre CobraCitacao atribuida a Mestre Cobra Mansa, mestre de capoeira Angal@ransmiss&o
oral.
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espiritual, ancestrabo dizer isso, o0 Mestre evoca a presenca dos nbakod?®, os ancestrais

gue caminham conosco, que nos orientam e fortalecem. A capuéra, nesse sentido, € um elo entre
o passado e 0 presente, entre 0 corpo e o espirito. E por meio dela que acessadosia sab

dos que vieram antes, e € com essa for¢ca que enfrentamos os desafios dasamora

capuéra se torna um espaco de memoria viva, de comunidade histérica, onde cada movimento,
cada canto e cada toque de berimbau carrega a energia de um poveiqjiue ceiou e

transformou.

"A capuéra é um espaco de empoderamento e de construcao de identidade. Ela nos permite celebrar nossa
cultura e lutar por igualdade."

Mestra Janja*

Mestra Janja nos mostra que a capuéra é muito mais do que uma pratica corporal, ela é
um espaco de empoderamento, de afirmacéo e de construcao identitaria. Ao dizer que a capuéra
permite celebrar nossa cultura e lutar por igualdade, ela a reconhece coweodadeiro
guilombo contemporaneam territério simbdlico de resisténcia, liberdade e pertencimento.
Nesse espaco, a capuéra se transforma em instrumento cultural e politico. E por meio dela que
se reafirma a ancestralidade, se fortalece a autoestima@nstroi uma consciéncia critica
sobre as desigualdades sociais. A roda, 0 canto, 0 corpo em movimento, tudo isso se torna
linguagem de luta e de celebracdo da identidade negra. Assim, a capuéra, como quilombo,

acolhe, educa e liberta. Ela é lugar de idwan de cura e de transformacéo social.

AiProcuro saber se a capu®°ra ® ci°ncia, se ®, profun
espiritual, mas tamb®m o homem corporal, e 0s ensin
Mestre Pasting?®

Mestre Pastinha, em sua sabedoria inquieta, levanta uma pergunta que vai além da
pratica da capuéraera que a capuéra pode ser compreendida como uma cieleaid® busca

uma resposta simples, mas provoca uma reflexdo profunda sobre a naturezsalesse

2Na Africa, o termdbakulo, tem um significado cultural e espirityaiofundo. Em vérias culturas africanas, o

bakulo é um simbolo de autoridade e sabedoria, frequentemente associado a lideres espirituais e ancidos. Ele
representa a conexdo entre o muesloiritual e o mundo fisico, sendo usado em ceriménias e rituaigysarae

proteger a comunidade.

24 JANJA, MestraCitacdo atribuida a Mestra Janja, mestra de capoeira Angolalransmissao oral.
25 PASTINHA, Vicente FerreiraCapoeira Angola Salvador: Fundagdo Cultural do Estado da BAlti&8.
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ancestral. Ao questionar se a <capu‘°ra ®
complexidade, ndo apenas como arte corporal, mas como um sistema de conhecimento que
abrange o ser humano em sua totalidade. Para ele, a capuéra pode ser um gEam@inho
compreender o homem em suas dimengSpditual, fisica, moral e intelectudssa visdo

amplia o entendimento da capuéra: ela ndo é apenas luta, danca ou jogo, é também filosofia,
pedagogia, psicologia e espiritualidade. E um campo de saber que edocpo, forma o

carater, desperta a consciéncia e conecta com o sagrado. Assim, Mestre Pastinha nos convida &
olhar para a capuéra como um saber vivo, que ensina e transforma, e que talvez, sim, possa sel

considerada uma ciéncia, uma ciéncia do cora@|liha e da vida.

AAmi gos, o corpo ® um grande si st e maseuamsSr. Paerasmum Por
s8bio de<conhecidoo

Mestre Pastinha

Mestre Pastinha nos convida a refletir sobre a inteligéncia do corpo e sua relacdo com a
mente. Ao afirmar que Ao corpo ® um grande
0 pensamento € apenas uma funcdo da mente e com a dicotomia cartesiana (corpo e mente).
Para ele, o corpo também pensa, sente e participa ativamente da constreeéocduo.
Quando menciona a presen-a de um ASenhor F
parece se referir a uma forcga interior, talvez o subconsciente, talvez uma dimenséo espiritual,
gue orienta nossas acdes e pensamentos de forma silenciogapfmada. Essa forca néo é
visivel, mas esta presente, guiando o ser humano em sua jornada de autoconhecimento. Assim,
sua reflexdo revela uma visao integrada do ser: corpo, mente e espirito ndo estdo separados,
mas atuam em conjunto. A capuéra, nesseegtm) € o meio pelo qual essa sabedoria se
manifesta, um caminho de escuta do corpo, de percepc¢ao do invisivel e de conexdo com o que
ha de mais profundo em naés.

De forma estética, também podemos vislumbrar a arte pintada acima, para termos uma
compreensda a respeito da capu°ra nos AArredor es
gue a roda, ndo esta tdo coesa e as pessoas estdo observando os movimentos corporais, onc
trés estdo se movimentando, uma mulher e dois homens, ndo tendo nenhum tipo dmniestrum
Veja, como é dificil para qualquer Mestre de capuéra conceituar a propria capuéra, pois sao

diversos os dispositivos que podemos identificar para analise do que de fato a capuéra é.

26 Trechodosmanuscritogle MestrePastinharetiradosdaobraorganizada publicadapor DecanioFilho
(1997, p.9).
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Para tanto, podemos, através do olhar sentir simplicidade e queandenhuma
obrigatoriedade em suas vestimentas, até porque, a época pedia outra situacdo. Mas, importante
perceber que para ser criada um conceito do que é capuéra, como foi acima anteriormente dito,
€ preciso identificar época, lugar, a pessoa do Mebistria, ancestralidade e a razéo
consuetudinaria de um povo, uma comunidadie.entanto, podemos examinar também o
progresso desta época para o século XXI, considerando que o mundo, repleto de tecnologia,
permitiu que os Mestres (as) compreendessenegamtia de se integrarem mais facilmente
aos espacos. Eles desenvolveram redes de comunicacdo virtual que alcancaram territérios e

estados, propagando a cultura popular e o idioma brasileiro.

Figura 1 - Arredores da cidade do Salvador

Fonte: Extraido d8ILVA, Januério Passos da.Capuéra e arte da Capueragem ensaio socio etimol6gj¢@020).

Assim, fica f8cil a capu°ra ser difundioc
balan-a caio (Utilidade epeXierha impar)ancia @a capué&s e n -
como foi dita no decorrer dos textos, € o Mestre (a), pois, sendo estiver um representante legal
a ACapu°ra Angol aodo, n« osusedda.g\sshmesaendorne gecudXXd nt a
€ nitida a presenca da tecnolog@ aspecto da vestimenta, instrumentos, facil comunicacao
com seus pares e logistica no meio de transporte, mas algo ndo pode deixar de evidenciar,
durante toda a trajetéria pela linha do tempo, pois permanecem contemporanea da época

colonial, ao século XK a resisténcia, luta e coragem dos Mestres de capuéra angola.



66

Eu vi, a menina na beira do rio
(Mestre Olhos de Anjo)

Eu vi

A menina chorando no rio
Chamando Kisimbi
E Kisimbi, ndo viu
Reza tempo

Um Malembi

Um Muxaka

Um kibuco

Bem devagar

De manha

De manha

7.4 A CAPUERA ANGOLA COMO TERRITORIO EXISTENCIAL DAS IDENTIDADES
DE MATRIZ AFRICANA E BRASILEIRA

AO que tenho em meu corpo ® a minha arteo
(Decanio Filho, 1997, p.13).

A capuéra angola, enquanto pratica cultural -bfiasileira carrega em si, saberes
educativos e tecnoldgicos que transcendem o movimento fisico como foi dito anteriormente.
Mas, esses saberes sdo fundamentais para a constru¢cdo da aprendizagem dacap@irist
envolvem a percepcao de si mesmo em relagdo ao corpo, ao som e ao espaco. Quando o
capoeirista ouve a batida do berimbau e se move ao som das ladainhas e corridos, ele ndo apena
executa uma técnica, mas manifesta uma identidade coletiva e dndéstse contexto, o
corpo tornase um territério simbolico de resisténcia. Nesta subsecéo, trataremos com um olhar
sensivel, o territorio existencial das identidades de matriz africana e brasileira. Como afirma
Beatriz Nascimentoi o q ui | o mb o rio ®mbdlico, umeaspag¢otde liberdade e
i de nt i(NhAscichentbapud Ratts, 2006, p. 45). Para ela, o corpo negro é um espaco de
memodria e resisténcia, onde se inscrevem as historias da diaspora africana. A capuéra angola,
portanto, ® umtrifaled ramndea ies seaxs smeem- ri as S«o0

A historiadora e ativista Beatriz Nascimento (1Q4295), destacou que 0 corpo negro,
ao ser atravessado por experiéncias historicas e culturais, transtoemaum quilombo vivo.

AO cor pomteritdrio de m@motia, onde se inscrevem as marcas da resisténcia e da

ancestralidaded (Nasci ment o, 2006, p . 52) .
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angola como um espaco de producdo de conhecimento e de afirmacéo identitaria. Além disso,
Nascimento (2006), enfatiza a importancia do Atlantico como simbolo de conex&o entre Africa
e Am®ricas. Para el a, Rno Atl ©ntico ® um es|
saberes ancestrais s«o0 continuéAment e reaval
Essa travessia simb-lica est8 presente n
africano em um contexto brasileiro, mantendo viva a memaria coletiva por meio do corpo em
movimento. A capuéra angola, portanto, ndo é apenas uma arte maadalmmsistema
complexo de saberes que envolve musica, oralidade, espiritualidade e pedagogia. Como aponta
Muni z Sodr® (2002), Afa capu°®°ra ® uma for ma
canta e luta ao mesmo t e mp odapofimstruméntdy comoBs s a
berimbau, que orienta o ritmo e a energia da roda, e por cantos que narram historias e valores
da comunidade, atrav®s da ALadainha e Corri
Nesse sentido, os saberes da capuéra angola, devem ser compreendidos como

tecnologiassociais e educativas, que formam pessoas criticas e conscientes de sua historia. A
roda de capuéra € um espaco de aprendizagem coletiva, onde se compartilham experiéncias, se
constroem vinculos e se preserva a cultura-lafasileira. Ainda tratando o asgo sobre
territorio existencial, destaco um embate entre uma epistemologia racionalista e uma
epistemologia africana, conforme destacado por Eduardo Oliveira. (2007a, p.119):

O corpo construido se erige como signo identitario da tradicdo africanacdrpmon

negro que se arquiteta. Porém, pelo contexto onde tudo isso acontece, 0 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,

desstruturase o corpo da racionalidade moderna ocidental (vertical, estatico, linear,

rigido, teleoldgico; que privilegia o cognitivo) para afirmar o corpo da ancestralidade

africana, que ressalta a horizontalidade, as dobras, o-b@irporal e o movimen.
(...) mais para improviso e programa do que para repeticdo e esquema.

Em resumo, o corpo construido como simbolo identitario da tradicdo africana ndo so6
confronta os paradigmas da racionalidade ocidental contemporanea, como também exalta a
diversidade da ancestralidade africana. Ao desmontar as nocdes rigidas e lineares da
modernidade, ele incentiva uma perspectiva mais dinAmica e adaptavel, que valoriza a
horizontalidade, as curvas e 0 movimento. Este corpo, mais inclinado para o improviso e a
adaptacao, evidencia uma forte ligacdo com a ancestralidade e a cultura afublmaando
a relevancia de uma estratégia que valoriza a diversidade e a fluidez, ao invés da mera repeticéo
e do esquema.

E importante lembrar que este territério existencial pode ser interpretado como um

quilombo, dado que essas marcas continuampgreseh nos COr pos e mem- r i
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de capuéra angola, que ao longo de suas trajetérias estao transmitindo seus conhecimentos ao:
seus discipulos, quando estes sdo dignos de receber novos ensinamentos dos proprios Mestre:
(as). De acordo com Beatfifascimento (2006), o corpo é um documento, um quilombo e se

ha territorio existencial, ha pessoas e suas sociedades envolvidas.

Embora as informac¢des acima sejam de grande relevancia, é fundamental que a capuéra
compreenda que, para além do corpo enguexpressao quilombola, o territério africano € a
origem de tudo, por meio de seu povo. Reconhecer essa raiz € estar comprometido com a
verdade, o que implica um posicionamento ético pautado na honestidade intelectual, na justica
e na transformacdo socigd capuéra é reconhecida como uma cultura-bfesileira por
estudiosos e mestres (as) tradicionais. 1sso revela que os africanos trazidos como escravizados
reconstruiram suas préticas ancestrais e contribuiram significativamente para o enriquecimento
dasculturas afrebrasileiras, desde o periodo da escravidao até os dias atuais.

A capuéra, originada na cultura africana, no entanto, incorporou elementos culturais e
histéricos de outros grupos étnicos que residem no Brasil (Martins; Marinho, 2023; Silva,
2003). Portanto, a capuéra foi objeto de varias representacdes sociais durante a narrativa do
Brasil. De meados do século XVI a meados do século XIX, sua execucao era majoritariamente
feita, por pessoas negras, e vista pela sociedade escravagista conmw damneatravos. A
capuéra e todas as outras culturas-bfesileiras foram criminalizadas em 1889, um ano apos
a abolicdo da escravatura. Ao longo do periodo apds a abolicdeessraxos migraram para
as periferias urbanas, encontrando outros grupogimadizados, como mesticos e imigrantes
de Portugal.

No final do século XIX e comec¢o do século XX, a capuéra comeca a ser praticada por
individuos ndenegros marginalizados e de baixa renda, bem como por individuos negros. Além
disso, para entender melhorreconhecimento da capuéra no Brasil, € importante recordar o
Cdbdigo Penal de 1890, estabelecido logo apés a Proclamacéo da Republica, que classificou a
capuéra como um delito. Portanto, ap6s a abolicdo da escravatura em 1888, muitos antigos
escravizadose viram marginalizados e sem chances de emprego. A capuéra, criada como um
meio de resisténcia e preservacdo cultural durante o periodo da escravidao, persistiu em sua
préatica, porém agora era percebida pelas autoridades como um perigo para a ordamApubli
pratica da capuéra foi criminalizada pelo Cédigo Penal da Republica dos Estados Unidos do
Brasil, que foi estabelecido, em 11 de outubro de 1890. O artigo 402 do Capitulo XIII,

intitulado: fADos vadios e capu°ras

Proibicao: "Fazer nas ruaspgacas publicas exercicio de agilidade e destreza corporal
conhecida pela denominagdo Capueragem: andar em correrias, com armas ou
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instrumentos capazes de produzir leséo corporal, provocando tumulto ou desordem,
ameacando pessoa certa ou incerta, ou maoitiemor 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 lideres.

O julgamento da capuéra, causou um impacto significativo na comunidade afro
brasileira. A préatica de capuéra era comumente perseguida, encarcerada e penalizada (IPHAN,
2014; Assuncao, 2008; Santos, 2004; Silva, 2003). A capuéra comegou a ser reconhecida e
legalizada no Brasil na década de 1930. Mestre Bimba desempenhou unupdasiental
neste processo. Ele criou a nCapu°®°ra Regio
marciais e destacando a eficacia no combate. E importante destacar que a capuéra, considerad:
uma expressdo cultural e uma arte marcial brasileira, sofreusérie de criminalizagfes
sistematicas no pais durante um extenso periodo.

A capuéra sofreu se tornando ilegal, e os praticantes desenvolveram estratégias para
esconder seus treinos por meio de dangas ou outras atividades culturais (Pereira, 2023, p. "4
Em 1928, o Mestre Bimba implementou um curriculo organizado, com sequéncias de
movimentos préstabelecidas, o que simplificou o aprendizado e a propagacdo da capuéra.
Mestre Bimba, desempenhou um papel crucial no reconhecimento oficial da capu#tar@m
préatica legitima. Ele explica: "Em 1928, eu inventei a capuéra regional, que € uma fusao de
batugue com angola, com mais golpes, uma auténtica batalha, benéfica para o corpo e a mente".
(Pereira, 2023, p. "61").

Mestre Bimba, defendia que a capudeaeria estar ao alcance de todos, sem distincéo
de estrato social. Ele disponibilizou suas aulas para individuos de diversas classes sociais,
incluindo a classe média e alta, contribuindo para a desmistificacdo da capuéra e para o
crescimento de sua prédi Ademais, Mestre Bimba era famoso pela sua disciplina estrita e pela
exigéncia de empenho e respeito de seus estudantes. O patriménio de Mestre Bimba é vasto.
Ele ndo s6 estabeleceu um novo estilo de capuéra, como também contribuiu para mudar a visdo
do publico sobre essa arte marcial. Os seus ensinamentos e sua filosofia, ainda impactam a
capuéra contemporanea, e muitos de seus estudantes se transformaram em mestres renomadc
gue persistem em propagar a fACapu° afalecRegi o1
em 5 de fevereiro de 1974, contudo, seu legado continua. Ele é reconhecido como um pioneiro

gue dedicou sua existéncia a capuéra e ao fomento da cultubsieileira.
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A sua contribuicdo foi fundamental para a conservagao e apreciacdo deacapmo
uma manifestacdo cultural rica e relevdhteOutro aspecto importante que ndo pode ser
negligenciado na discussdo sobre a histdria da capuéra, sdo os doqueiros. Os doqueiros de
Salvador, funcionarios dos portos e cais da capital, tiveram um papsthmental na
manutencao e propagacao da capuéra. No final do século XIX e comeco do século XX, esses
operérios, muitos deles filhos de escravos africanos, descobriram na capuéra um meio de
expressao cultural, resisténcia e unido. Salvador, a capitabba&mpre 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 embarcacdes provenientes de diversas
regides do globo. Esses operarios lidavam cordi¢cdas de trabalho severas e frequentemente
arriscadas, e a capuéra servia como um reflgio e um meio de reforcar os vinculos comunitérios.
Os doqueiros praticavam capuéra durante os intervalos de trabalho e apos o horério de trabalho.
Fred Abreu (2010), ssalta que "os doqueiros tiveram uma funcao fundamental na preservacao
desta tradicao cultural, particularmente durante os periodos de repressao e criminalizacao da
capuérd' (Abreu, 2010, p. "45").

As rodas de capuéra, que se originavam nos cais e asynpaguorcionavam momentos
de lazer, mas também de treino e aprimoramento fisico. A capuéra, com suas acdes rapidas e
estratégicas, auxiliava os doqueiros a aprimorar competéncias que poderiam ser benéficas, tanto
no ambiente de trabalho, quanto em cirtaimsias de autodefesa. Este patrimdnio imaterial,
para os doqueiros, ndo era somente uma arte marcial, mas também um meio de resisténcia
cultural. Em uma época em que a capuéra era criminalizada e seus praticantes perseguidos, 0S
doqueiros mantinham vivassa tradicdo, transmitindo saberes culturais e técnicas de geracéo
em geracado. Nos portos de Salvador, as rodas de capuéra eram locais de resisténcia e afirmacac
da identidade afrtrrasileira. O uso da capuéra pelos doqueiros de Salvador, teve um impacto
duradouro na evolucdo da capuéra contemporanea. Varios mestres de capuéra, famosos
iniciaram suas trajetorias nas rodas de capuéra localizadas nos portos.

Em suma, a experiéncia dos doqueiros colaborou para a formacao de estilos e técnicas
gue ainda sédo #pados atualmente. Os doqueiros de Salvador desempenharam um papel

crucial na preservacédo e disseminacao da capuéra, através de suas atividades nos portos. Ele:

2T CAPOEIRA DO BRASIL. Mestre Bimba, e a Capoeira Regional. Capoeira do Brasil, 2025. Disponivel
em: https://www.capoeiradobrasil.com.br/mesimba. Acesso em: Zév. 2025.
28 ABREU, Fred.O Barracéo do Mestre Waldemar Salvador: EDUFBA, 2010, p. 45.
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mantiveram uma rica e significativa tradicdo cultural, que continua sendo um elemento
essencikda identidade cultural brasileira. A capuéra, com suas raizes profundas na historia e
na resisténcia dos afrodescendentes, persiste como uma expresséao viva e vibrante da cultura de
Salvador, Bahia, Brasil.

Continuando com a formalizagéo legal da capuEmal1937, a capuéra foi oficialmente
reconhecida, possibilitando sua pratica de forma aberta. No entanto, com o avanco social do
pais em termos de legislacdo penal, surge, na década de 1940, o novo Cdodigo Penal Brasileiro,
promulgado durante a administracd d e Get %l i o Var gas. Este n«
como um crime, marcando o término oficial da criminalizacdo desta pratica no Brasil. No
entanto, conforme (Pereira, 2023), Vargas teria assinado outro decreto, intitulado "1202", em
um local fechaddiberando a préatica do candomblé e capuéra. E relevante mencionar que outro
Mestre de renome, tamb®m se empenhou na man
tradicOes e rituais mais antigos. Ele iniciou suas aulas em 1941. A capuéra comecou a ser
reconhecida ndo somente como uma técnica de luta, mas também como um meio de expressao

cultural e identidade aftbrasileira.

Figura 2 - Foto Pierre Verger

Fonte: Fundacao Pierre Verger (194850).

Vicente Ferreira Pastinha (188981), também chamad dMestre Pastinha (Freitas,
2015; Decanio, 1997, Pastinha, 1988 e [1964]), nasceu em 5 de abril de 1889, em Salvador,

Bahia. Nascido do casamento entre José Sefior Pastinha, um espanhol, e Eugénia Maria de
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Carvalho, uma baiana, ele se desenvolveu em umxtormodesto e desde jovem lidou com
obstaculos que iriam definir sua vida e trajetéria profissional na capuéra. A chegada de Pastinha
a capuéra angola se deu de forma surpreendente, conforme relatado pelos antigos Mestres de
capuéra angola e confirmadolge Mestres que participaram do estudo, (Augusto Janudrio,
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 conflitppropbsse a ensindo a fazer capuéra. Pastinha aceitou a proposta e iniciou

o treinamento com Benedito, adquirindo ndo somente as habilidades de luta, mas também a
filosofia e os principios da capuéra.

Mestre Pastinha, com apenas 12 anos, ingressosamdatle Aprendizes Marinheiros
da Bahia, onde foi treinado em esgrima, técnicas de faca e ginastica sueca. Ele também
aprimorou suas competéncias musicais, possivelmente participando da orquestra naval. Depois
de se desligar da Marinha aos 20 anos, MeBastinha ocupou varias posi¢cdes, como
engraxate, vendedor de jornais, carpinteiro e seguranca de cassino. Mestre Pastinha estabelecel
0 CECA no Largo do Pelourinho, em Salvador, no ano de 1941. O CECA foi a segunda
instituicdo de ensino de capuéra legada pelo governo da Bahia, estabeleceseloomo um
marco para a capuéra angola. Pastinha destacava o valor dos rituais, musicas e filosofias da
capuéra angola, contribuindo para a solidificacdo da capuéra como um componente
fundamental da identidade cutlido Brasil.

Mestre Pastinha néo foi diferente do Mestre Bimba, era conhecido, por sua disciplina
rigorosa e por exigir dedicacao e respeito de seus alunos. Mestre Pastinha formou muitos alunos
e discipulos que continuaram a disseminar a capuéra grgjol®8rasil e pelo mundo. Entre
seus discipulos mais famosos estdo Mestres Jodo Pequeno e Jodo Grande. Seu trabalho fo
fundamental para que a capuéra, fosse reconhecida como uma arte legitima e valorizada,
especialmente em um momento em que a capué@netgiomecava a ganhar popularidade.
Mestre Pastinha faleceu em 13 de novembro de 1981, mas seu legado perdura. Ele é lembrado
como um guardi«o da ACapu°®°ra Angol-laasile@ um
(Castro, 2008)Seu trabalho e dedicagéo ajudaram a preservar e promover a capuéra como uma
expressao cultural rica e significativa.

Mestre Pastinha era reconhecido pela sua organizacdo e disciplina, exemplifico: os
estudantes de Pastinha se vestiam com calca pretaisacamarela, as cores do Ipiranga,
Esporte Clube, a equipe de futebol favorita dele. Ele destacava a relevancia dos rituais, musicas
e filosofias da @ACapu°ra Angol ao, contribu

componente fundamental da identldaafricana (Castro, 2008). O CECA, consolidewcomo
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uma referéncia fundamental no ensino da capuéra angola. Mestre Pastinha, instruiu muitos
alunos e admiradores que persistiram na disseminacao da arte no Brasil e no exterior.

A sua participacao foi iportante para que a capuéra fosse reconhecida como uma arte
genuina e apreciada, especialmente em um periodo em que a capuéra regional comecava a
ganhar notoriedade. Mestre Pastinha, realizou uma turné mundial, promovendo o Brasil e a
capuéra, inclusive nafrica. Ele escreveu um livro, possivelmente um "manuscrito”, no qual
criou versos e painéis, além de organizar mostras para exaltar a beleza do capuéra. O seu legadc
continua a ser transmitido, por meio dos muitos mestres e praticantes que segu&desuas li
filosofia (Fundacdo Cultural Palmares, 2024). Para uma melhor compreensdo do seu
manuscrito, apresento algumas obras de arte criadas pelo proprio Mestre Pastinha mas Figuras
de 3 a 6, para aprofundar o entendimento sobre suas habilidades agisgoasbilidade no

universo da capuéra angola:

Figura 3 - Desenhosle MestrePastinha
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Figura 4 - Desenhosle MestrePastinha
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Fonte: PastinhaZ025)

Figura 5 - Desenhale MestrePastinhafi D e v esarmascalmopossivelcapuéraemum
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Fonte: Pastinha?

Figura 6 - DesenhaleMestrePastinhafi At i v i d a dé&éamenhanerhseo.instinto
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Fonte: Pastinha2025).

A trajetOria da capuéra na Bahia, de 2016 a 2023, revelou diversos avangos e desafios,
destacando sua importancia cultural e os desafios para sua preservacao e promocao. A capuéra
genuinamente da Bahia, e originalmente de Afpiessistiu como uma manifestacdo cultural
fundamental. Esse reconhecimento atribuiu ao Estado e a sociedade brasileira um dever
acrescido de proteger e fomentar essa manifestacao cultural. A seguir, alguns aspectos
positivos:

1. Politicas de SalvaguardaEntre2013 e 2016, a comunidade capoeiristica na Bahia

se mobilizou em seminarios "Salve a Capuéra”, resultando na criacdo de um Plano
de Salvaguarda da Capuéra na Bahia, composto por 72 a¢fes prioritarias. Em 2018,
foi formalizado o Conselho Gestor da Salvagaada Capuéra na Bahia, que
assumiu a responsabilidade de implementar essas acdes e dialogar com 6rgaos
publicos.

2. Eventos e FestivaisA Bahia continuou a sediar importantes eventos e festivais de
capuéra, atraindo praticantes de todo o mundo. Esse®svetl sé celebram a
capuéra, mas também promovem intercambios culturais e fortalecem a comunidade
capoeirista.

3. Educacédo e Diversidade Houve um aumento na diversidade da capuéra em
programas educacionais e sociais, utilizaadmmo ferramenta de inclusdocial
e educacédo. Projetos em escolas e comunidades ajudaram a disseminar a pratica e a

valorizar a cultura afrtrasileira.
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7.4.1 Pontos Negativos

1. Conflitos e Contradicdes Apesar dos avangos, a relacdo entre a capuéra e o Estado
enfrentou conflitos econtradicdes. A implementacdo de politicas publicas nem
sempre respeitou a autonomia dos capoeiristas, gerando tensdes e embates. A
descontinuidade de programas como o-®apuéra em 2010, exemplifica esses
desafios.

2. Racismo e Preconceito A capuéra aindaenfrenta preconceitos e racismo,
refletindo problemas histéricos que persistem na sociedade brasileira. Embora tenha
conquistado espaco e reconhecimento, a luta contra o racismo e a marginalizacao
continua sendo uma realidade para muitos capoeiristas.

3. Espativizacdo: A transformacdo da capuéra em esporte competitivo trouxe
dilemas e desafios. Enquanto alguns veem isso como uma forma de valorizagao,
outros acreditam que pode desvirtuar 0s aspectos culturais e filosoficos da pratica.

No periodo de 2016 a 2023 capuéra na Bahia e no Brasil, registrou progressos
notaveis, principalmente em relacdo ao reconhecimento e as politicas de preservacédo. Contudo,
obstaculos como disputas com o Estado, o racismo e a esportivizacdo da pratica continuam a
demandar a ate@Q e a intervencao da comunidade capoeiristica e da sociedade como um todo.
A capuéra continua sendo um simbolo cultural rico e resistente, representando a resisténcia e a
identidade afrebrasileira. Em sintese, € fundamental ser abordado, a forma compué&ra,
originaria de Africa, deve se expressar.

Portanto, leituras como Rodas Negras: Capuéra, Samba, Teatro e Identidade Nacional
(19301960), de Roberto Pereira, mostra uma perspectiva otimista, pois temos escritores
comprometidos, em desvendar verdagmliticas, em beneficio da cultura do Brasil. No
entanto, o autor desta dissertacdo entende que "Rodas Negras", obra de Roberto Pereira, retrat:
uma realidade do estado do Rio de Janeiro, assumindo uma perspectiva tendenciosa de que &
capuéra teve um ioib no seu estado, na mesma época que a Bahia, o que nao € verdade, pois
ndo podemos descartar que tudo se inicia na Bahia, onde os primeiros africanos desembarcam.
Ademais, segundo o autor, Getulio Vargas, nao foi um defensor genuino da cultura brasileira

Pereira defende que, mesmo com algumas politicas culturais postas em pratica durante
O governo, AVargaso, muitas delas foram i mp
ao invés de um verdadeiro compromisso com a apreciacdo e conservacapressoes
culturais afrebrasileiras (Pereira, 2023, p. "45"). Pereira destaca, também, que a legalizacéo da

capuéra em 1937 e a exclusdo da pratica do novo Codigo Penal de 1940, foram passos
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importantes, mas insuficientes para reparar os danos causaosrp&lalizacao anterior. Ele
sugere que essas medidas foram mais uma estratégia de controle social do que um
reconhecimento verdadeiro da importancia cultural da capuéra e outras expressdes afro
brasileiras. Assi m, S e g u naum dighelade ¢ a iategridddé a r g
necessérias para ser considerado um verdadeiro apoiador da cultura no Brasil.

Suas ac¢des, embora tenham trazido alguns beneficios, foram marcadas por uma falta de
compromisso genuino com a diversidade cultural do pais (Re26R3, p. 46). No entanto, um
aspecto determinante, foi compreender que a criminalizagéo da capuéra perdurou, por um longo
periodo, até atingir a década de 1930. Desde o Brasil Colénia, a cgasémy por periodos
de represséo e criminalizacdo. Noipdo colonial e imperial, a capuéra era percebida como
uma atividade subversiva e arriscada, resultando na perseguicdo de seus adeptos. No término
do século XIX, o Cddigo Penal Republicano de 1890, oficializou a capuéra como uma atividade
ilicita.

Essa dminalizacdoperdurou até os anos de 1930, época em que Mestre Bimba,
estabeleceu a primeira academia de capoéca&lmente reconhecida, em 1932, em Salvador.

E importante destacar que essa fase de criminalizag&o se estendeu, por 42 anos, de2,890 a 193
conforme amplamente divulgado, acima com o feito de Mestre Bimba inaugurando seu trabalho
oficialmente. Este ponto foi fundamental para formalizar e reconhecer a capuéra como uma
préatica valida. A capuéra comecou a ser debatida e reconhecida de margfranca e oficial

a partir desse momente(Assuncio, 2005, p. "32").

Considerando o que foi exposto, é importante buscar entender a origem da capuéra.
Como ja é sabido em seu contexto historico, essa nobre arte e luta € genuinamente brasileira,
mas € peciso revelar a sua verdade em relacdo ao seu nascimento. A capuéra é um saber vivo,
ancestral e afrocentrado que vai além da pratica corporal, consolisadono um campo de
conhecimento e resisténcia. Ao valorizar o mestre (a) como guardido e $sTSITE
conhecimentos, entende que a capuéra ndo sé conta uma histéria, mas também possui sua
prépria historicidade, enraizada na experiéncia negra e na diaspora africana.

Enquanto expresséao cultural e arte marcial-bfesileira, a capuéra carrega saus
gestos, cantos e rituais uma pedagogia que forma, informa e transforma, conectando o praticante
as suas raizes e a coletividade. Segundo Cheikh Anta Diop, em sua obra "A Origem Africana

da Civilizacdo: Mito ou Realidade", a cultura africana desempeunthopapel fundamental na

29 ASSUNCAO, Matthias RohrigRolitica de Elite e Rebeliio Popular no Maranh&aS&o Paulo: Editora XYZ,
2008.
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formacao de diversas culturas ao redor do mundo. Diop defende que a civilizacdo egipcia, uma
das mais antigas e impactantes do planeta, tem raizes na Africa negra (Diop, 1989, p. "14").

Ele destaca que varias caracteristicas @iftusociais e religiosas do Antigo Egito se
espalharam para outras areas africanas e, eventualmente, para outros continentes, através dc
comércio de escravos. Além disso, a capuéra, enquanto expressao cultural e de resisténcia, pode
ser vista como uma enséo dessa heranca africana que carrega valores tradicionais, a saber: a
religiosidade, dentro da capuéra, é identificada, através de suas cancdes e rituais, onde tem umg
ligacdo espiritual que se origina nas tradigdes religiosas africanas. Os cieuwapuéra
representam circulos sagrados, nos quais 0s praticantes estabelecem conexdo com seus
antepassados e com a energia espiritual da comunidade (Diop, 1989, p. 112.).

Se pensarmos a estrutura social, a capuéra incentiva a unidade social e a soliaried
entre seus adeptos, ndo deixando de ser principios essenciais nas sociedades africanas. A pratic
comunitaria da capuéra, evidencia a relevancia da estrutura social africana, na qual a
comunidade desempenha um papel fundamental (Diop, 1989, p. 1&)udra € um tipo de
arte que mescla danca, musica e artes marciais. Diop, destaca que a arte africana possui
multiplas facetas e atua como instrumento de expressao cultural e resisténcia. A capuéra, com
seus movimentos delicados e batidas intensas seapieam, essa tradicéo artistica (Diop, 1989,

p. 204).

A capuéra inclui também elementos cientificos, tais como o entendimento do corpo
humano e a fisica dos movimentos. Diop, defende que a ciéncia africana, se fundamenta na
observacdo e na pratica, e pwdra ilustra essa perspectiva por meio de suas estratégias de
disputa e métodos de luta e / ou / danca (Diop, 1989, p. 161). Diop, também identifica, quatro

grandes grupos culturais e linguisticos na Africa:

1 Nilo-Saariana Este conjunto engloba as culis e linguas presentes ao longo do Vale
do Nilo e areas vizinhas. Diogefendeu a ideia de que 0s antigos egipcios pertenciam
a este grupo, ressaltando a continuidade cultural entre o Egito e outras areas da Africa.
1 Niger-Conga Este é o maior conjuntaedinguas africanos, cobrindo uma ampla regiao
da Africa subsaariana. Abrange idiomas como Yoruba, Igbo e os idiomas Bantu. No
Brasil, a cultura afrdorasileira, foi fortemente influenciada pelos povos Bantu,
particularmente nas religides e praticas caltur
1 Khoisan: Este grupo engloba as culturas e idiomas dos povos Khoi e San,

predominantemente localizados no sul da Africa. Diop, ressaltou a relevancia dessas
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culturas na historia africana, apesar de serem menos conhecidas além das fronteiras do

continerte.

| Afro-Asiatico: Este grupo engloba idiomas e culturas do norte da Africa e regides do
Oriente Médio, tais como o arabe e o hebraico. Diefendeu que existe uma ligacao
historica e culturakentre essas areas e o restante da Africa.

Diop, enfatiza aelevancia das linguas africanas para a manutencao da cultura e da
identidade. A capuéra, com suas canc¢des e canticos em portugués, frequentemente incorpora
elementos dessas tradi¢cdes culturais e linguisticas, evidenciando, a abundante heranca africana
gueainda impacta a cultura do Brasil. Termos e expressdes africanas, preservando a ligacao
com suas origens. As linguas africanas servem como meio de transmissdo de conhecimento e
tradicdo, e a capuéra se vale dessa diversidade linguistica para consolitart slzale cultural
(Diop, 1989, p. 181). No cenario da construgdo afrocentrada no Brasil, as linguas Kikongo,
Kimbundu e Umbundu tém um papel crucial, especialmente levando em conta a influéncia dos
povos Bantu na construcdo da cultura -dirasileira. Dda a nossa cultura € permeguia,
idiomas bantu, como Kikongo, Kimbundu e Umbundu.

1 Kikongo: O idioma Bantu é utilizado pelos Kongo na Republica Democratica do
Congo, Gabao e Angola. Diop defende que o idioma Kikongo, de origem profunda na
Africa central,foi um dos varios idiomas trazidos para o Brasil durante o comercio
transatlantico de escravizados. No Brasil, componentes do Kikongo s&o visiveis em
cerimbnias religiosas afrbrasileiras, como o Candomblé e a Umbanda, evidenciando
a continuidade cultut@ a resisténcia dos africanos.

1 Kimbundu: O Kimbundu, outra lingua Bantu, € predominantemente falado nas
provincias de Luanda, Bengo e Malanje, em Angola. Diop enfatizou que o Kimbundu,
juntamente com outras linguas Bantu, teve um papel fundamentaistaucédo de uma
identidade cultural afrdrasileira (citacd® Leda Pessoa de Castros falares africanos
no Brasil). No Brasil, a presenca do Kimbundu é notavel em diversas expressdes
culturais, como musica, danca e gastronomia, particularmenteandsaBahia.

1 Umbundu: Este é o idioma Bantu mais difundido em Angola, com maior incidéncia
nas provincias do Sul, como Huambo e Benguela. Diop destaca que o Umbundu,
juntamente com o Kikongo e o Kimbundu, desempenhou um papel fundamental na
manutencdo dagadicdes culturais africanas no Brasil. A presenca de palavras e
expressdes Umbundu, em rituais religiosos e culturais no Brasil, evidencia a resiliéncia

e a capacidade de adaptagéo dos africanos em um novo cenario.
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Em suma, énfluéncia das linguas afrinas na formacao da cultura e da identidade afro
brasileira ndo ocorre de forma isolada, mas em constante dialogo com os diversos saberes
trazidos durante a diaspora forcada. A pesquisadora, Yeda Pessoa de Castro (2001), referéncia
incontornavel nos estudostnolinguisticos afrdrasileiros, destaca com profundidade a
centralidade das linguas do grupo bantu, especialmente o kikongo, o kimbundu e o umbundu,
na constituicdo do portugués falado no Brasil, com énfase na Bahia. Em sikalabes
africanos na Bhia (2001), Castro revela que essas linguas ndo apenas deixaram marcas
lexicais, mas também estruturaram modos de pensar, sentir e expressar o mundo, sendo
fundamentais para a compreenséao da brasilidade sob a perspectiva afrodescendente.

O olhar de Yeda¥evelador: ela ndo trata as linguas africanas como vestigios, mas como
pilares vivos da cultura brasileira. Sua pesquisa evidencia que o kimbundu, por exemplo, é uma
das linguas centrais na formacdo da identidade linguistica e culturabraditeira,
cortribuindo para a manutencéo de uma memoria ancestral que resiste ao apagamento historico.
Essa perspectiva dialoga com os estudos de Cheikh Anta Diop (1989), que afirma que as linguas
africanas ndo apenas sobreviveram ao processo de colonizacdo, masdseaniais na
construcdo de uma identidade cultural propria, especialmente nas comunidades negras que
mantém vivas as tradicoes herdadas do continente africano.

Nesse contexto, a capuéra se apresenta como uma pratica que sintetiza essa heranca
Fertilizadapelos saberes africanos espalhados pelo mundo, como analisa Diop (1989), ela se
revela como uma expressao rica, profunda e politicamente engajada, conectada a sabedoria
ancestral e a luta por liberdade e justica. Os quatro fundamentos da cultura africana:
espiritualidade, oralidade, musicalidade e corporeidade, aliados ao papel crucial das linguas
bantu, como enfatiza Yeda Castro (2001), permitem compreender a capuéra como um emblema
de resisténcia e identidade étnica que transcende fronteiras cultierajsogais. Assim, a arte
da capuéra, trazida pelos negros da regido linguistica-Sm®yo, ndo apenas enriqueceu o
Brasil, mas encontrou na Bahia um solo f®rt

vivo da memodria, da luta e da ancestralidaflieana.

8 ENTRE LADAINHAS E CORRIDOS - A UM POCO FUNDO, QUEM NAO PODE
NAO SE META, QUEM NAO SABE NAO VA LA!

H& um lugar onde o tempo ndo se mede em horas, mas em cantos. Um espaco onde o
chao vibra com os pés que dangam e 0s corpos que narram. WliJagltinhas e corridos,

erguese um poco fundo, ndo de agua, mas de meméria. Quem ndo pode, ndo se meta. Quem
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ndo sabe, ndo va l4. Pois nesse poco, o saber ndo se aprende, se vive. A roda de capuéra ango
€ esse poc¢o. Um territério simbdlico onde o imgsse torna presenca, e o canto € mais que
som: é fundamento. A ladainha, primeira voz que se escuta, € o chamado dos antigos. E o
lamento que anuncia, 0 aviso que prepara, o portal que se abre. Nao se joga sem escutar. Nac
se escuta sem sentir. E ndossate sem saber que ali, 0 saber é corpo, é santo, & éhao

fip d% i

Cada ladainha entoada carrega um mistério. S8o versos que nado se explicam, se
experienciam. Como diz Melo (2007), sé@o fontes de reflexdo sobre a historia e a cultura afro
brasileira. Mais mais que isso, séo dispositivos de subjetividade. Quando o Mestre (a) canta, ndo
apenas inicia o jogo, ele convoca 0s mortos, os guias, 0os conselheiros. A ladainha € o fio que
liga o presente ao passado, o visivel ao invisivel, o corpo ao espirito.

Na roda, o angoleiro ndo joga apenas com o0 corpo. Joga com a memaoria. Joga com 0S
ensinamentos que recebeu nos terreiros, nas ruas, nos encontros com os mais velhos. A capuér:
angola é pratica educativa porque educa para além da escola. Educa para a videspeita,
para o siléncio que antecede o grito que alinha a ladainha. Educa para escutar o que ndo se diz,
mas se sente.

O corrido, que sucede a ladainha, é o movimento. E a continuidade. E o canto que
acompanha o jogo, que comenta, que provoca. Stamle € o principio, o corrido € o meio.

E entre ambos, ha um mundo de significados. As ladainhas possibilitam narrativas que néo se
limitam ao campo histérico: elas abrem caminhos para dimensdes espirituais, afetivas e
subjetivas. Sdo cantos que ndo @seoontam, mas curam. A capuéra angola é feita de
fundamentos. E fundamento, como se diz nos terreiros, ndo se explica, se respeita. Como afirma
0O Mestre Augusto JanuS8ri o: AA | adainha ® r ¢
chama os mais velhgsr a dentro da roda. 0 Essa compr e
sustenta a capuéra como pratica de resisténcia e de conexdo com o sagrado.

O culto a Baba Egum, por exemplo, é presenca constante, ainda que ndo nomeada. E o
siléncio que acompanha o cantoo Eespeito que antecede o toque. Como afirma Mestre Didi
(2000), os mortos ndo estao ausentes, mas presentes como guias. Na roda, eles dangam conosct
Nos cantos, eles falam por nés. Por isso, quem ndo pode, ndo se meta. Nao va la. Porque 0 pocc

fundo dacapuéra angola exige entrega. Exige escuta. Exige saber que ali, cada gesto € rito, cada

30 Poxi: termo de origem bantu, utilizado em terreilescandomblé Angola para designar o chdo sagrado onde se
realizam os rituais. Mais do que superficie fisica, o poxi representa um espaco de ancestralidade, energia e conexao
espiritual.
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canto é oracgdo, cada jogo é oferenda. A roda pode ser compreendida, por cada mestre (a) e ou
n&o, como um terreiro de candomblé. E escola. E templo.

E o angoleiro éantes de tudo, aprendiz da vida. A subjetividade que emerge da roda é
coletiva. N&o ha jogo sem o outro. Ndo ha canto sem quem escute e responda o couro. A
educacédo popular que se constroi ali € feita de encontros. Encontros com os mestres (as), com
os camos, com os fundamentos. Encontros com o préprio corpo, com a prépria historia, com a
propria ancestralidade. A ladainha, ent&o, é mais que canto. E metodologia. E epistemologia. E
politica. E resisténcia. E a voz que n&o se calou, mesmo quando tenkamai@lsi E o saber
que se manteve vivo, mesmo quando negado. E o grito que se fez canto, para continuar
existindo.

E o corrido, que acompanha o jogo, é a continuidade dessa resisténcia. E o canto que se
adapta, que comenta, que provoca. E o saber quegeenta, que se transforma, que se
reinventa. E a pedagogia do corpo em acéo. E a filosofia da vadiag&o. Neste conto, o poco fundo
é metafora da profundidade dos saberes da capuéra angola. E o lugar onde se mergulha pare
encontrar sentido. Onde se escpd@a compreender. Onde se canta para lembrar. E onde se
joga para viver. A dissertacio que aqui se constréi €, portanto, mais que texto académico. E
ladainha escrita. E corrido narrado. E roda em forma de capitulo. E poco fundo de saberes. E
guem nao podendo se meta. Nao va la. Porque Ia, o saber € santo. E o santo, como se sabe, nao
se profana, se reverencia.

Segue alguns exemplos do que entoamos, em respeito aos nossos antepassados, atravé
da chamada ALADAI NHAO.

8.1 LADAINHAS

O rio
(Mestre Olhos deAnjo)

O rio € um poco fundo
O rio é um poco fundo
Ha! Meu deus, quem nao pode ndo vai la
Tudo pode parecer

Um barco a navegar
Como o frio umedecer
Um abraco acalentar

O rio

E um lamento

O rio é um lamento

E do lamento ele se faz



83

Derramando as suas aguas
Que desaguam no mar
Camard!

Agua de beber!

He, agua de beber camard!
Agua para lavar!

He, agua para lavar camara!

A ladainha A0 rioo, de Mestre Ol hos de
poética que mergulha nas &aguas simbdlicas da existéncia, evocando sentimentos de
profundidade, travessia e ancestralidade. O texto inicia com uma afirmacéo enigim@tioa:
® um p o - repetidaicordooum mantra que reforca a ideia de que o rio ndo € apenas um
curso ddéb8gua, mas um espa- ofi gduee nmins«o®rpioodee nd
delimita quem esta apto a enfrentar essa jornada, talvez espiaves, ¢mocional, sugerindo
gue ha saberes e vivéncias que exigem preparo e coragem. A narrativa se desenrola como uma
travessia. O rio, ora barco que navega, ora frio que umedece, trans®oenametafora da
vida e da morte, do acolhimento e da solid&o.

O abraco que acalenta, mencionado em meio ao frio, revela que mesmo nas aguas mais
geladas ha espaco para o afeto, para o calor humano que resiste. O rio, entée |Jdaraato.

E esse lamento ndo é apenas dor, mas também expresséo, desabafo, cantam@ao suas

aguas, ele se desfaz em mar, simbolo da totalidade, da ancestralidade coletiva, onde todos 0s
rios se encontram. No desfecho, o refif€ gua de beber ! trabgoummop ar a
lamento em celebracdo. A 4gua, que antes era simbolo dedidaite e dor, torrse fonte de

vida e purificacdo. O chamad® C a ma,rti@itooda capuéra angola, reforca o carater
comunitario e ritualistico da ladainha, conectando o individuo ao coletivo, o corpo a roda, o
canto ° mem-ri a. A s sumanladaifih@® é umaonarrativaccanta®a qaep e n
convida & introspeccao, a escuta e a travessia. E o canto de quem conhece as aguas e sabe qL

nelas ha dor, mas também cura.

Vilela
(Mestre Waldemar da Paixao)

Senhores peco licenca

Para contar uma historia

Do valente Vilela, h4 meu Deus!

Trago sempre na memoria

Ele viveu quinze anos

Na cancéao da vitoria

Pois la tinha um capitdo, ora meu Deus
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Um sujeito muito ousado

Vou a serra torta

Trago Vilela amarrado

De manha cedinho

Partirdo para o lugar

Vou a serra tortao povo vou ensinar

Chegou la o capitdo, mandou a casa cerca
Cercaram a sua casa. Por ordem do capitéo
Juiz de Direito

Vilela estava em casa, sem nada disso saber
Pergunta ao soldado

Vem matar ou morrer

O soldado a respondeu

N&o vir matar nem morrer

O sujeito vai esta preso

Por ordem do capitao

Juiz de direito

Vilela respondeu

Agui na serra torta, matar é fato comum
Cidadao que mata cem, também mata cento e um
Camaradinha,

E hora é horal!

A ladainhaii Vi |, dd Mestre Waldemar da Paixdo, € uma namacantada que
mistura elementos historicos, resisténcia popular e critica social, tudo isso envolto na estética
oral da capuéra angola. O texto se inicia com um pedido de licenca, gesto tradicional que marca
respeito e anuncia que o que sera contadgr®dle atencdo. A historia que se segue € a de
Viela, personagem valente que viveu fAgquinze ar
uma trajetoria marcada por luta e honra. A narrativa se desenrola como um conto popular, com
ritmo e tensdo. Vila é surpreendido por um capitdo ousado que, com ordens do juiz de direito,
cerca sua casa na Serra Torta.

A acdo é descrita com precisdo: o cerco, a chegada dos soldados, o espanto de Vilela. A
pergunt &edi matt a,r fravelara@ansciénci® @e que, naquele territorio, a
violéncia é uma realidade cotidiana. A resposta do soldado, negando intencdo de matar,
contrasta com a fala de Vilela, que afirma com cruéza:q u i na serra tort
comum. Cidaddo que matacemt a mb ® m ma tEasa fala fimdl écareegadande abvitica
e ironia. Vilela ndo apenas reconhece a brutalidade do contexto em que vive, como também
denuncia a naturalizacdo da violéncia e a hipocrisia das autoridades. A ladainha, portanto, ndo
€ ap@as uma historia de prisdo, mas um retrato da relagdo entre o povo e o poder, entre a justica

oficial e a justica popular.
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O refrdfoi Camar adi nha, @ncehraoa rarrat®a cbro una ch@mado a
atencao, a acdo ou a reflexdo. E como se Mestre Waldewsatissesse que a historia de Vilela
n«o terminou ali, ela continua viva na mem:
gue uma ladainha: é um documento oral, uma denudncia poética e uma celebracao da resisténcia.
Mestre Waldemar transforma arto em cronica, e a roda de capuéra em espaco de memoria e

justica.

Periquito
(Utilidade Publica)

Periquito, tem bico torto
Caranguejo anda para traz
Cobra se arrasta no chao
Na roda da capuéra
N&o tem bom, ndo meu irméo
Para ser bom de capuéra
Tem queser igual ao gaviao
Gavido que pega cobra
Levar para o céu, matar no chao
Camaradinha
Aguinderré!

A ladainhai P e r i ,@laiutilidanle publica, € uma composicao breve, mas carregada
de metaforas e ensinamentos sobre a capuéra angola e sua filosofia de combate e sobrevivéncia
Em forma de narrativa dissertativa, ela se apresenta como uma reflexdo sobre os modos de ser
e agirdentro da roda, utilizando imagens da natureza para construir uma pedagogia do corpo e
da astucia. A ladainha comeca com uma enumeracdo de animais e seus modos peculiares de s
mover: operiquito com bico tortoo caranguejo que anda para frasobra qe se arrasta no
chdoAfraseiNa roda da capu®r a n «reforgaquandb bamespaco « 0
para ingenuidade ou para movimentos previsiveis.
A capuéra exige mais do que forca, exige inteligéncia, visdo e precisdo. E nesse contexto que
surgeo gaviaq simbolo de importancia na capuéra angola. O gavido € aquglegpia cobra
leva para o cée mata no chdocEssa imagem poderosa representa o capoeirista ideal: aquele
gue domina o espaco, que vé de cima, que age com estratégia e que bmalfitaneza. O
gaviao nao se arrasta, ndo hesita, ndo se limita, ele voa, observa e ataca com preciséo. O refrao
ACamar adi nha,encéAr@ailadathlearcon? uméchamado a atencédo e a presenca.
AAquinderr°0 ® uma s auda peito maroarelo cEfiln decnarratvan ¢ e s

e 0 i nzcio da escut a ativa na roda. As s
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genuinamente anal6gico, mas constroi uma ética da capuéra angola, onde o corpo deve ser comc

0 gavido: atento, estratégico e livre.

Viva Bahia
(Utilidade publica)

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 demandgm ele venceu e nem eu
Quando sino, grande bate

Os pequenos, ja bateu

Se minha mulher soubesse

Que a Capuéra me venceu

Jurava batendo pé firme, dizendo

Esse caso nao se deu

Camaradinha

Hé hora é hora!

Goma de gomar!

Ferro de passar!

Hé, viva meu Deus!

Hé viva meu Mestre!

Foi que me ensinou!

Aladainhai Vi v a OB amaicelebracéo poética da terra, da identidade e da capuéra
como forca formativa e transformadora. Em tom dissertataroativo, ela cruza exaltacao,

memodria e resisténcia, compondo um retrato afetivo e politico da Bahia e da pratica da capuéra.

O carno se inicia com um louvor direté: Oi , 01 0 Vv lepetddo @moBum hefréda jue
ecoa orgulho e pertencimento. A Bahia ® des
riquezao, onde at® Deus f ez mor andblca elevaloe s u s

territério baiano a um espaco sagrado, onde o divino e o cotidiano se encontram. A Bahia ndo
€ apenas um lugar geografico, mas um territorio espiritual e cultural, berco de saberes e praticas
ancestrais.

A narrativa entdo se desloca pamaucena de confltoff Er a e u, era me
Pegamos u maA laeaentie mnthaspsem vencedor, sugere que na capuéra, e na vida,
os embates nem sempre tém fim ou clareza. A metafora da demanda pode representar tanto um
jogo de capuéra guanto um er@axistencial, onde o equilibrio e o respeito sdo mais

importantes que a vitoria. A ladainha segue com uma critica sutil a percepcao social da capuéra.
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O encerramento é uma exploséo de reveréncia e grafidds: , vi va meu Deus!
Mestre! Foi queme e n s Agui,@ @premdizado da capuéra é elevado ao status de estudo,

de formacao profunda, que envolve corpo, mente e espirito. O mestre é figura central, mediador
entre o saber ancestral e o praticawetuma cont
ladainha: € um hino a terra, & memoria e a capuéra como caminho de vida. E um canto que
afirma identidade, honra os mestres (as) e transforma a roda em espaco de celebracdo e

consciéncia.

8.2 CORRIDOS

Gaviao
(Mestre Paulo dos Anjos)

Pomba vooupomba voou
Pomba voou gaviao pegou
Pomba voou, pomba voou
Pomba voou gaviao pegou
Areia do Mar

(Dominio Publico)

Eu vou cessar areia do mar,
Eu vou cessar

Areia do Mar

Vou cessatr,

Areia do mar

Cuidado com que diz
(Mestre Olhos de Anjo)

Cuidado com queid
E ndo jogue no abantu
A dona da resposta, volta

Utilidade Publica

Quem néao sabe andar

Pisa no massapé escorrega
Pisa no massapé escorrega
Pisa no massapé escorrega
Quem nao sabe andar

Pisa no massapé escorrega
Pisa no massapé escorrega
Pisa no massapscorrega
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A capuéra angola, enquanto pratica ancestrattafisileira, transcende o jogo fisico
como foi dito, pelos caminhos estreitos des
os corridos, constituem uma dimensdo fundamental dessa tradigécionando como
dispositivos de memdria, transmissédo de valores e evocacao de mistérios. Neste texto, propde
se uma | eitura interpretativa de quatro cor
com que dizo e AUt i | iodde dentifiddt/os Elémerdod simbélicosy o
hist-ricos e pedag-gicos que neles se inscrt
Mestre Paulo dos Anjos, apresenta uma estrutura repetitiva edifta:mb a v oou, pom
/| Pomba voou. gavi «o pegouo

A imagem da pomba, tradicionalmente associada a paz, a inocéncia e a liberdade,
contrasta com a figura do gavido, simbolo de astucia, forca e predador. A narrativa sugere uma
tenséo entre vulnerabilidade e ameaca, evocando situagdes de conflito, dominaa#éo.

O mistério reside na identidade dos personagens: quem € a pomba? Quem €é o gavidao? A
polissemia do canto permite multiplas leituras, que variam conforme o contexto da roda e a
experiéncia das pessoas que 0 entoam. -Bei@de um canto que alerpara os perigos do
mundo, mas também para a necessidade de vigilancia e sabedoria.

O segundo corrido, nAreia do Mar o, de d
mar cada pela repetfiEwovoduw cveesrshaorA diaaedsisaa,r ddao |
elemento fluido, incontrolavel e em constante movimento, {eenaqui objeto de um desejo
paradoxal: i nterromper 0o que ®, por naturez
pode ser lida como metafora para resistir ao avan¢co do tempo, oa darpresséo. O canto
expressa, assim, uma memoria de resisténcia e de enfrentamento do impossivel. A0 mesmo
tempo, revela a dimensao ritualistica da palavra cantada, que ndo apenas descreve, mas atus
sobre o0 mundo, invocando forgas invisiveis e anaisstr

No corrido ACuidado com que dizo, de Me s
palavra é tratada como elemento sagrado e perigo€ou i dado com que di z
abantu [/ A dona. d@®O ntegpnowstfiaa bawndlutbtgeGede or
comunidade, ao coletivo, ao povo. Lancar palavras ao abantu, sem responsabilidade é um ato
gue pode gerar retorno, como indica a expre
a ética da oralidade nas culturas africanas elafisileiras onde a fala é acdo e carrega
consequ°ncias. O mist®rio aqui est8 na fig
como entidade espiritual, principio de justica ou forca ancestral que guarda o equilibrio entre o
dito e o vivido. O canto funcionaomo adverténcia e como ensinamento, reforcando a

importancia do cuidado com a palavra no convivio comunitario.
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Por fim, o corrido AUtilidade P¥blicao,
AQuem n«o sabe andar [/ .® masaé, soo angilase sippcp do e s ¢
Recbéncavo Baiano, é conhecido por sua instabilidade quando molhado. Escorregar por ndo
saber andar €, aqui, sinal de despreparo, de ignorancia sobre o terreno, seja ele fisico, social ou
simbdlico. O canto adquire, assim, uni@ensao pedagdgica, alertando para a necessidade de
conhecimento, de experiéncia e de respeito ao chdo que se pisa. A memoria evocada é de
vivéncia coletiva, de aprendizado transmitido entre geracdes, de sabedoria construida no corpo
e na comunidade. Emgjointo, os quatro corridos analisados revelam a profundidade simbdlica
da capuéra angola como pratica formativa e filosoéfica.

Cada canto é uma chave que abre portas para mundos de significacdo, onde o corpo, a
vOoz e a ancestralidade se envolvem. Os niisté@antados ndo se encerram em interpretacdes
Unicas; ao contrario, se multiplicam conforme o tempo, 0 espaco e as pessoas que 0s entoam.
A capuéra angola, nesse sentido, reafism@omo territorio de saberes vivos, onde a memoria

€ acao, o canto é retéinacia e 0 jogo € linguagem.

Tartaruga € lenta
(Mestre Olhos de Anjo)

Tartaruga é lenta

Porque, da direcéo

Hee! Da direcéo

Atenta aos males, ndo quer confuséo
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Ladainhas, Corridos e pratcas
importiantes na proposta pedagogica

perimbau como guia ritmico,
desenvolver consciéncia corporal, eq
respeito mutuo.

trazem consigo
conhecimento
integrado
enriquecer
favorecer uma execu
do ensino. ’
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aneestralidade e os iundamentos da
Capuera Angola no ambiente eseolar

DAL AR o - ER W

! Cuidados para respeitar a l'
B

- o »

‘4. Promover o respeito a diversidade religiosa e cultural, evitando
imposicées e criando um ambiente de acolhimento e dialogo
entendendo que a capuéra é regida por identidade de matriz africana e
indigena. Ademais, seria antiético usar da cultura africana com
simbologias religiosas que nao fazem parte do universo da
afrocentricidade.

Alunas da EJA 05.
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Ladainhas e Corridos

He,
Agua para lavar
He, agua para lavar camara!

Mestre Olhos de Anjo - Capuéra Angola

07.
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Ladainhas e Corridos

Mestre Olhos de Anjo

08.
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Mestre Olhos de Anjo e Mestre Augusto Januario

Ladainhas e Corridos |

ST

Mestre Olhos de Anjo e Mestre Bola Sete

09.
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-
Cotia corre é |
Se eu fosse Gov
O manobrasse a Bahia

Marinheiro absoluta
Chegou pintando arrelia
Isso que marujo faz
Comigo ele nao faria

|é é hora é hora, Camara
|é galo cantou, Camara

|é cocoroco, Camara

|é viva meu Deus, Camara

10.
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40 anos Grupo Capuéra Angola ll .
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s Jaime de Mar Grande,

Olhos dé Anjo.

Reza, Reza, povo do angola

Tata Zazi com a justica

Reza, Reza, povo do angola
Mametu Kaiongo e a sua crisna...

Mestre Olhos de Anjo - Capuéra Angola

12.
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Ladainhas e Corridos

Mestre Olhos de Anjo - Capuéra Angola

I3.
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Aluna da EJA

UNEB - Cultura e Curriculo: Saberes Educativos da Capuéra Angola

14.
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Ladainhas e Corridos

S5

Mestre Olhos de Anjo - Capuéra Angola

Io.
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Ladainhas e Corridos

Mestre Olhos de Anjo - Capuéra Angola |6
e
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Pareeiros e pardeipantes da
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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 EDUCACAO E DIVERSIDADE ETNICO -RACIAL: DESAFIOS E
POTENCIALIDADES DA LEI 10.639/03

Antes de adentrarmos o debate sobreea10.639/03e o conceito déi Ra - é 0
fundamental compreendermos os fundamentos tedricos que sustentam essa discussédo. O
antropologo congolé&abengele Munangarofessor convidado, por instituicbes académicas,
em todo mundo, é uma das vozes mais influentes no Brasil, quando se tratasdesoi®oaca,
racismo, identidade e etniam sua obra, Munanga afirma que a ideieagaé uma construcéo
social, sem base cientifica, mas com efeitos concretos e profundos na vida das pessoas. Ele
explica que o termo foi originalmente utilizado nasnci@s naturais, como a zoologia e a
botanica para classificar espécies, e que sua aplicagdo aos seres humanos, serviu como
instrumento de dominacao e exclusao (Munanga, 2004, p. 17).

O racismq portanto, ndo se limita a atitudes individuais, mas constitLgistema de
opressao estruturabue se manifesta, tanto de forma explicita, quanto nas sutilezas das
desigualdades institucionais (Munanga, 2004, p. 19). Munanga, também destaca a importancia
da identidade étnicccomo elemento central na construcdo dajetividade individual e
coletiva, especialmente entre grupos historicamente marginalizados. Para ele, reconhecer e
valorizar essas identidades € essencial para a construcdo de uma sociedade mais justa, plural e
democratica (Munanga, 2004, p. 12). Nessetexto, aLei 10.639/03representa um marco
histérico na luta contra o racismo no Brasil. Ao tornar obrigatdrio o ensino da historia e cultura
afro-brasileira nas escolas, a legislacdo bueparar séculos de invisibilizacédo e distorcao da
contribuicdo egrana formacéo do pais.

Munanga, defende que a aplicacdo efetiva dessa lei € indispensavel para o
enfrentamento do racismo estrutural e para a promocdo dedumnacao afrocentradgque
valorize os saberes e as experiéncias da populacédo negra (MW@Y. 21). A proposta
da Afrobetizacdo,entendida como o processo de alfabetizacdo e formacao critica a partir de

referéncias culturais afrborasileiras, dialoga diretamente com essa perspectiva. Ela visa ndo
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apenas incluir contetdos afrocentrados nasiaulos escolares, mas tambémansformar a
forma como o conhecimento é produzido, transmitido e legitimadanstituicbes de ensino.

Nesse contexto, a afrobetizacdo emerge como uma prética pedagdgica que vai além da
alfabetizacdo convencional, propendima leitura de mundo que reconhece os saberes
ancestrais, os territorios de resisténcia e as narrativas silenciadas da populacdo negra. Ao
integrar elementos da cultura afoasileira nos processos de ensapvendizagem, essa
abordagem contribui paracanstrucédo de uma educacdo que ndo apenas combate ao racismo
estrutural, mas também promove o empoderamento das pessoas historicamente marginalizados.
O letramento de (re)existéncias, como propdem Santos e Dantas (2020), € uma estratégia que
articula linggagem, memoria e identidade, permitindo que os estudantes da EJA se reconhecam
como protagonistas de suas historias.

Essa perspectiva desafia os modelos tradicionais de ensino, que muitas vezes ignoram
as especificidades culturais e sociais dos educaedo®pde uma pedagogia comprometida
com a justica social e a equidade racial. Para que esses caminhos sejam efetivamente trilhados,
€ necessario investir na formacédo continuada de educadores e educadoras, garantindo que
estejam preparados para atuar a@enfa critica e sensivel diante das questdes étaaiais.

Além disso, € fundamental que as politicas publicas de educacao reconhecam a EJA como um
espaco estratégico para a implementacdo de praticas antirracistas, valorizando iniciativas que
promovam o @logo entre saberes académicos e populares.

Assim, a afrobetizacéo e o letramento de (re) existéncias ndo apenas fortalecem a Lei
10.639/03, mas também ampliam seu alcance, transformando a EJA em um territorio fértil para
a construcdo de uma educacaortiséora, plural e verdadeiramente democratita.que se
refere adLetramento de (Re) Experiéncjgantos e Dantas (2020), propde praticas de leitura
e escrita que partem deiwéncias das pessoas negnrealorizando seus saberes, trajetérias e
contribuigges. Essas préticas fortalecendantidade, a autoestima e o pertencimets
estudantes, promovendo um aprendizado significativo e emancipador (Santos; Dantas, 2020, p.
6). As autoras, também enfatiza a importanciadiacacao antirracistedestacandoug a efetiva
implementacéo diaei 10.639/03 um passo decisivo para combater o preconceito e promover
aigualdade racial

A incluséo da historia e cultura afbvasileira no curriculo escolar representa um avanco
na construcdo de uma educacdo mais jpsieal e representativa (Santos; Dantas, 2020, p. 7).

A perspectiva de Santos e Dantas (2020), sobre a afrobetizacéo e os letramentos na EJA, reforca
a necessidade de uma educacado que reconhdigarsidade cultural e historica do Braégil

aceitacdo e alorizacdo desses métodos pedagdgicos contribuem para a construgdo de uma
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sociedade mais equitativa, onde todos se sintam respeitados e represent@adomcao

docenteé outro ponto crucial. As professoras, Santos e Dantas (2826alta a urgéncia de

investir naformacdo continuada de educadores (BEJA, tanto em programas regulares,

guanto em projetos temporarios. Essa formacdo devespecifica e sensivel as questbes

raciais capacitando os (as) docentes a abordarem o0s temas com emy@tidade e
compromisso social (Santos; Dantas, 2020, p. 9).
Além disso, é fundamental o desenvolvimentardgeriais didaticos especificogue

valorizem as contribuicbes dos afrodescendentes na construcdo da sociedade brasileira. A

participacdo ativa as estudantes e da comunidddmbém é essencial para garantir que a

educacédo seja um processo coletivo, democratico e transformador.

Quadro 3 - Quadro descritivo do censo IBGHdade 15 anos ou mais

Em 2022, havia, no pais, 163 milhdes de pessoas dedk50u mais de idade, das quais 151,5 mill
sabiam ler e escrever um bilhete simples e 11,4 milhdes ndo sabiam. Ou seja, a taxa de alfal
foi 93,0% em 2022 e a taxa de analfabetismo foi 7,0% deste contingente populacional

noes
etizacao

No Censo 2010, as taxds alfabetizacdo e analfabetismo eram de 90,4% e 9,6%. Em 1

menos da metade da populacdo de 15 anos ou mais (44,0%) era alfabetizada

940,

Os grupos de idade de 15 a 19 anos e de 20 a 24 anos tinham as menores taxas

analfabetismo (1,5%) e o de 65 anoswmais permaneceu com a maior taxa (20,3%). Porg

grupo de idosos teve a maior queda em duas décadas, passando de 38,0% em 200
29,4% em 2010 e 20,3% em 2022, reducao de 17,7 p.p. (Quedéa,deo)

5 de
M 0
0, para

As taxas de analfabetismo de pretos (10,1%) e pd&j8%) sédo mais do dobro da taxa d
brancos (4,3%). Para cor ou raca indigena (16,1%), é quase quatro vezes maio

0S
r

A distancia entre a populacao branca e as populacdes preta, parda e indigena era m
2010 (8,5; 7; e 17,4 p.p), caindo para 5,8; ,51,7 p.p. em 2022. A vantagem da popula
branca ocorre em todos 0s grupos etarios

aior em
céo

Apesar do aumento de 80,9% em 2010 para 85,8% em 2022, a taxa de alfabetizacao
Nordeste permaneceu a mais baixa. Sul e Sudeste tém taxas de alfabetizacde 86%na

da regido

A taxa de analfabetismo do Nordeste (14,2%) permanece o dobro da média nacional
lembrando que 2019, 12,9% e 2022, 12,6%, s6 no estado da Bahia.

7,0%),

Fonte: Elaboracéo propria, 2024.

A implementacdo dd.ei 10.639/03na EJA, apesar dos desafias, um passo

fundamental para a promocédo de wedacacao afr@entrada e representati@omo mostram

os dados d&enso 2022 no Quadrg & taxa de analfabetismo entre pessoas com 15 anos ou

mais no Nordeste, ainda € a mais alta do pais, com 12,6%, uma reducéo timida em re

3!Disponivel em: ttps://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agematigiag2012agenciade-noticias/noticias/40098
cense2022taxade-analfabetismeaide-9-6-para7-0-em-12-anosmasdesigualdadepersistem

lacdo aos
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12,9% de 2019. Esses numeros evidenciang@ncia de politicas educaciongige enfrentem

as desigualdadeagiais e regionais de forma estruturada.

10 DISPOSICOES FINAIS

Chegando as disposicdes finais desta dissertacao, é possivel afirmar que o percurso
estudado foi profundamente significativo e revelador. A experiéncia do mestre de capuéra
angola como pesquisador permitiu compreender, com clareza e vivéncia, que aaagunléara
tem suas raizes originarias na Africa, respondendo de forma contundente a pergunta central da
guestdeproblema, através de capitulos e suas sec¢des. Este reconhecimento ndo apenas reafirma
a ancestralidade da pratica, como também valoriza os sajperesmergem da oralidade, da
espiritualidade e da resisténcia cultural. A pesquisa revelou que os principios, saberes
educativos e condutas dos (as) mestres (as) de capuéra angola, constituem uma tecnologia
ancestral viva, que articula memoria, tradic@mlecacédo popular em espac¢os nao formais.

Assim, este trabalho se consolida como uma contribuicdo importante para o campo da
educa- «o, ao reconhecer e legitimar que AET
voz da educa- «o0 papcedrasrepeducatives coneoguadarsemtbsede uma
pedagogia critica, plural, oral, transformadora e contemporResponder a questao central
dest a paquaigsao os principids, saberes educativos e condutas que fundamentam a
formacdo e a praticados(as) mestres(as) de capuéra angola, compreendida como uma
tecnologia ancestral que articula memoria, tradicdo e educacdo popular em espacos nao
f or maexige teconhecer que tais fundamentos ndo se encontram apenas em manuais ou
teorias sistematizadasjas se revelam na vivéncia, na oralidade e na espiritualidade que
permeiam a pratica cotidiana da capuéra angola.

Os principios que sustentam essa formacdo estdo enraizados no respeito a
ancestralidade, na escuta ativa dos mais velhos, na valorizac&ped@&recia como fonte de
saber e na consciéncia de que ensinar €, antes de tudo, um ato de responsabilidade coletiva. O:
saberes educativos emergem da roda, do canto, do corpo em movimento e do siléncio entre os
toques do berimbau. S&o saberes que ndoEEeim, mas se compartilham, e que se constroem
na relacdo entre mestre (a) e aluno (a), entre tradicdo e reinvencéo. As condutas que orientam a
préatica dos (as) mestres (as) de capuéra angola estdo profundamente ligadas a ética do cuidado
a humildade diale do saber e a coeréncia entre discurso e acao.

Ser mestre (a), nesse contexto, ndo é apenas deter conhecimento técnico, mas ser

guardido (&) de uma heranca cultural que educa para a vida, para o respeito matuo e para a
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transformacéo social. Ao longo dagbesquisa, foi possivel perceber que a capuéra angola,
enquanto tecnologia ancestral, oferece uma pedagogia propria, uma pedagogia que articula
corpo, memaria e espiritualidade como dimensdes indissociaveis da formagdo humana. Essa
pedagogia se manifestam espagcos ndo formais, como terreiros, rodas e encontros
comunitérios, onde o saber circula de forma horizontal, afetiva e coletiva.

Ademais, € importante citar um ponto critico encontrado no caminho, nos encontros
com os Mestres (epesquisadores), ondema compreensdo geral foi dita: a auséncia de
moment os de escuta e di8logo, como o tradic
preocupante na forma-«o cont-émper@©@neax.ompr é
transmissao integral dos sakeda capuéra angola, pois rompe com a continuidade da tradicao
e enfraquece os vinculos entre geracfes. Refacportanto, a urgéncia de resgatar esses
espacos de convivéncia como parte essencial do processo formativo.

Outra coisa importante em citaa@scolha pela pesquisa participativa, que permitiu que
0s mestres (as) fossem reconhecidos comatares do conhecimento) aqui produzido. Essa
abordagem nédo apenas fortaleceu a legitimidade da pesquisa, como também reafirmou o
compromisso com uma edagio popular dialdgica, critica e transformadora. A capuéra angola,
nesse sentido, ndo foi apenas objeto de estudo, mas a pessoa pedagdgica, capaz de ensinar sob
pertencimento, resisténcia e emancipacao. Deste modo, esta dissertacdo, defende geg os saber
da capuéra angola, devem ser reconhecidos como fundamentos legitimos da educacéo popular,
pois ao integrar esses saberes as praticas pedagogicas-semplipossibilidade de uma
educacao mais sensivel, plural e conectada as realidades culturaisdas.pes

Outro ponto importante, foi entender a capuéra angola, como territério existencial e
educativo, pois continua a ensinar que aprender € também lembrar, sentir, cantar e resistir. Vale,
também ressaltar, outro ponto forte, as reflexdes dos mestrestesnda capuéra angola,
apresentadas ao longo desta pesquisa, onde revelam a complexidade e a profundidade dos
saberes que fundamentam essa pratica ancestral. Cada fala, carregada de vivéncia,
espiritualidade e identidade, contribui para a construc@mnadepedagogia propria, que nao se
limita a métodos formais, mas se enraiza na experiéncia, na oralidade e na ancestralidade. A
partir dessas vozes, compreessgeque 0S principios da capuéra angola ndo sao fixos ou
universais, mas plurais e situados. Pdestre Augusto Januario, a capuéra é preservada no
Brasil, nascida do preto africano e mantida pela miscigenacédo e da esséncia do povo preto.

Essa visdo reforca a ideia de que a capuéra nao foi importada, mas germinou no solo
fértil da diversidade cultutdorasileira, como expressao legitima de um povo que resiste e se

reinventa. Mestre Jaime, ao afirmar que saiu da paixdo e chegou ao amor pela capuéra, nos
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convida a pensar a pratica como um processo de amadurecimento afetivo e espiritual. Sua
defesa da lierdade dentro da roda, liberdade de ser, de se expressar, de sentir aponta para um
principio fundamental da capuéra angola: o respeito a individualidade dentro do coletivo, sem
romper com os fundamentos. Mestre Bola Sete, por sua vez, nos lembra dsatafade

ética do mestre. Vestir branco e ndo se deixar sujar € mais do que uma metafora: € um chamado
a integridade, a coeréncia e a dignidade que devem acompanhar aquele que conduz, ensina €
representa a capuéra em sua comunidade.

As palavrasde Munidodr ®, ampliam essa compreens«o
Aprinc2piod. A capu°ra pode ter come-ado nc
mitos, a espiritualidade, séo africanos. Essa distingdo € essencial para compreender a capuére
angola omo uma tecnologia ancestral que articula passado e presente, Africa e Brasil, corpo e
espirito. Mestre Jodo Grande, Mestre Cobra Mansa e Mestra Janja reforcam, cada um a seu
modo, que a capuéra € mais do que uma pratica corporal: € filosofia de vatidpcescultural,
empoderamento e construcdo de identidade. Esses elementos sdo centrais para a formacéo d
pessoas criticas e conscientes, especialmente no contexto da educagéo popular.

Por fim, as reflexdes de Mestre Pastinha, com sua profundidaddiddosis desafiam
a pensar a capuéra angola, como ciéncia do corpo, da mente e do espirito. Ele nos convida a
reconhecer que o saber da capuéra ndo se limita ao visivel, mas se estende ao invisivel, ao
simbdlico, ao intuitivo, dimensdes muitas vezes gegiciadas pela racionalidade ocidental.
Diante de todas essas contribuicdes, reafsmgue a capuéra angola €, de fato, um territorio
de saberes. Um territério onde se aprende com o corpo, com o0 canto, com o siléncio e com o
olhar. Um territorio onde o estre (a), € também aprendiz, e onde a educacgao se da no encontro,
na escuta e na partilha. Ao reconhecer esses saberes como legitimoss@muéa capuéra
angola seja integrada as praticas pedagoégicas da Educacédo de Jovens & Adf{os de
outroscontextos educativos, como forma de valorizar a diversidade, fortalecer identidades e

promover uma educacao verdadeiramente transformadora e ancestral.
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APENDICE

APENDICE A - QUESTIONARIO DEENTREVISTAS SEMIESTRUTURADAS

1. SOBRE OS PROCESSOS FORMATIVOS DOS MESTRES E MESTRAS

1 Como se deu sua formacdo como mestre (a) de capuéra angola? Quais foram os
momentos marcantes dessa trajetoria?

1 Quais saberes vocé considera fundamentais na sua formag@oeducador (a) na
capuéra angola?

1 Que papel os encontros com outros mestres (as), rodas e vivéncias comunitarias tiveram

na sua formacao?

2. SOBRE MEMORIA E ANCESTRALIDADE

1 Como a memoria dos mais velhos e dos ancestrais influencia sua pratica pedagogica?

1 Vocé poderia compartilhar uma histéria ou ensinamento ancestral que orienta sua
atuacado como mestre (a)?

1 De que forma a espiritualidade se manifesta na sua pratica educativa dentro da capuéra

angola?

3. SOBRE TRADICAO E ESPACOS NAO FORMAIS

1 Como vocéentende a tradicdo na capuéra angola? Ela muda com o tempo ou
permanece?

1 Quais sdo os espacos ndo formais onde vocé atua como mestre (a)? Como esses espaco
contribuem para a formacao dos praticantes?

1 Que elementos da tradicdo vocé considera essenciaispater vivos 0s ensinamentos

da capuéra angola?

4. SOBRE EDUCACAO E PRATICAS PEDAGOGICAS

1 Como vocé percebe a capuéra angola como ferramenta de educacao popular?
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Quais estratégias vocé utiliza para ensinar capuéra angola a jovens e adultos em
contextos d&JA?
Que valores vocé busca transmitir através da capuéra angola em sua atuacdo como

educado(a)?

PARA CONSTRUCAO DA CARTILHA

Que orientagdes vocé daria a um (a) professor (a) ou mestre (a) que deseja trabalhar
com capuéra angola na EJA?

Quaisladainhas, corridos ou praticas corporais vocé considera importantes para integrar
em uma proposta pedagdgica?

Que cuidados devem ser tomados para respeitar a ancestralidade e os fundamentos da

capuéra angola no ambiente escolar?
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ANEXO

ANEXO A7 DIPLOMAS

(1997) diploma que confere o titulo de Cosittastre de Capuéra Angola, a André Luiz
Siqueira Silva (Olhos de Anjo)

BB BB EEEEEESC

Diploma

7
N

S

e e
SRS

Ew. Gulberto Reis Perreina dos Santss Pitha (Westne Barba Tranca). confino o tituta \
diis ShqoEias. Sildo. B
a}?a#& = awda,m.tl.\,aa&g”&ojj

Salvador - Bahia - 28 de Margo de 2013

S oy : §
o P Mestre Barba Branca / ‘

(2013) diploma que confere o titulo de Mestre de Capuéra Angola
a André Luiz Siqueir&ilva (Olhos de Anjo)
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o(a) Sr(a).
Po (pov

nomenagenv aoy 70 anos ¢

(2016) Certificado da Federacdo Nacional do Cultafro Brasileiro homenageando, Tata
Xikarongoma Zaragosi (Mestre Olhos de Anjo), nos 70 anos da FENACAB

(1997) Independéncia da Bahia, no dia 2 de julhcan@nhada da ABCA, ano de 1997, Mestre
Gildo Alfinete, formaliza, com um texto uma afirmacdo que André Luiz Siqueira Silva (Mestre
Olhos de Anjo) é um militante da Associacao Brasileira de Capuéra Ang@egA.
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ANEXO B i FOTOS E TRAJETORIA DO AUTOR

(1992) | Caminhada Axg Salvador / Bahia. Delegacao da ABCA, na foto: Mestre
Barba Branca, Mestre Bom Cabrito, Mestre Baixinho, Mestre Neco, Mestre Pintado
do Bangd, 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' Associacao Brasileira de Capuéra Angola
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(2016) Folha do Cajueirb CapuéraAngola, ministrando aulas na Es@rechedo Quilombo
Quingoma de fora. Lauro deditas / Bahia

~ o % &
A . TFENACAB
{'iy FEDERACAO NACIONAL DO CULTO AFRO-BRASILEIRO
\"!:i“/f FUNDADA EM 24 1 RO DE 1946
" Utilidade Pablica Lei Est. N° 6866 d 07/1995 e Lei Mun. N° 5.718/2000
~NOME re— 1

1. ANDRE LUIZ S. SILVA

|

5

/

J

4 ADMISSAO \
|
|

| 11.07.2009 |

7~ MATRICULA — S——

| 2.540 - TAATA XIKARONG )|

Registro de iniciado como Tata Xikarongoma Zaragosi (Mestre Olhos de Anjo), em 11 de
julho de 2009. A matricula informada € a da pasta do Terreiro Matamba Jisimesi, Sacerdote
Tata Kwa NKkisi Jisimesi.
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(1990) Escola Eugénia Ana dos Santos, Mestre Olhos de Anjo, tocando o berimbau Gunga,
ainda aluno no ll1é Axé Opb6 AfonjaSao Gongalo do Retire Salvador / Bahia.

(2002) A Associagado de Capuéra Lengo de Seda esta comemorando, seus 25 anos. Na
imagem, osMestres e ContrMestre: Mestre Jodo Pequeno, Mestre Mbéa do Katende, estre
Bigodinho, Mestre Boa Gente, Mestre Pele da BoenGantraMestre Olhos de Anjo, no

violdo. Timéteo- BH.
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(2017) Folha do Cajueirb CapuéraAngola. OficineomDancarina$ Villas do Atlantico /
Lauro de FreitasBahia
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(20232025) Folha do CajueiioCapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo
pedagogico da Escdldunicipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da
Educacéao de Jovens e AdulidsJA. Cabula / SalvaddrBahia.

(20232025) Folha do CajueiioCapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico
da Escola Municipal GovernadooBerto Santos, no modelo de ensino da Educacao de Jovens e
Adultosi EJA e criangas do fundamental. Cabula / Salva@ahia.
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(20232025) Folha do CajueifoCapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico
da Escola Municipabovernador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educacéo de Jovens e
Adultosi EJA e criancas do fundamental. Cabula / Salva@ahia.

(20232025) Folha do CajueifioCapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico
da Escola MunicidaGovernador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educacao de Jovens e
Adultosi EJA e criangas do fundamental. Cabula / Salva@ahia.
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(20232025) Folha do CajueifoCapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico
da Escola Munipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educacéo de Jovens e
Adultosi EJA e criancas do fundamental. Cabula / Salva@ahia.

(20232025) Folha do CajueiioCapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico
da EscolaMunicipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educacgéo de Jovens e
Adultosi EJA e criangas do fundamental. Cabula / Salva@ahia.
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20232025) Folha do CajueifoCapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico
da Escta Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educacéo de Jovens e
Adultosi EJA e criancas do fundamental. Cabula / Salva@ahia.

(20122025) Espaco do Folha do Cajueir@€apuéraAngola (Mestre Olhos de Anjo).
Rua Gregorio, Caminho 1, Casailkstrada das BarreirésCabula 1l- Cep: 41195560
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(20232025) Folha do CajueiioCapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico
da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensidaadgao de Jovens e
Adultosi EJA e criancas do fundamental. Cabula / Salva@ahia.

(20232025) Folha do CajueifioCapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico
da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de dadittucacdo de Jovens e
Adultosi EJA e criancas do fundamental. Cabula / Salva@ahia.
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(2025)Aniversario do mestre barba branca

(20232025) Folha do CajueioCapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico
da Escola Mumipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educacao de Jovens e
Adultosi EJA e criancas do fundamental. Cabula / Salva@ahia.
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(20122025) Espaco do Folha do Cajueir€apuéraAngola (Mestre Olhos de Anjo).
Rua Gregorio, Caminho Casa 15 Estrada das BarreirdsCabula II- Cep:41 195560

(20122025) Espaco do Folha do Cajueir€apuéraAngola (Mestre Olhos de Anjo).
Rua Gregorio, Caminho 1, Casailkstrada das BarreirdsCabula II- Cep:41 195560
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(20232025)Folha do Cajueird CapuéraAngola, exercendo atividade, junto ao corpo pedagogico
da Escola Municipal Governador Roberto Santos, no modelo de ensino da Educacao de Jovens e
Adultosi EJA e criancas do fundamental. Cabula / Salva@ahia.

(2022) A ive a Capuéra, Mandinga e Espiritualidade: Tudo que a Boca Come, acontece com
os Mestres que foram entrevistados para a conclusdo de Tese de Doutorado, com 0 assunto
em epigrafe, onde tem 9 citacdes do Mestre Olhos de Anjo.
Acesso em: https://fb.watch/xUdafou/
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(2024) 40 anos, do Grupo de Capuéra Angola CabGi@AC. Os Mestres Curié e Olhos de
Anjo, tocando na roda. Local: Vale das Arvores / Cabula.

(2025) Aniversério do Mestre Curio, fazendo 88 anos. PelouriBahia. Mestres Augusto
Jaruério e Olhos de Anjo, na Cantina da Lua.
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Encontro dos irmaos de Sarithauro de Freitas

Andre Slquelra ‘ |
Mestre Olhos de Anjo (Folha du Cajuelrnjjf
' Y .“

Entrevista concedida, por Mestre Olhos de Anj@ocumentéario Brotou Coc6 da Raiz /
Aprovado edital FGM.
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(2016) Secretario de Cultura, André Siqueira, apoianddrapoL o c a0 Ci -auroTe at r
de Freitas / Bahia.
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O Historiador, Escritor @ Professor Gidasio Fraitas svpda sobrs o trinta anos
da Secretaria de Cufura e registrou 0 sey afastamento dessa pasta TAasio
Revelat (Professor de histdria. gestor cultural @ poeta) evplanou sobre a
trancversalidade entre educacdo e Cultura na cidade e a necessidade de

| FORUM DE CULTURA DA EQUILIBRIO SOCIAL

Aos 17 dias do més de Dezembro do ano de dois mil & quartoze, foi realizado o

| Férum de Cultura da Org ¢40 Nao -G ental Equilibrio Social . na
Camara de Vereadores. com o tema Um Oar de quem faz a cultura da politicas cutturais que possam fomentar, por meio da arte, a inclusdo social
cidade de Lauro de Freitas. tendo 0s lrinta anos de Secretaria de Cultura o

O tema de financiamento e calendario cultural foi trazido pelo conselheiro de

cinquenta e dois anos de emancipagdo da cidade para discussao inicial
cultura Ricardo Vieira

A mesa foi por André Si (P da Equilibrio Social) sendo
pelos do cultural. Tina Tude, Gildasio Solange Santana trouxe o assunto de Género e Raga e a importancia da
Freitas , C Oliveira, Solang . Marcio Wesley, Ricardo Vieira o observagao dos aspectos raciais durante eventos, bem como a preccupagic

©om os prazos dos editais. Marcio Wesley, representando a Associagio dos
Muisicos, discursou sobre a importancia do estudo filoséfico dos jovens ra
cuttura local. O Histonador especialista em Patrimdnio, Professor Corclanc

Tassio Revelat.

Estavam também presentes no evento o Vereador José Augusto, Carics

Rangel Leite de Souza (representante da Secult de Lauro de Freitas). Isaias
i vewra, retratou a importancia do arquivo publico da cidade citando diverscs

(Vice-Presi da ¢ao dos Mu da cidade), Presidentes
e Vice - Presidentes das Fanfarras FanRESOL e Renovagao, Yalorixa Almira pontos para registro, no que tange o patriménio como prioridade
do o de Matri fri . Ana Mag (Procutera

Embora as informagdes supracitadas sejam de grande importdncia. caca

Cultural), Lucas Paiva (Secretaria de Saiude do Estado), Miliane de Lemes
representante cultural teve especificidades citadas em seus discursos e. per

Vieira (Tahira) - Mestre em ¢ icdloga e rep do segmentc

conseguinte foram apresentadas diversas proposigdes para cada entrave

de danga do ventre na cidade, dentre outros.
dentro ¢a administragao publica Municipal da SECULT( Secretana de Cultura)
Os palestrantes se colocaram a disposigao da Equilibrio Social para qualguer

Disposigdes iniciais
discussao relevante para a melhoria da gestao cultural da cidade de Lauro de

O Férum de Cultura realizado pela entidade Equilibrio Social teve o presidente
Fretas, imphcados com a causa local

André Siqueira abrindo os trabalhos e explicando o que sena uma Organizagao

Em suma, o Encontro ocorreu de forma licita, participativa, democratica e

Nao - Governamental
5,
A gestora cultural (atriz formada pela UFBA) Tina Tude falou sobre a o ‘[ cudadosa, gerando um documento propositivo para a melhona imncial da
impontancia da pitang: f fo a necessidade dos v cultura da nossa cidade ' Por isso, abaixo estdo relacionadas proposigdes que
! terem o sobre a ongem do seu Municipio. Pensando y foram discutidas e deliberadas a partir do | Forum de Cultura da Equilibrio
nisto, o cidadao tena uma reflexdo identitaria, a partr da memona local, N Social y
d & sua anc 5! v /'/‘
'l i I
3 | adiPeg
3 ~

Rua Lourengo F. dos Santos,Lot. Jardim Cidade Nova, S/N, tinga , Lauro de Freitas, Bahia.
Celular: (71) 8614-9025

0 16rum 10l Inteiraimente gfevedo por se Uater de um reghtio ohicial 4o pleito, pudendu referendar o

onteudo deste documento
3

Rua Lourengo F. dos Santos, Lot Jerdun Cidade Nova, S/N, Itnga , Lauro de Freitas, Bahia,
Celular: (71) 8614 5025
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Proposigdes:
* Realizaro i tario cultural da cidade de Lauro de Freitas;
* Revisar o calendario de ifestag | is que foi
alterado;

* Institucionalizar aspectos que regularizam o Fundo de Cultura;

* Implantar o Memorial da Cidade de Lauro de Freitas e o Nacleo de
Pesquisa avangada sobre Educago Patrimonial tendo em vista a

idade de pesqui da historiografia local;

« Fomentar a educagio musical e o empreendedorismo musical;

« Potencializar a Concha Acustica, o Nicleo do Museu, a Biblioteca, o
Terminal Turistico Mae Mirinha de Portao reconhecendo-os enquanto
espagos de desenvolvimento humano e efervecéncia cultural;

* Produzir um Catalogo de Mestres de Cultura Popular;

¢ Criar o Observatério Racial.

Palestrantes:

Tln% Tudﬁ GIILSIO

oxomie O . Qoxslbro
Tassio Revelat
\/s%rnp St R
|

Coriglano Ohve a

c \u/{ ——=

Afdﬂ{:lz Siqueira Silva '\
Presidente \A\*
resident @\\K

J

I WA
/dk‘:\"‘ .

33
Rua Lourenco F. dos Santos,Lot. Jardim Cidade Nova, S/N, Itinga , Lauro de Freitas, Bahia,
Celular: (71) 8614-9025

Equih’brioSocial

(2014) Dando continuidade ao | Forum@eltura. Proposicdes criadas e gpresentada§ para
Camara de vereadores de Lauro de Freitas e Prefeitura Municipal da cidade, através da
Secretaria de Cultura.
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18 - Ano IV - N° 620

PREFEITURA MUNICIPAL DE

LAURO DE FREITAS

DECRETO S/N°/2016

O PREFEITO MUNICIPAL DE LAURO DE FREITAS, Estado da
Bahia, no uso de suas atribuigdes legais,

DECRETA:
Art. 1° - Fica o(a) Sr.(a)André Luiz Siqueira Silva , nomeado (a),
do cargo em comissdo de Secretario Municipal de Cultura, DAS-5 na estrutura da

Secretaria Municipal de Cultura

Art.2° - Este decreto entra em vigor na data de sua publicacdo, retroagindo seus
efeitos a 01 de Abril de 2016.

Art. 3° - Revogam-se as disposicdes em contrario.

Lauro de Freitas, 15 de Abril de 2016.

Marcio Araponga Paiva
Prefeito Municipal

Aristételes Franco Bispo dos Santos
Secretario Municipal de Administracdo

REGISTRE-SE E PUBLIQUE-SE,

Marcio Rodrigo Aimeida de Souza Ledo
Secretdrio Municipal de Governo
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(2022) VI Roda dos amigdso Mestre Olhos de Anjo, do Folha do CajuéiGapuéraAngola,
participou como palestrante, onde o Tema: Consciéncia na Capuéra, com 0 apoio da
Superintendencia de Promocé&o de Politicas da Igualdade R&HHPIR.
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(2023) Mestre Olhos de Anjo, do Folha do CajuéirGapuéraAngola, participou como
palestrante, onde o Tema: Educacdo e CapuéraAngola, promovido pelo Grupo de
CapuéraAngola CabulaGCAC
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19/04/23, 14:03 SEI/IFBA - 2868303 - Declaragao ’

[ 3l

WE _ INSTITUTO FEDERAL

=ll DE EDUCAGAO, CIENCIA E TECNOLOGIA
Bahia

INSTITUTO FEDERAL DE EDUCAGAO, CIENCIA E TECNOLOGIA DA BAHIA
Av. Sio Cristévao - Bairro Novo Horizonte - CEP 42700-000 - Lauro de Freitas - BA - www portal.ifba.edu.br

DECLARACAO - LAF/DG.LAF/NEABLLAF

Declaramos para os devidos fins que ANDRE LUIZ SIQUEIRA SILVA, CPF 78316391520, RG:0708607420 atuou como Palestrante
numa roda de Conversa na Audiéncia Piiblica que marcou a instauragdo de abertura do Niicleo de Estudos Afro-Indigena Brasileiro-
NEABI do Campus Lauro de Freitas, no dia 13 de Maio de 2022

O tema da referida Roda foi: "13 de Maio: Resisténcia, Inclusdo e Diversidade no Ambito Educacional”, com carga horéria total de
3 horas.

(<all
|Sel o
S
e

Documento assinado eletronicamente por LORENA PEREIRA ARAUJO, Coordenador(a) do NEABI, em 19/04/2023, as 14:03
conforme decreto n° 8.539/2015.

sei.ifba.edu.br/sei/controlador_externo.php?
s acao=documento_conferir&acao_origem=documento_conferir&id_orgao_acesso_externo=0 informando o cédigo verificador
2868303 ¢ o codigo CRC 77EEDE3E

23278.003302/2023-80 2868303

(2023) Mestre Olhos de Anjo, do Folha do CajuéirGapuéraAngola, participo_u como
palestrante, no Instituto Federal da Bahia, em uma Roda de Conversa na Aud_lér_m.l_a Publica,
gue marcou a instauragdo de abertura do o Nucleo de Estudelsdiffena Brasilem i

NEABI, campos Lauro de FreitasBA.
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GRUPO DE CAPOEIRA ANGOLA CABULA - GCAC
Fundado em 1984

DECLARACAO

Eu, ROOSEVELT LEONEL CUNHA, CPF 959.762.485-00, mestre e presidente do
Grupo de Capoeira Angola Cabula, coordenador do projeto aprovado no Edital da
Fundagdo Gregério de Matos n® 002/2002 — Prémio Capoeira Viva Salvador Ano III,
conforme publicado no Diario Oficial do Municipio de Salvador — Bahia, Ano XXXV, n°

8.367, no dia 09 de setembro de 2022, declaro, para os devidos fins, que o FOLHA DO
CAJUEIRO CAPOEIRA ANGOLA, em cumprimento ao item 3b do referido Edital, €
também grupo cultural benefici4rio do supracitado Prémio e que ANDRE LUIZ
SIQUEIRA SILVA, CPF 783.163.915-20, mestre deste grupo, atua oficialmente como o
Mobilizador Territorial do projeto, tendo como fung@o articular a participa¢@o de antigos
mestres e mestras de capoeira angola, organizar apresentagdes, aulas, debates e
exposi¢des educativas dos produtos previstos em escolas publicas, universidades, centros
culturais e associagdes comunitérias, além de assessorar a coordenac¢do do projeto na
curadoria do acervo e memoria digital sobre o Mestre Barba Branca e na produgio, edigdo
¢ filmagem do documentério curta metragem intitulado “Brotou Céco da Raiz: o legado

de Mestre Barba Branca”.

Salvador, 10 de abril de 2023.

/22046:/8/7[ (Zgwm’/ Ginla

ROOSEVELT LEONEL CUNHA

CPF 959.762.485-00

(2023) Mestre Olhos de Anjo, do Folha do Cajuéirdapuéra Angola, participou como
Mobilizador Territorial do Projeto, tendo como funcéo articular com antigos Mestres para
producédo do documentarion LEGADO DO MESTRE BARBA BRANC
d a R aiowado,pelaaFpndacdo Gregorio de Matos / Salvador / BA..
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0 VENTO QUE PARAEM NOSSAS CABECAS
Filosofia,Historiae Memoria
Por Zaragosi

SCIIt0S

As Mulheres da Capuéra

Ladainhai Corridos e ljexas



