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ApreSentAção

Este trabalho se insere na linha de pesquisa Formação Profis
sional e Campo de Trabalho da Educação Física – Área de Con
centração: Pedagogia da Motricidade Humana – Programa de 
PósGraduação em Ciências da Motricidade do Instituto de Bio
ciências da UNESP/campus de Rio Claro, tendo como objeto de es
tudo os saberes presentes nas trajetórias de vida de mestres de 
capoeira (angola e regional), considerando os artefatos, rituais e 
crenças presentes no âmbito das representações sociais. 

Entre os objetivos privilegiouse (a) investigar, nas repre sen
tações sociais acerca da capoeira, os saberes constitutivos da ca poeira 
angola e regional, bem como o perfil profissional de in di víduos que 
atuam no ensino dessas duas vertentes; e (b) identificar os elementos 
ou aspectos que auxiliam na caracterização da ca poeira, enquanto es
cola de ofício. Nesta investigação de natureza qualitativa, descritiva, 
o que se buscou encontrar foi como ocorre o trato com esse conhe
cimento (específico) que emerge da prática e para a prática. Assim, 
como técnicas para a obtenção dos dados, optouse pela entrevista 
narrativa semiestruturada, complementada pelo método de análise 
de conteúdo pela ótica das representações sociais para proceder à 
análise e interpretação dos dados, além da pesquisa com as fontes 
literárias. 

Nesse contexto, podese observar, ao longo dos capítulos do 
texto, que os saberes constitutivos da capoeira são definidos e pau
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tados em um saber fazer adquirido ao longo de sua vivência na moda
lidade. Portanto, são todos aqueles conhecimentos que o mestre 
utiliza durante sua prática pedagógica, podendo ser de origem ins
titucional, específica, didáticocurricular ou instrucional e prove
niente da experiência. De modo que os resultados encontrados por 
essa investigação contribuíram para o delineamento mais significa
tivo dos saberes que constituem o universo da capoeira angola, bem 
como a abertura de novas possibilidades de pesquisa acerca dessa 
temática.

Os autores



introdução

Para elaboração deste livro, os autores1 se basearam na disser
tação de mestrado intitulada Capoeira angola: os saberes e a prática 
profissional nas representações sociais dos mestres, defendida por 
Thiago Vieira de Souza, orientada e coorientada pelos professores 
Samuel de Souza Neto e Mellissa Fernanda Gomes da Silva, res
pectivamente, no ano de 2010 na Universidade Estadual Paulista 
“Júlio de Mesquita Filho” – UNESP/campus Rio Claro.

No recorte estabelecido pelos autores para este estudo, perpassa a 
ideia da capoeira como um espaço de formação em que o mestre – 
através dos saberes, artefatos e rituais – treina seus apren dizes nos 
moldes das escolas de ofício existentes no século XIV no continente 
europeu. Sobre essa questão, podemos nos apoiar em Rugiu (1998, 
p.49), que, ao explanar sobre a relação mestreaprendiz, afirma que 
os aprendizes “eram submetidos à obrigação de estar sob o comando 
do mestre”, sendo, “sempre e de qualquer modo, uma relação educa

1. No momento da elaboração da dissertação, todos os autores estavam vincu
lados ao Núcleo de Pesquisa em Formação Profissional em Educação Física 
(Nepef) pertencente à Universidade Estadual Paulista “Júlio de Mesquita 
Filho”. O Nepef tem por proposta fomentar a produção e disseminação de co
nhecimentos relacionados à formação profissional no campo da educação fí
sica, esporte, lazer e dança, com ênfase nas perspectivas curricular, sociocultural 
e histórica.
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tivamente relevante e compreensiva de procedimentos do aprendi
zado formal e informal”. 

Nessa perspectiva, a capoeira enquanto conteúdo traz consigo 
uma gama de conhecimentos e formas de transmissão peculiares, 
bem como um conjunto de saberes que lhe são próprios. Os mes
tres são formados no próprio espaço social em que praticam, sendo  
este constituído de um corpo de conhecimentos advindos de um 
“saber” e de um “saber fazer” que configura uma semelhança com 
o estudo de Pintassilgo (1999). Esses saberes, na visão de Tardif 
(2002), são adquiridos através de um processo mental e social, que 
consiste em uma interrelação entre o “eu”, levando em conside
ração suas emoções, cognição, expectativas, história de vida, etc., e 
o “outro”, pois partilha de um grupo de agentes, repousa sobre um 
sistema que garante sua legitimidade e tem em sua essência objetos 
sociais, ou seja, age com outros seres humanos. 

Partindo disso, podese afirmar, a priori, que esses espaços so
ciais da capoeira estruturamse aparentemente de forma autônoma 
no que diz respeito ao aprendizado, no sentido de que cada grupo 
possui sua hierarquização (mestre, contramestre, professor, ins
trutor ou monitor, estagiário ou treinel e aluno), regras e nomen
clatura, bem como uma prática pedagógica próprias, construídas 
temporalmente a partir de estruturas sociais e mentais. Desse 
modo, a capoeira se enquadra na perspectiva da escola de ofício, 
dadas as características que assume no decorrer de sua história. 
Para Sousa Neto (2005, p.258), 

[...] o ofício é antes de tudo um dever e exige uma certa disci
plina, uma dose de trabalho, ao ponto de se esperar que o profis
sional seja melhor que o amador, porque não faz apenas uma vez 
ou outra, quando deseja ou quando lhe convém. Por ofício temos 
a obrigação de fazer o melhor que pudermos aquilo que nos 
identifica como profissional em uma determinada área. (p.254)

O autor (2005) assinala também que o exercício de qualquer 
ofício: 
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[...] pressupõe que o seu realizador domine os processos que lhe 
são inerentes e seja capaz de executálos de maneira a observar 
como cada momento, cada detalhe por diminuto que seja, cada 
gesto ainda que automático, resulta de uma unidade em que os 
fragmentos só justificam sua existência por fazerem parte do 
todo. E os ofícios, como decorrentes de um dado ritual, reque rem 
oficinas, lugares onde se deve encontrar os artefatos para o tra
balho – a matériaprima que se manipulará, as ferramentas de 
que se disporá para a tarefa, os espaços em que o corpo se flexio
nará assumindo várias formas para o uso da força e da delicadeza 
em diferentes medidas. (p.250)

É no interior dessa oficina cultural que a evolução de seus inte
grantes vem marcada pela adoção de uma simbologia que pode va
riar, de acordo com cada grupo. No que diz respeito à capoeira, esta 
possui duas vertentes com saberes diferenciados entre si: a capoeira 
angola e a capoeira regional.2 Enquanto a primeira busca, através 
dos rituais dos preceitos, o preparo para defenderse com uma 
grande dose de malícia baseada na calma e na velocidade (Oliveira, 
2001), a segunda une fragmentos da capoeira angola com outras 
lutas como batuque, jiujítsu, judô, savate, entre outras, assumindo 
assim uma característica voltada para luta, defesa pessoal e esporte 
(Reis, 2000). 

No entanto, cada uma traz, subjacentes, formas particulares de 
transmissão e aquisição de saberes, levandonos a escolher, nesse 
momento, a capoeira angola em função de ser aquela que busca 
conservar as raízes de uma tradição, bem como a sua arte e jogo. 
Nesse contexto, esta pesquisa apresenta como problema de investi
gação a seguinte questão:

2. Neste estudo utilizaremos o termo “regional” para referendar somente a ca
poeira criada por mestre Bimba em sua essência e não da forma que nos dias de 
hoje é utilizada (para diferenciar todas as escolas que não sejam apenas ca
poeira angola). 
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•	 Os	saberes	constitutivos	da	capoeira	angola,	o	perfil	pro
fissional dos mestres, bem como a caracterização da ca
poe ira como escola de ofício, a partir das representações 
sociais dos mestres, permitem identificar essa segunda 
pele que se denomina de habitus profissional? 

Partese do pressuposto (hipótese) de que as representações so
ciais permeadas de saberes provenientes de uma escola de vida e de 
ofício formam a identidade, perfil profissional, assim como o habitus 
que emerge dessa prática social traz subjacente a ele uma histori
cidade travestida de cultura presente no corpo do mestre. Da com
preensão das nuances desse problema e pressuposto objetivase:

•	 identificar	 na	 trajetória	 da	 capoeira	 no	 Brasil	 (literatura)	
aspectos vinculados à constituição da sua identidade, bem 
como de seus saberes, artefatos, rituais e relação com a 
ideia de escola de ofício; 

•	 investigar,	 nas	 representações	 sociais	 acerca	 da	 capoeira,	
os saberes constitutivos da capoeira angola, bem como o 
perfil profissional dos que atuam no ensino dessa vertente; 
e

•	 identificar	 os	 elementos	 ou	 aspectos	 que	 auxiliam	 na	 ca
racterização da capoeira como escola de ofício, visando 
apontar a perspectiva de constituição do habitus profis
sional do mestre.

A escolha desses objetivos teve como referência o quadro apre
sentado por Araújo (2005, p.22) ao ressaltar que os estudos de ca
ráter pedagógico no âmbito da capoeira são escassos, apesar da 
“existência de novas bibliografias neste campo de pesquisa, desco
brindo o contexto educacional como campo fértil para experiências 
desta natureza”.

Para proceder à coleta dos dados, utilizarseão como perspecti
va as representações sociais. Segundo Dotta (2006), a utilização da 
teoria das representações sociais como fundamentação teórica em 
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estudos tem um grau de importância relevante no país, sendo utili
zada nas áreas de educação, saúde e meio ambiente. Desse modo, 
os dados coletados são predominantemente descritivos, sen do sub
metidos a uma análise de conteúdo. 

Nesse âmbito, as pesquisas de caráter qualitativo sugerem que o 
pesquisador se aproxime do objeto de estudo em uma fase anterior 
à estruturação da pesquisa, o que permitiria a definição de pelo 
menos algumas questões iniciais (Mazzotti & Gewandsznajder, 
2002). Assim, o processo foi facilitado, pois, como pesquisador, já 
possuía contato com o objeto de estudo, o que permitiu uma apro
ximação rápida em relação a esse espaço social. 

No anseio de que os objetivos propostos fossem alcançados, este 
estudo utilizouse de duas fontes para a coleta de dados: a literatura 
e a entrevista narrativa. Através da literatura foi possível traçar a 
trajetória da capoeira no Brasil, buscando levantar aspectos vincu
lados à constituição da sua identidade, bem como de seus saberes, 
artefatos, rituais e relação com a ideia de escola de ofício. 

Já com a entrevista narrativa dos mestres de capoeira angola foi 
possível, através das representações sociais, identificar os saberes 
constitutivos dessa vertente, bem como o perfil profissional dos 
que atuam em seu ensino, trazendo à tona elementos que auxiliam 
na caracterização da capoeira como escola de ofício, apontando 
para a constituição do habitus profissional do mestre.

Para tanto, foram entrevistados sete mestres de capoeira da ver
tente angola, residentes em Salvador, no Estado da Bahia, e prove
nientes da “linhagem de ensino” do mestre Pastinha. Tais entrevistas, 
depois de realizadas, foram transcritas e submetidas a uma análise de 
conteúdo com o intuito de ressaltar, de forma objetiva, os dados mais 
significativos do estudo (Hertel, 2006, p.28). 





1
SAbereS e práticA profiSSionAl  

nA cApoeirA AngolA

Este capítulo foi organizado em três eixos, tendo como temas: 
“A capoeira no tempo e no espaço”, “Os mestres de capoeira e a sua 
formação: os saberes profissionais” e “A capoeira angola como re
presentação social”.

O primeiro eixo abarca questões históricas pertinentes à ca
poeira em dois tópicos: “Escravidão como um artefato histórico na 
construção da capoeira”, momento em que falo sobre como se deu 
o processo de entrada do negro no Brasil, a exploração de seu tra
balho, seu cotidiano, suas relações e seu lugar na sociedade brasi
leira; o segundo tópico, “Capoeira: uma arte, uma luta, um jogo, 
uma dança?”, tratou da sua relação com a escravidão, assim como 
de seus múltiplos enfoques na constituição de sua identidade.

O segundo eixo buscou apontar para os processos de formação 
contidos no universo da capoeira em dois tópicos: “A capoeira an
gola na perspectiva das corporações e escolas de ofício”, momento 
em que se destacam os aspectos do ensino da capoeira como um 
processo artesanal de formação, apresentando semelhanças com as 
corporações e escolas de ofício. Nessa direção, o segundo tópico, 
“A questão dos saberes como chave de leitura para a compreensão 



16 THIAGO V. DE SOUZA • SAMUEL DE SOUZA NETO • MELLISSA F. G. DA SILVA

da produção de conhecimentos na capoeira”, apontou para os sa
beres presentes na literatura em relação à capoeira angola.

Visando fechar esse quadro, o terceiro eixo fala sobre as represen
tações sociais no âmbito da capoeira angola em três tópicos: “Repre
sentação social”, “A presença do habitus nas representações sociais” 
e “O habitus como elemento fundamental de um espaço social deno
minado ‘campo’ que abarca uma illusio”. Nesse momento, apro
fundase a mediação com o referencial teórico utilizado no trabalho 
que começou com a compreensão dos saberes presentes na capoeira 
angola e se dirige para o conceito de representação social contem
plando também a teoria do habitus. 

A capoeira no tempo e no espaço 

A história da capoeira está intimamente ligada à entrada dos 
negros no Brasil (Fontoura & Guimarães, 2002), por isso, para me
lhor compreensão desse processo, se fez necessário recorrer aos 
anais da história do Brasil (Areias, 1984). Reis (2000) afirma que a 
ausência de pesquisas nesse âmbito entre os séculos XVI e XVIII 
impossibilitou a identificação e a reconstrução do processo que 
conduziu a capoeira do berço de sua prática até a cidade e, talvez 
por essa razão, tratar questões relacionadas ao processo histórico da 
capoeira muitas vezes tornase uma difícil tarefa.

Outro dado histórico que se acredita ter contribuído para a difi
culdade de informações a respeito do negro foi o fato de Rui Bar
bosa, quando ministro da Fazenda, ter determinado a destruição de 
documentos referentes à escravidão (Campos, 2001a; Oliveira, 
2001; Areias, 1984; Fontoura & Guimarães, 2002). Diante dessa 
situação, tais autores convergem em afirmar que tal iniciativa con
tribuiu significativamente para a falta de esclarecimentos acerca da 
escravidão, aparentemente refletindose nos estudos sobre a ca
poeira. Rego (1968), em sua obra avaliada como um dos mais im
portantes estudos a respeito do tema, considera que Rui Barbosa 
nos prestou um mau serviço quando afirmou:
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Considerando que a nação brasileira, pelo mais sublime lance de 
sua evolução histórica eliminou do solo da pátria a escravidão 
[...] a República está obrigada a destruir esses vestígios por 
honra da pátria, e em homenagem aos nossos deveres de frater
nidade e solidariedade para com a grande massa de cidadãos que 
pela abolição do elemento servil entraram na comunhão brasi
leira. Rui Barbosa. (Rego, 1968, p.10)

Com esse objetivo foi elaborada a resolução de 15 de dezembro 
de 1890, referente à retirada dos documentos existentes no Minis
tério da Fazenda no que diz respeito aos registros dos escravos:

1o – Serão requisitados de todas as tesourarias da Fazenda todos 
os papéis, livros e documentos existentes nas repartições do Mi
nistério da Fazenda, relativos ao elemento servil, matrícula de 
escravos, dos ingênuos, filhos livres de mulher escrava e libertos 
sexagenários, que deverão ser sem demora remetidos a esta ca
pital e reunidos em lugar apropriado na recebedoria. 
2o – Uma comissão composta dos Srs. João Fernandes Clapp, 
presidente da confederação abolicionista, e do administrador da 
recebedoria desta capital, dirigirá a arrecadação dos referidos li
vros e papéis e procederá a queima e destruição imediata deles, o 
que se fará na casa de máquina da alfândega, desta capital, pelo 
modo que mais conveniente parecer à comissão.
Capital Federal, 15 de dezembro de 1890 – Rui Barbosa. (Rego, 
1968, p.10) 

Todavia, com relação ao arrolado, existem também opiniões di
vergentes, como de Francisco de Assis Barbosa, jornalista e histo
riador, que em seu texto de apresentação ao livro Rui Barbosa e a 
queima de arquivos (1988) ressalta: “O historiador não pode nem 
deve alhearse do clima da época, muito menos das circunstâncias 
que cercaram o episódio, para que possa avaliar o ato de Rui Bar
bosa e seus desdobramentos” (p.9).
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Segundo o autor, o ato que levou Rui Barbosa a queimar todos 
os papéis, livros de matrícula e documentos relativos a escravos nas 
repartições do Ministério da Fazenda teve por finalidade eliminar 
os comprovantes de natureza fiscal que pudessem ser utilizados 
pelos exsenhores para pleitear a indenização do governo da Repú
blica, já que a Lei de 13 de maio de 1888 havia declarado extinta a 
escravidão sem reconhecer o direito de propriedade servil. O autor 
afirma que a incompreensão desse clima e a falta de sensibilidade 
para aceitálo certamente escaparam aos que condenaram tão vee
mentemente a decisão do ministro da Fazenda de 18901891. 
Tornase impossível mensuraremse os danos, porém chama 
aten ção para a falta de um estudo sério e em profundidade mesmo 
que utilizando dados aproximativos ou de levantamento dos danos, 
destacando:

Graças a Deus, há muita coisa a ser pesquisada nos arquivos e 
nos cartórios, em documentos que precisam ser protegidos da 
poeira e dos insetos e também postos a salvo do fogo, já que se 
encontram instalados em condições precaríssimas: as repartições 
são inadequadas, mal arejadas e mal equipadas, sem que se ob
servem as normas mais elementares de organização de trabalho e 
de segurança ambiental. (p.10)

Apontando outros acontecimentos que também contribuíram 
para a dificuldade de obtenção de dados a respeito da escravidão, 
Barbosa (1988) destaca a mudança de instalação do Ministério da 
Fazenda da antiga Academia Imperial de Belas Artes para o lu
xuoso edifício da Esplanada do Castelo como um dos maiores de
sastres da história da conservação de arquivos brasileiros, e afirma:

Perdeuse muito mais do que com a incineração das matrí cu las 
de escravos ordenada por Rui Barbosa e Alencar Araripe. 
Gran de parte de livros alfandegários, importação e expor tação 
de mercadorias, levouse de roldão: foi para o lixo nessa mu
dança. (p.15)
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Todos esses dados nos remetem à grande dificuldade de obten
ção de informações sobre essa temática no período entre os séculos 
XVI e XVIII, bem como às divergências de opiniões de autores a 
respeito de um mesmo fato, porém, o que se constata é que todos 
nós arcamos com os prejuízos causados por esses acontecimentos, 
pois importantes fontes de informação se perderam ou foram des
truídas ao longo de nossa história. 

Apontando para outra perspectiva voltada para a capoeira, So
dré (1972, p.5), apud Capoeira (2002, p.20), comenta:

[...] a questão do começo é um falso problema, a data histórica 
não tem tanto interesse assim, mas sim o princípio, quais são as 
condições que a geraram e o que a mantém em expansão. Isto é, 
o conjunto de condições e circunstâncias históricas e culturais 
para que aquele jogo tenha se expandido. 

Todavia, se existe uma dificuldade de obtenção de dados entre 
os séculos XVI e XVIII, no século seguinte essa situação já se al
tera, pois as primeiras referências históricas a respeito dos capoei
ras urbanos datam do século XIX (Reis, 2000). Partindo da questão 
destacada por Sodré (1972) citada anteriormente, discorreremos 
sobre as condições que contribuíram para sua criação. 

A escravidão como um artefato histórico  
na construção da capoeira

No fosso da escravidão encontramos os primeiros passos da ca
poeira, vista como luta/dança, ao longo de um processo histórico 
que sobreviveu a inúmeras perseguições, gerando grandes embates 
na busca pela libertação de um povo que muito sofreu com o re
gime da escravidão (Areias, 1984), criando a capoeira para dar um 
significado à produção dos sentidos do negro. 

Por esse motivo, neste momento vamos falar de um episódio 
vergonhoso de nossa história, para com isso compreender a capoei
ra em seu berço de criação. 
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Segundo Lovejoy (2002), a escravidão se constitui como um im
portante fenômeno da história, estando presente em muitos lugares 
da Antiguidade clássica como uma forma de exploração, transmi
tindo a ideia de que os escravos eram uma propriedade, ou seja, 
bens móveis que podiam ser comprados e vendidos, pois:

[...] a escravidão era fundamentalmente um meio de negar aos 
estrangeiros os direitos e privilégios de uma determinada socie
dade para que eles pudessem ser explorados com objetivos eco
nômicos, políticos e/ou sociais. (p.31)

No século XVI, o tráfico de escravos gerou um negócio organi
zado, que representava enormes riquezas, principalmente depois 
que os portugueses criaram uma rota envolvendo os continentes 
europeu, africano, americano e posteriormente asiático, transfor
mando, então, milhões de negros em lucrativa moeda de troca e 
fácil riqueza (Campos, 2001a). Nesse sentido, Rego (1968) afirma 
que o espírito desbravador do português o impulsionou a navegar 
para a África em busca de um comércio fácil e rentável, porém hu
milhante e desumano, em que a escravidão ocorria sempre por  
intermédio da violência, tirando a liberdade do ser humano, redu
zindoo à condição de escravo (Lovejoy, 2002).

Os negros eram retirados de sua terra e tratados de forma brutal, 
como nos mostra Campos (2001a):

Esses negros eram transportados nos porões dos chamados na
vios negreiros ou tumbeiros, em condições precárias onde muitos 
sucumbiam por não aguentar os rigores da longa viagem, aco
metidos de doenças em virtude dos maus tratos. (p.21)

Chegando à nova terra, continuavam os maustratos. Os negros 
eram desembarcados, marcados com ferro em brasa, repartidos e 
empilhados em depósitos (Areias, 1984). O contexto social do qual 
suas personalidades faziam parte já não mais existia; agora divi
didos em grupos, o que os diferenciava de seus companheiros era o 
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sexo, a idade, o aspecto físico e as reações imprevistas (Fernandes, 
2006). Nesse sentido, Campos (2001a) afirma:

[...] os negros escravos eram desembarcados nos portos, pagando 
impostos como qualquer outra mercadoria [...] ficavam expostos 
à venda nos mercados onde os senhores e senhoras os examinavam 
escolhendo de acordo com os ofícios e serviços a que seriam sub
metidos. Nessa escolha tinhase preferência por de ter minado 
tipo físico, aspecto de saúde e até região de onde vinham. (p.23)

Com isso, a região de origem do negro também se constituía em 
um quesito de grande importância para que seus compradores os 
adquirissem; todavia, como vimos anteriormente, existe uma difi
culdade acerca da precisão de informações no que concerne à che
gada dos negros ao Brasil, bem como suas respectivas regiões de 
origem. A esse respeito, Rego (1968) relata:

Outro problema ainda sem solução é a origem do local de onde 
vieram realmente os primeiros negros escravos. Os primeiros 
documentos são lacônicos, falam somente em gentio da Guiné... 
Sabese apenas que a uma vasta área de terra da África cha
mavam os portugueses de Guiné, não se tendo notícia de sua di
visão geográfica e étnica. (p.14)

Segundo Pinsky (2006), isso ocorria porque, na época, o nome 
era usado de uma forma muito genérica, incluindo toda a região 
que vai da embocadura do rio Senegal, limite da região desértica 
entre Senegal e Mauritânia, até a do rio Orange no atual Gabão;  
por esse motivo, quase todos os escravos eram considerados da 
“Guiné”, mesmo sem o ser realmente. Todavia, o autor chama 
atenção para o fato de que o porto do qual o escravo saíra não pos
suía necessariamente relação com sua etnia de origem, pois a cap
tação de escravos ocorria com maior frequência no interior e muitas 
vezes a distâncias significativas dos portos de embarque. Para 
Soa res (2002), esse fato mostra que:
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[...] as nações do tráfico foram “inventadas” pelo comércio ne
greiro, em intercâmbio com seus parceiros africanos do mercado 
de almas. Denominações como Benguela, Angola e Congo não 
se referiam a grupos étnicos, ou mesmo a federações de povos, 
mas tinham significado primordialmente geográfico, indicando 
regiões específicas do continente negro. (p.124)

Ainda sobre o assunto, Adorno (1999) assinala que, nos séculos 
XVI e XVII, Rio de Janeiro, Salvador e Recife foram importantes 
centros receptores de negros sudaneses como os iorubás, geges, 
haussas e minas; de bantus como os angolas e os cabindas; e de 
malês, de idioma árabe e islamizados. Todavia, um ponto de vista 
uniforme entre historiadores, a respeito do local de origem dos pri
meiros escravos, seria que Angola era o local de maior safra e o 
centro mais importante da época, sendo considerada pelos conse
lheiros da rainha regente, viúva de D. João IV, e membros do Con
selho da Fazenda como “o nervo das fábricas do Brasil” (Taunay, 
1941, p.211, apud Rego, 1968, p.15).

O autor explica que essa corrida para os portos de Angola 
ocorria devido à boa qualidade dos escravos, principalmente no 
que se refere à submissão, o que já não ocorria com os nagôs, que 
eram muito arredios. O que nos remete a Pinsky (2006), que se 
refere à existência de uma multiplicidade de etnias e clãs, decor
rente principalmente dos interesses dos senhores em possuir es
cravos de diferentes origens, pois isso representaria diversificação 
de hábitos, língua e religião, dificultando sua integração e o surgi
mento de qualquer organização por parte dos cativos. Talvez fosse 
por essa diversidade, contida no mercado de Angola, que existia 
uma faci lidade, associada à boa qualidade de suas remessas, e se 
dá seu pioneirismo no abastecimento de escravos para o Brasil 
(Rego, 1968).

Fazendo parte de grupos de etnias totalmente distintas, sem co
nhecer a nova terra, separados de suas famílias, impossibilitados de 
praticar seus hábitos e costumes, os negros eram uma valiosa mer
cadoria, pois, com o seu suor, desempenhavam inúmeras funções 
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que tinham como objetivo suprir as necessidades de seus senhores 
e trazer grandes lucros para eles (Areias, 1984). O que Lovejoy 
(2002) caracteriza como “modo de produção escravista”, que con
sistia em um sistema integrado de uma determinada sociedade no 
processo de escravização, tráfico de escravos e utilização dos ca
tivos. No que se refere à utilização dos cativos, o autor cita:

[...] os escravos eram utilizados na agricultura e/ou mineração, 
mas também podia se referir à sua utilização em transporte como 
carregadores, capatazes e remadores de canoas. Os escravos  
podiam ainda exercer outras funções, incluindo concubinato, 
ado ção em grupos familiares, e o sacrifício, mas estas funções so
ciais e religiosas tinham de ser secundárias em relação aos usos 
produtivos. (p.40) 

Contribuindo também com o relato sobre as funções desempe
nhadas pelos escravos, Campos (2001a, p.23) aponta:

[...] eram usados nos mais diversos tipos de serviços: planta
dores, roceiros, semeadores, moedores de cana, vaqueiros, re
meiros, mineiros, artífices, pescadores, lavradores, caldeireiros, 
marceneiros, pedreiros, oleiros e ferreiros; eram domésticos, pa
jens, guardacostas, capangas, capatazes, feitores e capitãesdo
mato, sendo carrascos de outros negros. 

Diante de todas essas condições e situações impostas nas novas 
terras, aliada à falta de sua família e de sua terra natal, os negros pas
savam a nutrir um sentimento de ódio pela situação e demonstravam 
de diversas formas sua rebeldia, tais como “corpo mole” no trabalho, 
quebra intencional de ferramentas, incêndio em plantações, agressão 
aos seus senhores e até mesmo suicídio (Fontoura & Guimarães, 
2002; Areias, 1984; Mello, 2002; Reis & Gomes, 1996). Das formas 
de rebeldia, a mais típica e talvez uma das mais importantes foram as 
fugas, ocorrendo de forma individual e até grupal. Aqueles que fa
ziam isso de forma isolada misturavamse à grande massa de negros 
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li bertos e escravos que habitavam as cidades, já as fugas em conjunto 
resultavam na formação de determinados gru pos denominados qui
lombos, como nos mostra Reis & Gomes (1996, p.10): 

[...] a fuga que levava à formação de grupos de escravos fugidos, 
aos quais frequentemente se associavam outros personagens so
ciais. [...] No Brasil esses eram chamados principalmente de qui-
lombos e mocambos e seus membros quilombolas, calhambolas ou 
mocambeiros.

Tais movimentos organizados manifestaramse mais visivel
mente nas províncias da Bahia, Pernambuco, Alagoas e Rio de Ja
neiro, sendo o Quilombo de Palmares o mais conhecido dentre 
todos (Araújo, 2005). As invasões holandesas, ocorridas principal
mente no ano de 1624 na Bahia e em 1630 em Pernambuco, contri
buíram para o fortalecimento e formação dos quilombos, uma vez 
que senhores e governantes estariam direcionando sua total atenção 
à luta contra o invasor, diminuindo assim a rigidez e a vigilância 
exercida sobre o escravo, que vê nesse período a possibilidade de 
alcançar sua tão sonhada liberdade, ocorrendo, assim, grandes e 
frequentes fugas por parte dos cativos (Areias, 1984; Funari & 
Carvalho, 2005). Segundo Reis (2000), a existência da capoeira pa
rece remontar aos quilombos brasileiros na época colonial, quando 
os escravos fugitivos utilizavam o próprio corpo como arma para 
sua defesa. A esse respeito, Mello (2002) e Vieira (1995) também 
atribuem ao período quilombista a gênese da capoeira.

Uma vez apontados alguns aspectos que contribuíram para o 
surgimento de uma manifestação que simbolizasse a luta pela li
berdade do negro, fazse necessária também a abordagem de como 
se deu sua origem e a da denominação “capoeira”, bem como suas 
configurações ao longo da história.
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Capoeira: uma arte, uma luta, um jogo, uma dança?

Como vimos no tópico anterior, os negros se utilizavam de vá
rias formas para expressar resistência ao regime escravista. Levados 
a se defender contra os maustratos e a resistir à opressão a eles 
imposta, os negros desenvolveram uma técnica de defesa e ataque 
na qual utilizavam seu próprio corpo para enfrentar os adver sários 
(Mello, 2002). Todavia, não é uma tarefa fácil falar sobre a origem 
da capoeira, devido às várias concepções e opiniões di vergentes 
sobre essa temática (Lima, 1991). Não com o intuito de esgotar o 
assunto, procuramos apresentar algumas das opiniões a respeito da 
origem da capoeira, o que caracteriza um quadro ainda não plena
mente definido a respeito do assunto.

No livro A arte da gramática mais usada na costa do Brasil, um 
dos mais antigos, com edição em 1595, cujo autor é o padre José de 
Anchieta, apresentado por Silva (1989), consta uma citação refe
rente aos índios tupiguaranis que se divertiam jogando capoeira.

Em uma outra versão apresentada por Camara Cascudo (1967), 
apud Lima (1991), afirmase que a capoeira foi trazida pelos negros 
bantus, de Angola, que praticavam danças litúrgicas, ao som de 
instrumentos de percussão, transformadas em lutas aqui no Brasil.

Segundo Rego (1968), levando em consideração fatores co
lhidos em documentos escritos, diálogos e convívio com antigos 
ca poeiras, tudo leva a crer que a capoeira seja uma invenção dos 
ne gros africanos no Brasil.

Essa divergência entre opiniões apresentadas por diferentes au
tores, para Araújo (2005), 

[...] diz respeito aos aspectos de natureza histórica da Capoeira, 
constato residir neste ponto a existência de um número sig
nificativo de dúvidas que se avolumam com o passar dos anos, 
dúvidas estas que têm permitido muitas repetições das ditas 
ver dades até então difundidas, as quais, no meu ponto de 
vista, carecem de um maior aprofundamento a nível histórico, 
antropológico, etnográfico e sociológico das sociedades tribais 
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africanas e/ou ameríndias, para então consolidaremse como 
ver dades incontestes. (p.289)

Em seu livro, o autor dedica um capítulo a uma análise histo
riográfica da bibliografia básica sobre capoeira, na qual se obti
veram grandes contribuições acerca dessa temática. Como ponto 
de partida, ele divide a questão da origem da capoeira em dois 
focos:

A) Questão espacial macro: referindose à região/estado do 
pre sumível aparecimento. Autores que defendem ter essa 
atividade surgido na Bahia; autores que omitem seu pare cer 
sobre essa matéria; autores que sustentam que a capoeira 
teve origem no seio da comunidade indígena; au to res que 
afirmam ter sido essa atividade trazida pelos escravos da 
África para o Brasil com a característica marcial (p.32).

B) Questão espacial micro: referindose à estrutura orgâni ca 
que permitiu o aparecimento, ou seja, senzalas ou qui
lombos (p.32). A não apresentação de elementos que 
ates tem a sua veracidade; a escassez de documentos espe
cíficos sobre essa prática no seio desses espaços declarados; 
o não aprofundamento dos pesquisadores brasileiros ou 
estrangeiros das bibliografias existentes sobre essas temá
ticas buscando detectar e interpretar as possíveis mani
festações socioculturais nelas presentes (p.33).

Referente ao quadro apresentado anteriormente, Araújo (2005) 
acredita que, devido à escassez dos dados referentes às atividades 
socioculturais nos quilombos, à ausência de análises mais consis
tentes e aprofundadas sobre suas práticas e à quase inexistência de 
descrições dos movimentos, danças e festas dos negros escravos no 
interior das senzalas, tornase logicamente impossível afirmar, 
como verdade única, que o espaço de surgimento da capoeira foi o 
ambiente restrito das fazendas, seja nos engenhos ou mesmo em 
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qualquer outro espaço no Brasil; todavia, apresentanos um posi
cionamento referente a essa questão:

Estando esses negros agrupados nos quilombos, e sabendo, se
gundo os historiadores, existirem manifestações muitas vezes 
distintas ou mesmo coincidentes, quer sejam religiosas, ritualís
ticas, festivas, lúdicas, guerreiras ou outras, acreditamos terem 
sido estes organismos, um campo fértil de expressões de ordem 
corporal, as quais aliadas às condições adversas a que estavam 
submetidos, por certo concorreram para o nascimento da ca
poei ra, inicialmente como arte marcial, face ao contexto social do 
período. (p.74)

Contribuindo também para a compreensão das circunstâncias 
do surgimento da capoeira, Areias (1984) afirma que os negros, por 
não possuírem armas suficientes para se defender, quase nem mes
mo armas convencionais da época, precisaram adquirir uma forma 
de enfrentar as armas inimigas dessa forma: 

[...] utilizandose das estruturas das manifestações culturais tra
zidas da África como brincadeiras, competições, etc. que lá pra
ticavam em momentos cerimoniais e ritualísticos [...] os negros 
criam e praticam uma luta de autodefesa para enfrentar o ini
migo. (p.156)

Existem muitas hipóteses acerca do termo “capoeira”;1 entre elas 
podemos encontrar as opiniões de Areias (1984) e Oliveira (2001), 
que convergem quando destacam que o termo teria sido atribuído 

1. Conforme Lima (1990), acreditase que tal discussão perdure até o presente 
momento devido aos diversos significados atribuídos ao termo. Rego (1968, 
p.21) afirma: “são quase unânimes os tupinólogos em aceitar o étimo ‘caa’, 
para designar mato, floresta virgem, ‘puêra’, pretérito nominal que significaria 
‘o que foi’, ‘o que não existe mais’”. Nesse sentido, o autor cita Soares (1880, 
apud Rego, 1968, p.228), que define o termo “capoeira” como vindo do tupi
guarani, significando “mato que deixou de existir”.
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em virtude das tentativas de captura dos negros fugidos por parte dos 
capitãesdomato responsáveis por tal função, que travavam comba
tes mortais com os negros no interior das matas. Os que conseguiam 
voltar relatavam a utilização por parte dos negros de um estranho 
jogo de corpo, desferindo coices e marradas como se fossem animais, 
vindos de repente do interior das capoeiras.

Diante de tal situação, podemos citar Soares (2002, p.43), que 
apresenta a visão de um articulista anônimo que escreveu o seguin
te em uma revista especializada em assuntos de criminalística cha
mada Vida Policial:

Nasceu, pois a capoeiragem, de uma necessidade imperiosa de 
defesa humana contra o ataque desumano. Eram os exercícios  
de agilidade que faziam frente aos escravocratas que tentavam 
reaver os pobres pretos. 

Desde sua criação, a capoeira era praticada de maneira “clan
destina”, como arma de luta, e era coibida veementemente pelos 
senhores de engenho, sendo os infratores e praticantes submetidos 
a castigos e torturas. Os primeiros colonizadores perceberam o po
der fatal da capoeira, proibindoa e rotulandoa como a arte negra 
(Fontoura & Guimarães, 2002).

Segundo Reis (2000, p.145), entre as primeiras décadas e a me
tade do século XIX, a capoeira configurase como uma atividade 
eminentemente escrava que sempre causou incômodo ao poder pú
blico, o qual, por sua vez, destinou punições através da criação de 
decretos aos chamados “capoeiras”, como nos mostra a autora:

[...] entre 1821 e 1834 veremos três deles que aludem explici
tamente aos “escravos capoeiras” (6 de outubro de 1822; 13 de 
setembro de 1824; 9 de outubro de 1824), outros três referemse 
ao castigo dos açoites, aplicado aos escravos (31 de outubro  
de 1821; 5 de novembro de 1821; 30 de agosto de 1824); [...] 
quatro decretos pedem providências sobre “negros chamados 
capoei ras” (5 de novembro de 1821), “pretos capoeiras” (17 de 
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abril de 1834), “capoeiras e malfeitores” (27 de julho de 1831; há 
uma nota neste decreto esclarecendo que “capoeiras” era dada a 
negros que “viviam no mato e assaltavam passageiros”).

Diante de tal situação, a repressão policial ganha força, o que 
acarretou um número maior de prisões de capoeiras, e é através do 
levantamento das ocorrências policiais que se torna possível perceber 
o panorama relatado (Silva, 2001). Na segunda metade do sé culo 
XIX, segundo a autora, a capoeira, até então escrava, espalhase, ad
quirindo outros adeptos, dentre eles imigrantes, portugueses, negros 
forros, brasileiros, entre outros, atingindo basicamente a camada po
pular e assim se fortalecendo e configurandose em:

[...] uma prática predominantemente popular, a capoeira torna
se uma manifestação aglutinadora e organizadora de grupos 
que irão reivindicar, por meio da violência, seu espaço social. 
Neste momento histórico temos a capoeira das ruas e dos grupos 
denominados pelo aparato policial de maltas. (p.134) 

Segundo Reis (2000), essas maltas possuíam uma rivalidade na 
disputa pelo domínio político espacial da cidade e ameaçavam atra
vés da força a ordem social vigente; seus embates se davam principal
mente por divergências políticas, pois algumas dessas organizações 
apoiavam a causa republicana, enquanto outras se posicionavam a 
favor da monarquia, e alguns dos integrantes dessas organizações 
não compartilhavam dos mesmos ideais, mas se mantinham no 
grupo apenas para usufruir de vantagens políticas ou financeiras.

Com isso, temos a capoeira como uma prática que, ao longo de 
seu processo histórico, esteve envolvida em conflitos tanto de ordem 
política quanto social, sendo coibida pela lei de diversas formas, con
tribuindo assim para que, em 1890, fosse considerada “fora da lei” 
pelo código penal da República, tendo a prisão como penalidade para 
quem ousasse praticála, através do Decreto no 847, de 11 de outubro 
de 1890; em seu capítulo XIII, intitulado Dos vadios e capoeiras, 
constam os artigos:
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Art. 402 – Fazer nas ruas e praças públicas exercício de agilidade 
e destreza corporal conhecida pela denominação capoeiragem: 
andar em carreiras, com armas ou instrumentos capazes de pro
duzir lesão corporal, provocando tumulto ou desordens, amea
çando pessoa certa ou incerta, ou incutindo temor de algum mal. 
Pena – de prisão celular por dois a seis meses.
Parágrafo único. É considerada circunstância agravante per
tencer o capoeira a alguma banda ou malta.
Aos chefes ou cabeças, se imporá a pena em dobro.
Art. 403 – No caso de reincidência será aplicada ao capoeira, no 
grau máximo, a pena do art. 400.
Parágrafo único. Se for estrangeiro, será deportado depois de 
cumprida a pena.
Art. 404 – Se nesses exercícios de capoeiragem perpetrar homi
cídio, praticar alguma lesão corporal, ultrajar o pudor público e 
particular, perturbar a ordem, a tranquilidade ou cumulativa
mente nas penas cominadas para tais crimes. (Rego, 1968, p.292)

O autor ainda destaca mais duas medidas legislativas com re
lação aos capoeiras, quando se idealizaram as colônias correcionais, 
sendo uma pelo Decreto no 145 no código publicado em 1893, que 
resolve:

Art. 1o – O governo fundará uma colônia correcional no próprio 
território nacional “Fazenda da Boa Vista”, existente na Paraíba 
do Sul, ou onde melhor lhe parecer, devendo aproveitar, além da 
fazenda, as colônias militares atuais que a isso se prestarem, para 
correção, pelo trabalho, dos vadios, vagabundos e capoeiras que 
forem encontrados, e como tais processados na Capital Federal. 
(Rego, 1968, p.2923)

Posteriormente, com o Decreto no 6.994, de 19 de julho de 1908, 
no “Título II, Capítulo I – Dos casos de internação. Art. 51 – A in
ternação na Colônia é estabelecida para os vadios, mendigos, ca
poeiras e desordeiros” (p.293).
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A autora ainda ressalta que, com a marginalização da capoeira 
em 1890, observase a desorganização gradativa das maltas. Os 
pra ticantes que provinham dessas antigas organizações e que con
seguiram escapar à perseguição policial irão praticála em locais 
próprios e refugiados da repressão, porém construindo lentamente 
um novo significado para essa manifestação.

Toda essa coerção caracterizava uma representação social sobre 
os capoeiras, associandoos a vadios, vagabundos ou gatunos; to
davia, o registro de profissões revela que havia capoeiras que eram 
artesãos, vendedores, empregados nos transportes, e, serviços ur
banos e muitos deles trabalhavam nas ruas (Reis, 2000).

A partir desse cenário, ao longo de sua história foram feitas ade
quações, transformando a capoeira em uma verdadeira luta acrobá
tica, aperfeiçoada e mesclada com artifícios, buscando evitar essas 
visões estereotipadas (Areias, 1984). 

Na capoeira, sua constituição foi caracterizada em duas princi
pais vertentes, que permanecem até os dias atuais: a capoeira regio
nal e a capoeira angola. A primeira foi desenvolvida na década de 
1920 por Manoel dos Reis Machado, conhecido na capoeira como 
mestre Bimba, sendo uma mistura da capoeira tradicional com ou
tras lutas que visavam caracterizála como uma verdadeira luta, pos
sibilitando a melhora física e mental (Campos, 2001a; Silva, 2002).

Nessa perspectiva, em entrevista concedida a Waldeloir Rego, 
mestre Bimba relata os motivos que o levaram à criação dessa mo
dalidade:

[...] que criou a regional, pois achava a Angola muito fraca como 
divertimento, educação física, ataque e defesa pessoal [...] que se 
valeu de golpes de batuque, como banda armada, banda fechada, 
encruzilhada, rapa, cruze de carreira e baú, assim como detalhes 
da coreografia de maculelê, de folguedos outros e muita coisa 
que não se lembrava, além dos golpes de luta grecoromana, jiu
jítsu, judô e a savate, perfazendo o total de 52 golpes. (Rego, 
1968, p.33)
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Silva (2002) destaca que o intuito de mestre Bimba, no momento 
em que cria a luta regional baiana, era elevar o status da ca poeira. 
Para que isso ocorresse, ele se apropriou de vários elementos prove
nientes das instituições legais vigentes no período, tal como a escola 
formal e os órgãos ligados ao esporte e à Educação Física; com isso, 
o aprendizado da capoeira passou a ser realizado em ambiente  
fechado, e ela passou a ser vista como modalidade esportiva na  
academia, tirando, assim, a capoeira da rua, um local que estaria 
associado às práticas de contravenção. Com isso, em 1937, a Secre
taria de Educação, Saúde e Assistência Pública do Estado da Bahia 
outorgalhe o certificado de professor de Educação Física e reco
nhece oficialmente sua academia, que foi a primeira a obter tal re
conhecimento (Vieira & Assunção, 1998).

Seu método pedagógico de ensino consta de uma sequência ló
gica de movimentos, sendo estes de ataque, defesa e contraataque, 
podendo ser ministrada aos iniciantes de forma que os alunos 
aprendem jogando com uma forte motivação (Campos, 2001a, 
Reis, 2000). 

No jogo da capoeira regional, predominam os ataques e es
quivas pelo alto, devido ao aumento do repertório de movimentos e 
das sequências pedagógicas, ocorrendo também um improviso por 
parte dos jogadores (Reis, 2000). Nesse sentido, podemos citar 
Falcão (2004, p.37):

Nestes espaços, Bimba metodizou um sistema de sequências de 
movimentos de capoeira e criou uma série de procedimentos di
dáticos, dentre eles, exame de admissão, curso de especialização, 
emboscadas, o “esquenta banho”, a “cintura desprezada”, ce
rimônias de batismo e graduação, sistema de hierarquia com 
graduações, formaturas, que caracterizaram o que se tornou 
mundialmente conhecido como Capoeira Regional. 

No que se refere à relação mestreaprendiz, Campos (2000a, 
p.38) relata um momento que classifica como importantíssimo, 
pois transmite ao aluno coragem e segurança:
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Mestre Bimba convidava o aluno para o centro da sala e frente a 
frente, pegavao pelas mãos e ensinava primeiramente os movi
mentos das pernas e a colocação exata dos pés, e em seguida rea
lizava o movimento completo em coordenação com os braços.

Na análise crítica do autor, com a criação da capoeira regional, 
mestre Bimba apontou para uma nova abordagem pedagógica com 
a criação de sua academia, pois estabeleceu uma agenda de trabalho 
que contemplava aulas, lições e turmas de alunos com horários pre
estabelecidos. O método não se baseava somente na oralidade, ten
do incorporado a escrita em avisos, lembretes, códigos, gravuras e 
auxílios pedagógicos que compunham sua técnica de ensino.

A segunda vertente, por sua vez, tem como principal referência 
Vicente Ferreira Pastinha, conhecido na capoeira como mestre Pas
tinha, contemporâneo de mestre Bimba, que funda o Centro Es
portivo de Capoeira Angola alguns anos depois, na década de 1940, 
com ênfase no estilo tradicional – denominado de capoeira angola 
(Fontoura & Guimarães, 2002). Nesse sentido, Pastinha, segundo 
Reis (2000),

[...] reafirma a raiz africana da luta, que teria sido trazida ao 
Brasil pelos escravos provenientes daquela região, sendo que na 
Bahia estes teriam se notabilizado em sua prática. Daí explica o 
mestre, a designação capoeira angola. Entretanto, continua Pas
tinha, em sua terra nativa a capoeira recebia o nome de “dança 
da zebra”, também conhecida como N’Golo.2 (p.1123)

Desse modo, pressupõese que, da vertente tradicional da ca
poeira, originouse a capoeira angola, tendo como pressuposto a 
performance dos escravos de origem angolana em sua maestria. Em 
sua configuração, essa modalidade assemelhase a uma dança com 
“ginga” maliciosa baseada na calma e na velocidade de movi

2. Depoimento de Pastinha à revista Realidade, 1967, e ao jornal Diário de Notí-
cias, de 31 de novembro e 1o de dezembro de 1965 (Reis, 2000, p.113).
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mentos, trazendo subjacentes a ela os elementos de uma luta vio
lenta. O mestre angoleiro procura passar para seu discípulo todos 
os rituais, bem como uma grande dose de malícia, caracterizando
se um tipo de escola.

Nesse âmbito, a partir de Reis (2000, p.192), podese caracte
rizar a capoeira angola desta maneira:

O jogo na capoeira angola chamado de vadiação pelos angoleiros, 
predominam os movimentos corporais rasteiros, sendo que os 
capoeiristas jogam boa parte do tempo com as mãos e os pés 
apoiados no chão. Demonstram possuir um total domínio sobre 
seu próprio corpo [...] acabam por reinventálo criando posições 
novas e surpreendentes. Seus movimentos giratórios consistem 
em contorcionismos inusitados [...] parecem desar ticular o corpo 
[...] são fundamentais o improviso e a inventi vidade.   

Segundo Silva (2002), a capoeira angola busca uma maior apro
ximação com a cultura africana, existe uma preocupação por parte 
dos angoleiros em manter algumas características encontradas na 
forma com a qual estavam acostumados a praticar a capoeira, man
tendo dessa forma sua tradição, destacando:

•	 a	musicalidade	é	mais	valorizada,	pois	adquire	a	função	de	
narrar o jogo, sendo executada pela charanga, composta 
por três berimbaus (berra-boi, médio e violinha), um ata
baque, um agogô, um recoreco e um ou dois pandeiros;

•	 uma	maior	participação	de	instrumentos	ligados	à	herança	
cultural africana (o atabaque, o recoreco, o agogô);

•	 não	adota	o	ritual	de	formatura.	Sendo	assim,	o	aluno	está	
apto a exercer a função de mestre através de sua expe
riência na capoeira angola e seu reconhecimento pela co
munidade capoeirista;

•	 o	berimbau	é	tocado	com	os	toques	característicos	do	jogo	
de angola;
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•	 a	ginga	é	designada	como	ponto	principal	para	o	desenvol
vimento da malícia do capoeirista e a teatralização é um 
elemento fundamental das jogadas, considerada como a 
mandinga do capoeirista, acrescentando a ela uma cono
tação por vezes lúdica, identificandoa com o termo va
diagem (p.1234).

Nesse processo, a capoeira e os capoeiristas conseguiram atra
vessar esse período e obter maior reconhecimento, ganhando es
paço na sociedade civil (na década de 1950), durante o governo 
Vargas (19301945 e 19501954), como um esporte autenticamente 
brasileiro, favorecendo a prática dessa modalidade em locais fe
chados (Reis, 2000; Vieira & Assunção, 1998; Campos, 2001a; 
Scaldaferri, 2009).

Com a divisão da capoeira a partir do surgimento dessas duas 
escolas, emergem alguns embates entre seus adeptos; essas dis
putas têm origem e contornos de acordo com o contexto em que 
está inserida cada escola (Reis, 2000). Talvez pelo fato de a capoeira 
regional ter se expandido amplamente pelo Brasil, principalmente 
como uma modalidade de luta, passouse a difundir a ideia de que a 
angola não dispunha de recursos para o enfrentamento, afirmando
se ainda que as antigas rodas de capoeira, anteriores a mestre 
Bimba, não apresentavam situações reais de combate. Porém, os 
velhos mestres fazem questão de afirmar que estes ocorriam de 
uma forma diferente da atual, em que os lutadores se valiam mais 
da agilidade e da malícia ou da “mandinga”,3 como se diz na ca
poeira, do que da força propriamente dita (Silva, 2002).

Diante das características particulares de cada vertente, Reis 
(2000) elabora quadros sintetizandoas nas seguintes categorias 
(Quadros 1, 2 e 3). 

3. Para Silva (2002, p.67), quer dizer colocar malícia no que se está fazendo. No 
jogo da capoeira significa fazer um jogo com malícia, astúcia, ânimo.
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Quadro 1 – Referente aos movimentos corporais

Referência

Capoeira
Movimentos corporais

Capoeira angola
Jogo mais pelo chão; ginga baixa; jogo mais na defesa; 
jogo mais lento; corpos não se tocam; ginga mais dan
çada; ênfase no lúdico; maior teatralidade.

Capoeira regional
Jogo mais pelo alto; ginga alta; jogo mais no ataque; jogo 
mais rápido; corpos se tocam; ginga menos dançada; 
ênfase na competição; menos teatralidade. 

Fonte: Adaptado de Reis (2000). 

No que se refere aos toques de berimbau (Quadro 3), vale res
saltar a colocação de Rego (1968), que alerta sobre os toques, que 
podem se chamar de gerais, pois são comuns a todos, e os que são 
particulares de determinada academia ou mestre, não sendo raro 
também o mesmo toque com denominações diferentes. 

A formação nessas duas vertentes também ocorre de maneiras 
diferentes. A capoeira angola não possui graduação nem um pe
ríodo estabelecido de aprendizado, como nos mostra Castro Júnior 
(2003, p.95):

A revelação do segredo é um processo de rigorosidade na dinâ
mica cultural entre mestre-aprendiz. O tempo de revelação não é 
padronizado para todos os aprendizes; cada um tem o seu pró
prio momento. Cabe ao mestre, na sua sutileza, iniciar o aprendiz 
nos ensinamentos mais secretos. São formas legítimas oriundas 
da tradição africanobrasileira que não obedecem à lógica forma
lista da racionalidade do mundo europocêntrico. O segredo na 
capoeira aparece enquanto uma essência das formas mais primi
tivas. Ele é revelado a partir de um conjunto de elementos es
téticos na corporalidade do capoeirista. Desse modo, o aprendiz 
iniciado na capoeira captura e revela um significado de constante 
busca dos saberes ancestrais.
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Quadro 2 – Referente às características mais relevantes no jogo

Referência

Capoeira
Características mais relevantes no jogo

Capoeira angola

Movimentação constante pela ginga baixa. 

Os jogadores mantêmse aparentemente na defesa e 
atacam quando o oponente menos espera. 

O alvo é o ataque à cabeça do outro. 

Os corpos não se tocam. 

Apenas as mãos e os pés devem tocar o chão (o bom 
capoeirista de angola não suja a roupa). 

A intenção deve ser sempre a de desequilibrar o outro, 
o que é conquistado menos pela força e mais pela ma
lícia, pela mandinga, no sentido dado anteriormen te 
ao termo de simulação e dissimulação da in tenção do 
ataque. 

Há uma ênfase na dança, como podemos notar na 
cha mada de angola exclusiva dessa modalidade, em 
que os passos de dança são explícitos. 

Há uma maior preocupação com o ritual da roda: 
benzerse antes de entrar, dar a mão ao parceiro antes 
e depois do jogo, aguardar a ordem do berimbau para 
entrar na roda, entrar nela pela boca da roda, etc.

Capoeira regional

Movimentação constante pela ginga alta. 

O jogo deve ser centrado no ataque. 

Há uma ênfase na luta, pois os movimentos devem ser 
traumatizantes, com velocidade e exposição. 

Quando não há espaço suficiente para se movimentar, 
o capoeirista deve usar os golpes cinturados ou liga
dos, tocando o corpo do outro. 

O alvo é a cabeça do adversário. 

A intenção deve ser sempre a de derrubar o outro, em 
geral com a aplicação de golpes desequilibrantes (a 
ras teira e a tesoura são muito utilizadas).

Fonte: Adaptado de Reis (2000). 
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Quadro 3 – Referente aos toques de berimbau

Referência

Capoeira
Toques de berimbau

Capoeira angola
Angola, São Bento Pequeno, São Bento Grande de An
gola, Santa Maria de Angola.

Capoeira regional
São Bento Grande Regional, Cavalaria, Banguela (tam
bém chamado Benguela), Santa Maria de Regional, Iúna, 
Amazonas, Idalina.

Fonte: Adaptado de Reis (2000).

Na capoeira regional, através da “pedagogia” instituída por mes
tre Bimba, o curso ainda não possuía um tempo estabelecido, porém 
existia uma expectativa sobre sua duração, variando de acor do com o 
desenvolvimento de cada discípulo.

A graduação ocorria em uma cerimônia chamada de formatura; 
um momento especial para os capoeiristas, esse momento se asse
melha a uma cerimônia, possuindo paraninfo, orador e madrinha. 
Os formados, vestidos de branco, realizavam a demonstração do 
jogo de esquete, recebiam o lenço de seda azul que representava o 
aluno formado, em seguida eram submetidos a um jogo com outros 
formados intitulado de “Tira Medalha”, cujo objetivo era retirar a 
medalha do recémformado com um golpe aplicado com o pé e, 
caso isso acontecesse, o aluno deixaria de se formar. Além da for
matura havia também mais dois cursos de especialização, sendo 
que, no primeiro, com duração de sessenta dias, eram ensinadas 
situações de defesa, ataque e contraataque – aos concluintes desse 
curso era ofertado o lenço vermelho; no segundo curso, com du
ração de trinta dias, era ensinado o manejo de armas como faca, 
canivete, porrete, facão e até armas de fogo, sendo atribuído aos 
concluintes o lenço amarelo (2002, p.115):
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Vemos, com a inclusão da formatura, a busca de mestre Bimba 
em legitimar sua invenção, dando a ela o status de um ensino 
formal com os elementos apropriados do modo de vida ocidental. 
No entanto, estes entravam em confronto com a forma de rela
cionamento entre o professoraluno, porque o mestre é o detentor 
do conhecimento da Capoeira. Poderíamos dizer que a relação 
entre quem ensina e quem recebe o ensinamento aproximase 
muito mais das artes marciais milenares, da cultura oriental, do 
que da cultura ocidental. Nas comunidades africanas, esse tipo 
de relação também existe e demonstra que o conhecimento deve 
ser repassado pela figura ancestral, ou seja, o mais velho é quem 
ensina, pois possui mais experiência de vida [...] Essa atitude en
contrada na Capoeira valoriza em demasia o mestre e a carac teriza 
de forma marcante. Cabe a ele, entre outras tarefas, reconhecer o 
momento certo de amadurecimento de seu discípulo e preparar 
seu ritual de passagem, estabelecido na Capoeira Regional como 
o batizado. Tal como no candomblé, no qual existem momentos 
de passagens de seus adeptos determinados pela figura do pai ou 
mãe de santo, a Capoeira também irá se valer desse mecanismo. 
[grifo do autor] 

Todavia, em ambas as vertentes, o aprendizado ocorre em um 
processo interno, ou seja, as próprias escolas são responsáveis pela 
gênese de seus procedimentos pedagógicos, que deriva de uma re
lação que se estabelece entre mestre e aprendiz. No próximo tó
pico discorreremos sobre como se estabeleceu a origem dessa 
relação, em que o ensino acontecia em um processo de formação 
artesanal.

Os mestres de capoeira e sua formação:  
os saberes profissionais

Antigamente, a capoeira se aprendia “de oitiva”, um claro exem 
plo de como se dá a transmissão do conhecimento através da orali
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dade na capoeira, baseada na experiência e na obser vação. O mes  tre 
pegava na mão do aluno e o conduzia em seus primeiros passos den
tro do universo da capoeira; essa compreensão, apresentada por Abib 
(2004), nos leva a ver a capoeira dentro de um processo artesanal  
de formação, apresentando grandes similari dades em suas formas de 
produção e de transmissão de saberes com as chamadas escolas de 
ofício. A partir desse cenário, surge a neces sidade de estendermos 
nossa compreensão a respeito do funcionamento, organização e im
portância dessas escolas enquanto espaços de formação, como aponta 
Rugiu (1998):

As histórias da pedagogia ou da educação quase nunca tratam do 
artesanato e da sua importância formativa, elas também sub
missas ao princípio segundo o qual a educação diz respeito so
mente a quem se forma através dos livros. (p.I)

Nessa fala, o autor aponta uma posição tradicionalmente fir
mada pelas classes dominantes, que pregam que a verdadeira edu
cação e instrução ocorre apenas através do exercício intelectual, 
estudandose os livros.

Todavia, a pedagogia do “aprender fazendo” é tão antiga quan
to os primeiros artesãos, e quase tão antiga quanto o antigo despre
zo que encontrou ao fazer frente ao saber oficial (falar e raciocinar), 
distinto do saber fazer, em que um representava o saber do homem 
livre (livre da necessidade de trabalhar) e o outro, o saber do traba
lhador (Rugiu, 1998). 

A palavra ofício é derivada do latim officiu, que significa o cum
primento de uma obrigação a partir de um ritual já determinado 
(Silva, Souza Neto & Benites, 2009, p.876). Ela é atribuída a um 
saber fazer daqueles que partilham do mesmo conjunto de conhe
cimentos, habilidades e rituais, bem como à reprodução de certos 
objetivos (Sousa Neto, 2005). Nesse sentido, o termo corporação 
nos remete a escola, grupo ou associação de artesãos (Rugiu, 1998). 
Temos, assim, a constituição de “espaços de formação”, onde o 
apren dizado decorre de uma forma artesanal de ensino. Silva, Sou
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za Neto & Benites (2009, p.876), classificando esses espaços de for
mação artesanal, afirmam:

As corporações de ofício podem ser compreendidas como “lo
cais” que têm a arte como um dever a ser cumprido, e as escolas 
de ofício são a maneira pela qual a arte é ensinada para que venha 
a se tornar um ofício.

Diante disso, constatamos que o surgimento desses espaços de 
formação ocorreu de forma conjunta, um não existindo sem o ou
tro. Todavia, discorreremos sobre ambos de forma separada com o 
intuito de tornar mais didática sua compreensão, iniciando com as 
corporações de ofícios e posteriormente com as escolas de ofício.

Corporações de ofício 

O surgimento das corporações de ofícios traz à mente similares 
instituições da Roma antiga. Segundo Mokyr (2003), apud Martins 
(2008), na lei romana, os termos corpora e collegia referiamse a as
sociações voluntárias de indivíduos que compartilhavam da mesma 
profissão ou função na sociedade, e, no que se refere ao processo 
histórico do surgimento dessas corporações, 

[...] foram extintas no período das invasões bárbaras e só vol
taram a renascer por volta do século XII, a partir das trans for
mações ocorridas no sistema feudal, recebendo diferentes 
designações nas várias regiões da Europa: mercadantia ou col-
legia notariorum, na Itália; confréries, na França; guilds, na In
glaterra, Suécia e Holanda; Innungen, Gilden ou Zünfle, na 
Ale manha; grêmios, na Espanha. (p.18)

Antes do século XII, na Itália alta, temse notícia de associações 
de ofício de pescadores e açougueiros em Ravena, utilizando o 
termo scholae para referirse a essas associações, que indicaria não 
somente a preocupação com a formação de seus integrantes, mas 
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também com as formas de transmissão de seus conhecimentos. As 
corporações de ofício tiveram um forte desenvolvimento a partir do 
século XII e alcançaram seu auge no século XIV, e, a partir daí, ini
ciam um lento e contínuo enfraquecimento até serem extintas em 
fins do século XVIII e início do século XIX (Rugiu, 1998). Segundo 
Dubar (1997, p.125), as atividades das confrarias de ofício de
monstram que:

[...] eram “corpos e comunidades” tanto no sentido moral como 
no sentido legal do termo e que os seus membros estavam unidos 
por laços morais e por um respeito às regulamentações porme
norizadas dos seus estatutos. 

Na economia primitiva, a unidade econômica básica estava na fa
mília, o ser humano alimentavase dos produtos que conseguia atra
vés da coleta, da caça e da pesca. Nessa fase, eram dependentes do 
que a natureza lhes oferecia para viver e, aos poucos, aprenderam a 
cultivar a terra e a produzir o seu sustento, tornandose menos de
pendentes e exercendo domínio sobre as condições naturais de so
brevivência (Corazza & Martinelli Júnior, 2002). É nesse “sistema 
familiar” que se produziam os instrumentos rudimentares neces
sários à subsistência através da agricultura, bem como os ensina
mentos transmitidos de geração para geração através da oralidade, 
re vestidos de simbolismos e concepções religiosas (Rugiu, 1998). 

Com o processo de desenvolvimento urbano, as atividades se ex
pandiam e se consolidavam, fazendo com que os indivíduos que 
exerciam o mesmo ofício passassem a se organizar juridicamente, 
elaborando estatutos com base nos antigos costumes (Cunha, 2000). 
Dessa forma, no século XII surge o “sistema de corporações”, que 
assegurava ao mestre autonomia no que diz respeito a todo o pro
cesso de formação do futuro artesão e de sua produção, tornando o 
mestre livre para comercializála entre os habitantes locais (Rugiu, 
1998).

Devido ao crescimento do mercado local, essas associações sen
tiam uma crescente consciência de que eram era constituídas por um 
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grupo particular, com as mesmas necessidades específicas, em que, a 
partir do fortalecimento em seu meio, surge um espírito que desper
tava relações coletivas (Rugiu, 1998). Reuniam artesãos que em di
versas regiões foram unidos mediante a interferência de irmandades 
religiosas, desempenhando assim um importante papel de auxílio 
social e econômico. A religiosidade exerceu papel preponderante na 
vida das corporações, não apenas em defesa do ofício e seus mem
bros, mas também no que se refere à moral, aos valores e à ética na 
profissão (Martins, 2008). 

Essas corporações possuíam direitos e deveres particulares e 
dispunham de um monopólio para o exercício e ensino da sua ati
vidade em determinado território, que consistia também na gestão 
do ensino, qualificação e inserção profissional dos aprendizes inte
grantes daquela corporação. A continuidade dessa tradição se man
tinha graças à pedagogia do “aprender fazendo”, passada de pai 
para filho ou do mestre para o aprendiz, tornandose uma técnica 
de grande importância para o desenvolvimento histórico da edu
cação, em especial sob essa forma, que permanece viva e difusa na 
tradição popular e integra a mesma essência do fenômeno edu
cativo (Rugiu, 1998). Reis (2004) informa:

As corporações estabeleciam suas próprias leis profissionais e 
recebiam privilégios concedidos pelos reis, desejosos de enfra
quecer o poderio dos nobres senhores da terra e, também, pelo 
serviço que prestavam ao erário, como órgãos de arrecadação de 
certos tributos. (p.653)

Com o advento das corporações, surge também a busca pelo 
monopólio de gestão e inserção profissional, que desencadeou con
flitos de competência entre diferentes organizações que disputa
vam entre si o direito de incorporar ofícios menores incapazes de se 
organizar autonomamente, não importando se do mesmo ou de ou
tro gênero produtivo (Rugiu, 1998). Cada corporação possuía um 
determinado número de ofícios nos quais exercia o domínio; esses 
ofícios, por sua vez, eram representados na forma de bandeiras 
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(Martins, 2008). As corporações eram responsáveis por programar 
a aprendizagem sistemática de todos os ofícios incorporados, bem 
como mecanismos de avaliação, registros de contratos, entre outras 
questões (Cunha, 2000).

O trabalho era considerado uma arte e abrangia todos os que 
integravam as corporações, as artes eram identificadas em “artes 
liberais” – atividades ligadas ao intelecto, próprias de homens li
vres – e “artes mecânicas” – ligadas a ofícios manuais. Com isso, 
artesãos e intelectuais provinham de um mesmo tipo de orga
nização, que assumia a forma de “ofícios juramentados”. Desse 
modo, a palavra arte foi assumindo um significado ambíguo; com a 
expansão das universidades se produziu uma classificação dos sa
beres e intensificouse a valorização de um sobre o outro (Almeida 
Filho, 2007; Dubar, 1997; Russi, 2004).

Esse juramento constava basicamente de três compromissos: 
“observar regras, guardar segredos e prestar honra e respeito aos 
jurados, controladores eleitos e reconhecidos pelo poder real”. 
Dessa forma, o ato essencial que interligava os membros das corpo
rações era o juramento religioso solene, pois o ofício de um artesão 
era considerado sua profissão e implicava um juramento público e 
solene. Com isso, constatamos que as corporações não se conten
tavam em ser uma associação de homens, mas também uma frater
nidade espiritual juramentada (Dubar, 1997). 

Todavia, seja nas artes liberais ou nas artes mecânicas, suas cor
porações caracterizavam uma organização particular que respeitava 
níveis hierárquicos, como nos mostra Castanho (2005, p.67): 

As corporações tinham uma hierarquia, que funcionava também 
como uma espécie de “currículo” da verdadeira “escola de artí
fices” em que se constituía: na base dessa hierarquia estavam os 
aprendizes; no topo, os mestres; entre os primeiros, que se for
mavam sob a orientação dos últimos, e estes, que detinham os 
direitos corporativos plenos, estavam os oficiais, que execu
tavam a maior parte dos serviços.
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Como vimos, os mestres estão no topo da hierarquia nas cor
porações, exercendo domínio político nas organizações, pois pos
suíam ascensão profissional sobre seus ajudantes, contato com 
fornecedores e consumidores, assemelhandose a uma postura pa
tronal (Calvete, 2003). No “sistema de corporações”, possuíam do
mínio de um ofício que só eles sabiam fazer, que lhes pertencia, 
pois aprenderam seus segredos, seus saberes e suas artes (Arroyo, 
2000). Com isso, aprendizes e artesãos se mantinham sob o con
trole daqueles que possuíam o monopólio do conhecimento, do  
ensino e da profissionalização, estabelecendo, assim, um vínculo 
relacionado ao bom desempenho e à transmissão do conhecimento 
(Martins, 2008). Nesse sentido, Reis (2004) afirma:

[...] no início das corporações de ofício, só existiam dois graus: 
mestres e aprendizes. Os mestres eram os proprietários das ofi
cinas, que já tinham passado pela prova da obramestra. Os 
companheiros eram trabalhadores que percebiam salários dos 
mes tres. Os aprendizes eram menores que recebiam dos mestres 
o ensino metódico do ofício ou profissão. (p.654) 

As corporações desempenhavam um papel fundamental na ma
nutenção dessa hierarquia, assegurando a autoridade do mestre sobre 
os demais artesãos; todavia, não fiscalizavam o excesso de co brança 
dos mestres sobre o trabalho dos aprendizes e delegavam a ele toda a 
autoridade necessária ao exercício da mestrança (Martins, 2008).

O “sistema de corporações” prevaleceu até o final da Idade 
Média. No século XVI, com a ampliação de mercado, esse regime 
é substituído pelo chamado “sistema doméstico”, que não altera 
as formas de produção, porém os mestres já não possuem auto
nomia, pois passam a depender de um mercador que lhes fornece 
a matériaprima, recruta aprendizes e revende as mercadorias, 
transformando os mestres em tarefeiros assalariados. Os merca
dores, como eram chamados, extraíam toda preocupação comer
cial do artífice, fazendo com que este se concentrasse apenas na 
produção (Rugiu, 1998).
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As práticas que ocorriam no interior das corporações possuíam 
um alto valor educativo, devido à forma como eram trabalhadas, pois 
não existia modo comparável a este de ensinar cada uma das habili
dades essenciais; seria nas corporações que as pessoas que se interes
savam por essa prática obteriam seu aprendizado de duas formas: em 
contato com mestres de grande experiência ou mediante a associação 
de arte e prática profissional (Rugiu, 1998). 

Sua principal característica cultural e profissional, como nos 
mostra o autor, eram os segredos do ofício, o que, por sua vez,  
nos traz o interesse em saber como e quando esses segredos eram 
revelados. Em que doses progressivas, com quais percepções e com 
quais técnicas? Todas as formas pedagógicodidáticas de trans
missão de conhecimentos nas corporações permaneceram cercadas 
de mistério. Nesse sentido, Martins (2008) relata que o aprendi
zado, cujo principal objetivo era a transmissão da expe riência do 
artesão mestre, se constituía de uma maneira universal no interior 
das corporações. Todavia, a ausência de textos e documentos es
critos sobre a atividade interna das corporações dificulta o conheci
mento e a precisão nas informações.

A partir do século XVII, o “regime doméstico” vai se enfraque
cendo e se desestruturando em função das novas relações entre 
mercadores e mestres artesões na produção dos bens, levando as 
corporações de ofício à quase total extinção com o advento do “sis
tema terciário”, “sistema fabril” instaurado no século XIX, com a 
Revolução Industrial (Silva, 2009). 

No Brasil, as corporações de ofício existiram principalmente no 
período escravista, assumindo diversas configurações, de acordo 
com circunstâncias locais. O seu principal objetivo era o controle 
do mercado de trabalho dos ofícios, mediante a certificação daque
les que estavam aptos a encarregarse deles, além de dificultar e ve
tar aos escravos o exercício dos ofícios, atribuindo estes apenas a 
homens livres (Castanho, 2005). Todavia, desde o período colonial, 
em decorrência das relações escravistas, o artesanato e a manufa
tura foram afastados da força de trabalho livre, como nos mostra 
Cunha (2000, p.2): 
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O emprego de escravos como carpinteiros, ferreiros, pedreiros, 
tecelões, etc. afugentava trabalhadores livres dessas atividades, 
empenhados todos em se diferenciar do escravo. Ou seja: ho
mens livres se afastavam do trabalho manual para não deixar dú
vidas quanto a sua própria condição, esforçandose para eliminar 
as ambiguidades de classificação social.

O autor ressalta que, com isso, o trabalho manual passava então 
a ser “coisa de escravo” ou da “repartição de negros” e, por inversão 
ideológica, os ofícios mecânicos passavam a ser desprezados como 
se houvesse algo repugnante no trabalho manual, quando, na ver
dade, a condição de escravo é que deveria sêlo. Com isso, restavam 
aos senhores de escravo

[...] duas possibilidades: ou faziam com que seus escravos exer
cessem ofícios em “tendas” autônomas, gerando renda, ou alu
gavam seus escravos para serviços diversos. Neste último caso, 
eles eram denominados “moços de ganho” ou “escravos de 
ganho”. (Castanho, 2005, p.5)

Tal situação ocorria porque havia nas fazendas oficinas para ser
viços essenciais; essas oficinas ou tendas eram parte integrante da 
casa grande, e lá o processo de ensino não se diferenciava daquele das 
corpo rações, ou seja, os artífices procuravam transmitir de maneira 
siste mática aos mais jovens os conhecimentos e habilidades profis
sionais (Castanho, 2005).

O autor ainda acrescenta que, durante o período colonial, a 
aprendizagem de ofícios artesanais e manufatureiros ocorria nas fa
zendas, nos engenhos, nos colégios e residências dos jesuítas e outras 
ordens religiosas, nos arsenais em que se produziam embarcações 
chamadas “ribeiras”, e principalmente nas corporações, também di
tas “bandeiras”, como a Irmandade de São José, no Rio de Janeiro, 
que reunia sob a mesma bandeira os ofícios de pedreiro e carpinteiro 
e, como anexos, os de ladrilheiro, azulejeiro, carpinteiro de móveis, 
marceneiro, entalhador, torneiro e violeiro, e ainda nas minas e nos 
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estabelecimentos anexos, como as Casas de Fundição e da Moeda. 
Porém, existiam ofícios em que a execução por parte dos escravos 
não era considerada conveniente; as corporações baixavam normas 
rigorosas impedindo ou coibindo a atuação de escravos em determi
nados ofícios, buscando assim o embranquecimento dos mesmos, 
dificultando o acesso a negros e mulatos (Cunha, 2000; Castanho, 
2005).

A partir da necessidade e importância das práticas de comércio e 
produção de gêneros, e com o envolvimento do negro nesse meio, 
viria a se evidenciar fortemente a criação de organizações de trabalho 
mantidas e lideradas por cativos e libertos, que desempenhavam fun
ções específicas ao longo de todo o perímetro urbano: as corporações 
de ofício de pretos, como nos mostra Monte (2008, p.2):

As corporações de ofício eram organizações de trabalho susten
tadas e administradas por pretos livres ou cativos, que desempe
nhavam funções essenciais dentro dos núcleos urbanos. Muitos 
serviços eram requisitados dentro das urbes açucareiras, serviços 
de suma importância atrelados ao transporte, comércio e ao pro
vimento de gêneros do mercado interno: “pescadores, canoeiros, 
ganhadores, marcadores de caixas de açúcar, pombeiras, boceteiras 
e comerciantes” faziam parte das corporações.

Segundo Cunha (2000), a sistemática de ofícios no Brasil co
lônia não adquire a forma escolar; somente com a chegada da fa
mília real veio a ser criada a primeira escola para ensino de ofícios 
manufatureiros:

Ao contrário do que ocorreu nos países europeus, no Brasil as 
manufaturas não se originaram do artesanato nem as indústrias 
das manufaturas. Com efeito, a produção fabril já se havia gene
ralizado na Europa, correlativamente a produção manufatureira 
dava os primeiros no Brasil. Para isso transferiram equipamen tos, 
técnicas, matériasprimas e força de trabalho. (p.3)
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Todavia, isso nos remete à indagação sobre como se dava o ensino 
nas oficinas. Que pedagogia se fazia presente nesse aprendizado? Se
gundo Castanho (2005), se pensarmos no modelo escolar que se tor
nou praticamente universal nos tempos de hoje, com certeza não 
entenderemos o que ocorria no ambiente de aprendizagem de ofícios 
no interior das corporações. A partir desse cenário é que procuramos 
estender nossa compreensão acerca do aprendizado que ocorre na co
tidiana relação mestreaprendiz nas escolas de ofício. 

Escolas de ofício

Segundo Rugiu (1998), o desenvolvimento das faculdades inte
lectuais nas escolas de ofício tinha por premissa que a educação de
veria ser adquirida a partir do crescimento mentalcomportamental 
e das disciplinas específicas que valorizavam os conteúdos exclu
sivamente teóricos. Ao contrário disso, o desenvolvimento das fa
culdades práticas era pautado em atividades que exigiam mais 
habilidades manuais do que mentais. 

Todavia, Rugiu (1998) nos mostra que existe uma afinidade 
substancial entre as artes liberais e as artes mecânicas, com o apren
dizado de ambas ocorrendo principalmente através de uma traditio 
feita de conhecimentos e habilidades profissionais específicas e pe
las atitudes adequadas a cada personalidade, sejam elas respectivas 
à ideologia do artífice ou às regras dos intelectuais, estudantes e 
professores. As circunstâncias nas quais se trabalhava e se aprendia 
favoreciam o segredo, sobretudo o prevalecer absoluto da tradição 
oral ou intuitivogestual (“escute minhas palavras”, nas artes libe
rais, e “olhe como eu faço”, nas artes mecânicas). 

Dessa forma, tanto nas artes liberais quanto nas artes mecânicas 
existia uma figura comum, responsável pela transmissão do conheci
mento, detentora de um saber, um patriarca na comunidade forma
tiva; os mestres, como são chamados, termo atribuído aos professores 
de toda ordem e grau e que se origina das estruturas artesãs, pos
suíam conhecimentos e habilidades secretas, conheciam não apenas 
os segredos referentes à sua atividade como também o segredo de 
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como e em que medida transmitilos aos seus aprendizes e até mesmo 
escondêlos, caso julgassem necessário (Rugiu, 1998). Possuíam tra
ços bem definidos, uma identidade respeitada, reconhecida social
mente e carregavam o orgulho de sua maestria (Arroyo, 2000).

Nesses espaços de formação, a figura do mestre representa um 
patriarca responsável pela formação do aprendiz, pelo tempo de 
duração do aprendizado, e também pela maneira que o ofício seria 
ensinado ao aprendiz, constituindo um modelo artesanal de edu
cação que, para Cunha (2000, p.23),

[...] desenvolvese mediante processos não sistemáticos, a partir 
de um trabalho de um jovem aprendiz com um mestre de ofício, 
em sua própria oficina, com seus próprios instrumentos e até 
mesmo morando em sua casa. Ajudandoo em pequenas tarefas 
que lhe são atribuídas de acordo com a lógica da produção, o 
aprendiz vai dominando, aos poucos o ofício.

Os aprendizes passavam horas com o mestre e sua família e em 
alguns casos se hospedavam em sua casa. O ambiente familiar aca
bava por se tornar uma espécie de internato, fazendo com que a for
mação do aprendiz transcendesse as fronteiras da oficina, mas 
ocorresse também através de experiências no ambiente da comu
nidade doméstica na qual era hospedado. Dessa forma, o âmbito 
familiar poderia igualmente oferecer, por vezes, a apropriação de 
certos mistérios do mestre, talvez melhor que no ambiente da ofi
cina. Todavia, um bom mestre de oficina devia não somente co
nhecer os segredos do ofício, mas também o segredo de como e em 
que doses passálos aos aprendizes, ou até mesmo como escondê
los em determinados momentos (Rugiu, 1998, p.33).

Aludiase a uma atividade que tinha o segredo dos seus procedi
mentos e dos seus ritos [...] geridos e guardados pelos iniciados. 
Neles estavam os procedimentos didáticos para iniciar gradual
mente os aprendizesmestres e às vezes, os melhores ajudantes. 
Procedimentos tanto mais secretos enquanto unidos ao cotidiano 
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e ao uso minucioso de determinadas técnicas e também com a 
prática de ritualismos propiciatórios e algumas vezes até com
portamento nos limites da magia. (Rugiu, 1998, p.33)

Esse segredo tão bem guardado pelos mestres, segundo o autor, 
não poderia ser revelado facilmente aos aprendizes e por isso estes 
eram introduzidos em alguns graus dos segredos do ofício sendo 
colocados em companhia de trabalhadores experientes e não do 
mestre em pessoa, para evitar, assim, que pudessem lhe extrair 
algum segredo que deveria permanecer como tal. Nesse sentido, 
Saviani (1996) relata que o aprendiz adquiria o domínio do ofício 
através do exercício com os oficiais sob a orientação do mestre.

No interior das oficinas, os aprendizes eram jovens trabalha
dores, submetidos à pessoa do mestre, que aprendiam o ofício. Essa 
aprendizagem era um sistema duro de trabalho e os mestres sempre 
impunham aos aprendizes um regime férreo de disciplina, usando 
largamente os poderes que lhes eram conferidos pelas normas 
es tatutárias da corporação. Nesse sentido, Reis (2004, p.654) nos 
mos tra que existiam, além dos aspirantes a mestres, outro tipo de 
aprendiz, caracterizando assim a existência dos níveis hierárquicos 
no interior das oficinas:

[...] terminada a aprendizagem, subiam eles à categoria de com
panheiros, que eram oficiais formados, mas sem condições de 
ascenderem à mestria, pela compressão exercida pelos mestres, 
que desejavam, dessa forma, impedir a concorrência, e assegurar 
a transmissão dos privilégios das mestrias aos seus filhos ou su
cessores. Contextualmente, os companheiros eram trabalhado res 
qualificados, que dispunham de liberdade pessoal, mas que sa
biam lhes seria vedado o acesso à condição de mestres, por mais 
técnica que fosse sua formação profissional. Fato este que pro
vocou a criação de organizações de companheiros (companhias) 
e organizações de mestres (mestrias).



52 THIAGO V. DE SOUZA • SAMUEL DE SOUZA NETO • MELLISSA F. G. DA SILVA

Esse contexto fornecia uma grande contribuição para que o 
aprendizado ocorresse sobretudo através da capacidade individual 
dos aprendizes em adivinhar, induzir e deduzir por iniciativa 
própria, e por vezes os resultados do aprendizado superavam os 
ofe recidos pelo ensinamento. O papel do aprendiz era quase ex clu
sivamente de ouvinte e espectador; a duração de seu curso, os con
teúdos e métodos de ensino e a composição dos grupos de alunos 
variavam de situação para situação, uma vez que não haviam sido 
estabelecidos critérios pedagógicos universais; um exemplo era o 
fato de ser normal encontrar um aluno de 15 anos ao lado de um de 
35 (Rugiu, 1998). 

Segundo Cunha (2000), no caso da existência de alguma norma 
reguladora da aprendizagem artesanal, ela tinha a ver com o con
trole que as corporações de ofício exerciam sobre o mercado de tra
balho; assim, os mestres de ofícios foram obrigados a obedecer a 
critérios como número máximo de aprendizes, tempo de aprendi
zagem e outros. Nesse sentido, Castanho (2005, p.7) relata:

Cada mestre tinha sob sua orientação determinado número de 
aprendizes, variável conforme as diversas regulamentações, mas 
geralmente de dois a quatro. Também a duração do aprendizado 
era variável ao cabo de um período de, digamos, quatro anos.

Dessa forma, o ofício de mestre só seria exercido pelos melhores 
ou mais afortunados aprendizes, mediante o pagamento prévio de 
uma taxa, o cumprimento de deveres estabelecidos pelo mestre 
(apresentação de uma “obra de arte” ou uma “obraprima”), bem 
como a pronúncia do tradicional juramento (Rugiu, 1998). 

De acordo com as compreensões sobre esse processo de for
mação, veremos de que forma este ocorre no âmbito da capoeira e 
como se relaciona com as corporações e escolas de ofício.
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A capoeira angola na perspectiva das corporações e  
escolas de ofício

Para Silva, Souza Neto & Benites (2009), entender a capoeira 
como escola de ofício significa buscar no percurso da história brasi
leira a composição dessa artelutajogo. Isso nos leva a refletir so
bre os modelos de aprendizagem, dentro do universo da capoeira, 
em que se tem a figura do mestre como o guardião responsável pela 
preservação e transmissão desses saberes, como nos mostra Abib 
(2006, p.92):

O mestre é aquele que é reconhecido por sua comunidade, como 
o detentor de um saber que encarna as lutas e sofrimentos, ale
grias e celebrações, derrotas e vitórias, orgulho e heroísmo das 
gerações passadas, e tem a missão quase religiosa de disponibi
lizar esse saber, àqueles que a ele recorrem [...] corporifica assim, 
a ancestralidade e a história de seu povo.

Nesse sentido, Castro Júnior (2003) contribui dizendo que ser 
mestre no âmbito da capoeira é ter o reconhecimento do meio do 
qual faz parte, e para obter tal reconhecimento é necessário satis
fazer um conjunto de regras e exigências: 

Existe um “consenso” de que, para ser “mestre” de capoeira é 
necessário ter experiência nesta arte enquanto jogador de ca
poeira, como educador, que vem desenvolvendo algum tipo de 
trabalho de ensinamento da capoeira e o “reconhecimento” que 
se dá pela sua competência técnica e domínio dos elementos es
téticos da capoeira, ou seja, saber tocar, saber cantar, saber con
feccionar os instrumentos e outras habilidades. (p.55)

São esses conhecimentos, esses saberes adquiridos ao longo de 
sua vivência no âmbito da capoeira que tornam o mestre uma figu
ra extremamente importante para a preservação e transmissão dos 
conhecimentos específicos. Abib (2006, p.93) afirma: “o mestre é 
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aquele que permite que os saberes transmitidos pelos antepassados 
vivam e sejam dignificados na memória coletiva”. O mestre precisa 
ter uma atenção extrema na transmissão de seus conhecimentos, 
estabelecendo uma relação entre a realidade atual e o passado (Cas
tro Júnior, 2003).

O aprendizado da capoeira ocorre de uma forma particular, que 
nos remete a uma forma artesanal de ensino, como nos mostra So
dré (2002, p.38):

Tradicionalmente, o mestre não ensinava o seu discípulo, pelo 
menos no sentido que a pedagogia ocidental nos habituou a en
tender o verbo ensinar, ou seja, o mestre não verbalizava, nem 
conceituava o seu conhecimento para transmitilo metodica
mente ao aluno. Ele criava as condições de aprendizagem for
mando a roda de capoeira e assistindo a ela. Era um processo sem 
qualquer intelectualização [...] em que se buscava um reflexo 
corporal, comandado não pelo cérebro, mas por alguma coisa re
sultante da sua integração com o corpo.

Uma das grandes lições que a capoeira traz em seu arcabouço 
ritualístico é a questão do “aprender fazendo” atrelado à contextua
lização do conteúdo, ou seja, à não dicotomização da ação prática e 
do aprendizado teórico. Dessa forma, o aprendizado na capoeira 
acontece por meio da prática, sendo potencializado por um am
biente que mescla indivíduos com diferentes experiências, me
diados pela intervenção do mestre para a produção de um bem 
comum a todos (Silva, 2003). Essa situação coincide com algumas 
características das escolas de ofício, como: os aprendizes aprendem 
fazendo e a valorização da imagem do mestre (Rugiu, 1998). 

Esse processo de ensinamento na visão de Abreu (1998), apud 
Castro Júnior (2004, p.150), corresponde a uma característica da 
pedagogia africana, em que os alunos aprendem pela repetição. 
Nesse caso,
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O mestre não precisa estar dando explicação, o aluno vai apren
dendo à medida do possível, ele vai (re)descobrindo, a partir do 
aprendizado integrado, as diversas linguagens estéticas (teatro, 
dança, música, arte marcial, o lúdico e a poesia). A relação do 
mestre com o aluno na capoeira é uma relação extremamente im
portante porque ela é pessoal, e os ensinamentos são transmi
tidos como se fossem um segredo, com certo grau de intimidade. 
[...] o mestre preocupase em estar próximo dos alunos. Os mo
vimentos são feitos bem de perto, ele ensina pegando em sua 
mão, vai “ajeitando” o seu corpo. Todo esse processo é próprio 
da pedagogia africana; é uma forma rica de suscetibilidade na 
passagem dos movimentos, através dos toques.

Esse fragmento nos remete ao modelo utilizado pelas escolas de 
ofício no século XIV, em que os ensinamentos são transmitidos 
como se fossem um segredo pautado pelo grau de intimidade entre 
o mestre e o aprendiz (Rugiu, 1998). Existe um cuidado por parte 
dos mestres no que concerne à transmissão dos conhecimentos, 
pois o mestre, além de ser o detentor desse saber, também é aquele 
que sabe ocultar determinados conhecimentos de grande impor
tância para sua tradição, como nos mostra Abib (2006, p.94): 

São saberes ou conhecimentos que não podem ser disponibi
lizados a qualquer pessoa ou em qualquer momento, mas ne
cessitam, para serem transmitidos, de uma certa preparação por 
parte da pessoa interessada, que inclui muitas vezes uma “ini
ciação” que faz parte da ritualidade característica daquele gru po. 
Essas estratégias são importantes no sentido de manter certa 
coesão em torno desses saberes e tradições, fundamentais em 
relação ao sentimento de pertencimento identitário e de trans
missão da memória coletiva do grupo, que se constitui a partir 
dessas práticas.

Nesse sentido, temos a consideração do corpo como fonte de co
nhecimentos múltiplos, o qual gravou muitas experiências e sabe 
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aquilo que o discurso racional muitas vezes não pode expressar 
clara e distintamente pela razão. Porém, isso se faz pela emoção, 
pelas sensações, pela intuição (fundamental quando o conheci
mento desenvolvese em registros espirituais), pela gestualidade e 
pelo canto, pela imaginação e pelo sonho (Gauthier, Castro Junior 
& Batista, 2004, p.137). A pedagogia da capoeira concretizase em 
inúmeros elementos estéticos, e esses processos ocorrem de forma 
diversificada, podendo ser através das histórias da capoeira, de es
tórias da cultura popular ou até do canto na roda de capoeira 
(Castro Júnior, 2003).

A hierarquia na capoeira e a semelhança das escolas de ofício es
tão pautadas pela sabedoria adquirida através dos ensinamentos an
cestrais e pela revelação do segredo; é um processo decorrente da 
dinâmica cultural na relação entre mestreaprendiz, ou seja, não pos
sui um prazo estabelecido. Conforme Castro Júnior (2004, p.151):

O tempo de revelação não é padronizado para todos os apren
dizes; cada um tem o seu próprio momento. Cabe ao mestre, na 
sua sutileza, iniciar o aprendiz nos ensinamentos mais secretos. 
São formas legítimas oriundas da tradição africanobrasileira 
que não obedecem à lógica formalista da racionalidade do mundo 
eurocêntrico.

O aprendiz iniciado na capoeira busca constantemente os sa
beres ancestrais, ou seja, procura sempre encontrar as raízes de suas 
tradições e de seus ritos, adquirindo “por oitiva” os conhecimentos 
necessários para sua prática (Abib, 2006; Castro Júnior, 2004). To
davia, no fim do século XIX, surgem outras propostas metodo
lógicas para o ensino da capoeira. Suas formas pedagógicas eram 
fundadas em referências nacionalistas, chauvinistas, higienistas, 
ufanistas, etnicistas, essencialistas e esportivizantes, geralmente 
vinculadas a projetos pessoais de alguns expoentes dessa manifes
tação, sendo que nos últimos anos surgem novas possibilidades que 
ampliam o seu espectro de tratamento pedagógico e visam a uma 
sistematização (Falcão, 2004). 
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Tal sistematização, dentro do contexto das corporações e es
colas de ofício, nos leva a pensar no processo de estruturação da 
capoeira como um ofício propriamente dito, pois, apesar de as “ar
tes mecânicas” e as “artes liberais” possuírem a mesma origem, a 
partir do século VIII, com a expansão e consolidação das universi
dades, essas “artes” passaram a ter funcionalidades diferentes entre 
si e perante a sociedade (Dubar, 1997). A respeito dessa questão, 
Silva (2009, p.34) afirma:

As artes liberais, que consistiam em ofícios voltados para o uso 
do intelecto, derivadas das “sete artes liberais” ensinadas nas 
universidades, passaram a ser reconhecidas como profissões, 
pois os seus integrantes professavam mediante um juramento 
solene religioso o propósito de cumprirem os compromissos as
sumidos ao dar início a este tirocínio.

Por sua vez, as artes mecânicas, conhecidas por ofícios predo
minantemente manuais e que, aparentemente, não necessitavam 
de um desenvolvimento intelectual exacerbado, ficaram conhe
cidas como ofícios, apesar de, assim como nas artes liberais, seus 
integrantes também professarem um juramento público solene 
de cumprirem os compromissos assumidos.

A partir do arrolado, podese compreender que o surgimento de 
tais nomenclaturas era proveniente de um mesmo arcabouço e que 
por esse motivo se torna tão difícil diferenciar um termo do outro 
ao tentar classificar o exercício de uma determinada atividade. No 
entanto, com respeito à capoeira, podese dizer que esta se apro
xima mais das “artes mecânicas” (devido à transmissão de seus  
ensinamentos ser feita oralmente) do que das “artes liberais” 
(transmitidas mais através da escrita). Nessa perspectiva, se faz ne
cessário compreender qual o significado atribuído para os termos 
ofício e profissão atualmente, com o intuito de se poder estabelecer 
uma relação mais exata com o exercício da capoeira.

Tendo como compreensão esse breve quadro a respeito da ca
poeira como escola de ofício e espaço de formação, buscamos au
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xílio nos saberes presentes no âmbito da formação para assim 
entendermos o processo de produção e sistematização dos conhe
cimentos do universo da capoeira angola. Utilizase o termo saber 
por entendêlo como algo não tão sistematizado como a palavra co-
nhecimento para as questões acadêmicas, mas na dimensão daquilo 
que dá sabor e sentido aos artefatos, rituais e conteúdos veiculados 
na roda de capoeira.

A questão dos saberes como chave de leitura para a 
compreensão da produção de conhecimentos na capoeira

A capoeira, ao transmitir conhecimentos, desenvolver habili
dades, trabalhar atitudes positivas, valorizar a relação mestre
aprendiz, enfatizar as características afetivas, técnicas e políticas, 
constitui elementos não só de grande importância para a educação, 
mas também para a construção de uma identidade e um corpo de 
saberes que fazem parte de seu universo cultural.

Dessa forma, para ampliar nosso enfoque na busca de respostas 
que nos auxiliem a configurar um quadro que tenha como refe
rência os saberes que emergem da didática, da prática pedagógica, 
da experiência, entre outros, buscamos também auxílio no âmbito 
dos saberes constituintes da formação profissional, considerando 
que não se encontraram mais informações sobre essa temática nas 
pesquisas relacionadas à capoeira. 

Segundo Tardif (2002), os saberes se originam através de cons
truções sociais e mentais que consistem em elementos que decor
rem da experiência de vida, história profissional, etc., estabelecendo 
uma articulação entre os aspectos sociais e individuais.

No meio social, o processo de construção da identidade de uma 
pessoa caminha entre um resultado estável e provisório, individual 
e coletivo, subjetivo e objetivo, biográfico e estrutural de diversos 
percursos de socialização que constroem em conjunto e definem as 
instituições. Nesse contexto, essa identidade é sempre construída, 
num verdadeiro processo de negociação, entre os que a procuram e 
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os que a oferecem, ou seja, é atribuída pelos agentes e instituições 
que interagem diretamente com o sujeito. 

Nesse construto, a identidade social/profissional nos auxilia a 
compreender uma “ocupação”, pois tem como objeto de estudo as 
origens sociais e as histórias de vida dos professores, a formação e 
as instituições de formação, o local de trabalho e a sua inserção so
cial, o associativismo docente, considerando a sua articulação entre 
o biográfico e o relacional. 

Entretanto, não se pode desconsiderar que a sua construção não 
é transmitida de uma geração a outra, mas é construída por cada ge
ração com base nas categorias e posições herdadas da geração pre
cedente (o que inclui as limitações e conquistas). 

Portanto, nesse inventário, as bases da cultura dos profissionais 
que trabalham com a capoeira localizamse na sua origem social 
(quem são), na história da ocupação (trajetória ocupacional), no mer
cado de trabalho (características ou qualidades desejadas), enfim, 
numa construção que se dá no tempo e no espaço.

Tendo como perspectiva esses aspectos, Tardif (2002) apre
sentou suas considerações sobre o assunto na forma de um mapea
mento em que faz uma triangulação com os saberes dos professores, 
as fontes sociais de aquisição desses saberes e os modos de inte
gração no trabalho docente. 

No Quadro 4 observase que alguns dos itinerários não seriam 
estranhos à capoeira, podendose constituir também em sua fonte 
de informação com o devido cuidado.

Na leitura de Tardif (2000, p.64), “o saber profissional está, de 
certo modo, na confluência entre várias fontes de saberes provenien
tes da história de vida individual, da sociedade, da instituição esco
lar, dos outros atores educativos, dos lugares de formação, etc.”, 
configurandose como um sincretismo (sem uma unidade teórica) 
em virtude de que a relação entre os saberes e o trabalho docente não 
pode ser pensada segundo o modelo aplicacionista da racionalidade 
técnica, pois nela os saberes antecedem a prática, criando uma espé
cie de repertório de conhecimentos prévios.
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Quadro 4 – Saberes dos professores

Saberes dos 
professores

Fontes sociais de 
aquisição

Modos de 
integração no 

trabalho docente

Saberes pessoais dos 
professores.

A família, o ambiente de 
vida, a educação no sentido 
lato, etc.

Pela história de vida e 
pela socialização 
primária.

Saberes provenientes da 
formação escolar 
anterior.

A escola primária e 
secundarista, os estudos 
póssecundários não 
especializados, etc.

Pela formação e 
socialização pré
profissionais.

Saberes provenientes da 
formação profissional 
para o magistério.

Os estabelecimentos de 
formação de professores, os 
estágios, os cursos de 
reciclagem, etc.

Pela formação e 
socialização 
profissionais nas 
instituições de 
formação de 
professores.

Saberes provenientes 
dos programas e livros 
didáticos usados no 
trabalho.

A utilização das 
“ferramentas” dos 
professores: programas, 
livros didáticos, cadernos 
de exercícios, fichas, etc.

Pela utilização das 
“ferramentas” de 
trabalho, sua 
adaptação às tarefas.

Saberes provenientes de 
sua própria experiência 
na profissão, na sala de 
aula e na escola.

A prática do ofício na escola 
e na sala de aula, a 
experiência dos pares, etc.

Pela prática do 
trabalho e pela 
socialização 
profissional.

Fonte: Tardif, 2002.

Se os saberes dos professores possuem certa coerência, não se 
trata de uma coerência teórica nem conceitual, mas pragmática e 
biográfica: assim como as diferentes ferramentas de um artesão, 
eles fazem parte da mesma caixa de ferramentas, pois o artesão 
que os adotou ou adaptou pode precisar deles em seu trabalho. 
A associação existente entre todas as ferramentas e a relação do 
artesão com todas as suas ferramentas não é teórica ou concei
tual, mas pragmática: elas estão lá porque podem servir para al
guma coisa ou ser solicitadas no processo de trabalho. (Tardif, 
2002, p.65) 
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O agir do professor, assim como do profissional que trabalha 
com a capoeira, se baseia em vários tipos de juízos práticos (valores 
morais, normas sociais, bem como das tradições escolares, pedagó
gicas e profissionais) que servem para orientar e estruturar a sua 
atividade profissional, tendo como fonte de orientação a sua “expe
riência vivida”, constitutivos dos saberes na ação. Daí a impor
tância de estarmos revendo a nossa trajetória escolar e as nossas 
experiências profissionais no sentido de entendermos por que fa
zemos determinadas coisas e não outras.

Na trajetória escolar se observa que, quando chegamos ao curso 
de formação inicial, já possuímos determinados saberes sobre o 
que é ser professor ou profissional de capoeira, mas, vinculados 
aos saberes de nossa experiência como alunos de diferentes profes
sores, possibilitandonos dizer “quais foram os bons professores, 
quais eram bons em conteúdo, mas não em didática, isto é, não 
sabiam ensinar. Quais professores foram significativos em suas 
vidas, isto é, contribuíram para sua formação humana” (Pimenta, 
1997, p.7). Da mesma forma, em outro nível, os saberes de nossa 
experiência no cotidiano docente ganham importância como pro
cesso de reflexão sobre a própria prática, buscando assim conhecer 
a com plexidade da prática pedagógica e os saberes peda gógicos e 
epis temológicos relativos ao conteúdo escolar a ser ensinado/
aprendido (Fiorentini et al., 2000). 

Para Habermas, na leitura de Fiorentini et al. (2000), o saber é o 
resultado da atividade humana motivada por necessidades naturais 
e interesses, que são três:

•	 o	 técnico: o interesse técnicoinstrumental adotou como 
forma as explicações objetivas e causais do modelo da ra
cionalidade técnica que se filia às ciências empíricoanalí
ticas. Nessa perspectiva, o objetivo é produzir instrumentos 
racionais de intervenção no mundo; 

•	 o	 prático: o interesse prático segue os procedimentos in
terpretativos do modelo antropológico ou hermenêutico, 
buscando identificar/interpretar os significados produ
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zidos pelos praticantes no mundovida com o intuito de 
informar e subsidiar o juízo prático; e

•	 o	emancipatório: o interesse emancipador exige que se ul
trapassem quaisquer interpretações estreitas e acríticas 
dos significados subjetivos a fim de alcançar um conhe
cimento emancipador que permita avaliar as condições/
determinações sociais, culturais e políticas em que se pro
duzem a comunicação e a ação social. (p.3145)

Em se tratando da realidade brasileira, as pesquisas educa
cionais que investigam a prática escolar tendem a priorizar os dois 
primeiros interesses (Fiorentini et al., 2000), configurando o mo
mento atual. 

Nos estudos sobre os saberes considerados necessários, Car
valho & Perez (2002) e Carvalho (1988) relatam que a formação 
docente deve ser embasada em cinco eixos: sólida formação teórica, 
unidade teoria e prática, compromisso social, trabalho coletivo e 
articulação entre a formação inicial e a continuada. Além disso, 
citam que uma sólida formação teórica deve compreender os se
guintes saberes:

•	 saberes conceituais e metodológicos da área a ser ensinada: os 
quais devem ir além da simples apropriação dos con teúdos, 
e avançar no sentido de “conhecer os problemas que ori-
ginaram a construção de tais conhecimentos” (p.109), co
nhecer os aspectos históricos, metodológicos, filosóficos e 
interacionais das ciências, da tecnologia e da sociedade. 
Além disso, os autores apontam para a neces sidade de o 
professor ultrapassar a concepção de conteúdo como algo 
restrito à memorização, alcançandose o conceito de con
teúdo escolar, que envolve conceitos, atitudes e procedi
mentos; 

•	 saberes integradores: que compreendem o ensino dos con
teú dos e são originários das pesquisas das áreas de conteú
 dos específicos. Para além da transmissão linear dos con  



O MESTRE DE CAPOEIRA ANGOLA ENSINA PEGANDO PELA MÃO 63

teúdos, os autores afirmam que o professor deve criar um 
ambiente fértil e encorajador, no qual os alunos tenham 
oportunidade de participar, argumentar e reformular as 
suas concepções; 

•	 saberes pedagógicos: provenientes das pesquisas da Didá
tica Geral e da Psicologia da Aprendizagem, como “o saber 
avaliar, o compreender as interações professoraluno, o co
nhecer o caráter social da construção do conhecimento, 
etc.” (p.115).

Tardif (2002), por sua vez, estruturou a sua investigação em 
quatro categorias:

•	 os saberes da formação profissional: das ciências da edu
cação e da ideologia pedagógica;

•	 os saberes das disciplinas: conteúdos das disciplinas espe
cíficas; 

•	 os saberes curriculares: objetivos, conteúdos e métodos; e 
•	 os saberes experienciais: da prática profissional, conside

rando, particularmente, os primeiros cinco anos do exer
cício profissional. 

Em outro levantamento, Saviani (1996, p.148), fazendo uma 
leitura dos trabalhos nessa área, constatou a complexidade do fenô
meno educativo e assinalou que “os saberes neles envolvidos tam
bém se revestem da aparência de um caos irredutível”. Diante 
dessa característica, o autor apontou alguns saberes que deveriam 
compor o processo de formação de todos os educadores, como:

•	 saber atitudinal: compreendendo aspectos como as atitu
 des, o comportamento, a disciplina, a pontualidade, a coe
rência e o respeito, que são características pessoais, mas 
também podem ser objeto de formação;

•	 saber crítico contextual: constituise na compreensão da so
ciedade como um todo, as suas condições sóciohistóricas;
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•	 saberes específicos: correspondem às disciplinas produzidas 
pelos homens e que compõem o currículo escolar;

•	 saberes pedagógicos: produzidos pelas ciências da educação 
e suas diversas teorias; e

•	 saberes didáticos curriculares: compreendem o saber fazer, 
no que se refere às relações professoraluno e aos con teú
 dos de ensino. 

Os estudos sobre essa questão receberam ainda outras contribui
ções, como a de Pimenta (2002, 1997), que elaborou uma organi
zação dos saberes considerando três aspectos, julgados fundamentais:

•	 a experiência: conhecimento que o futuro professor já traz 
consigo, obtido a partir das experiências como aluno;

•	 o conhecimento: parte específica da formação do professor; 
e

•	 os saberes pedagógicos: didática, saber ensinar, transmissão 
dos conteúdos específicos.

De forma geral, as inferências que se podem fazer desses dife
rentes estudos, tomando como referência as categorias de Tardif 
(2002), é que o saber da experiência pode compreender um conti-
nuum que vai desde o período de educação básica, tempo passado 
na escola até o exercício profissional; os saberes das disciplinas 
podem ser entendidos como o conteúdo das disciplinas, conheci
mento específico ou saberes integradores; os saberes curriculares 
podem englobar objetivos, conteúdos e métodos, a didática e o 
saber ensinar e/ou Psicologia da Aprendizagem (saber pedagó
gico), saberes conceituais e metodológicos, saberes didáticos curri
culares; os saberes da formação profissional podem incluir ou ser 
concomitantes aos saberes provenientes das ciências da educação e 
da ideologia pedagógica, os saberes pedagógicos (ciências da edu
cação e suas diversas teorias).

Em se tratando da capoeira angola, faríamos uma transposição 
(adequação) considerando as diferentes contribuições, mas princi
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palmente com base na origem social dos mestres de capoeira an
gola, bem como de seus saberes veiculados no corpo deste texto. 
Emergindo dessa compreensão um quadro não fechado sobre estes 
tipos:

•	 Saberes institucionais da capoeira angola: que emergem dos 
diferentes grupos que formam a instituição capoeira an
gola, tendo como patrimônio da formação desse ofício as 
tradições (artefatos, rituais, códigos) e a ideologia no que 
se refere aos grupos fundados pelos mestres que cultivam 
uma identidade comum, na diversidade de suas escolas.

•	 Saberes da vadiação: que se constituem no saber específico 
daquilo que é mais característico no jogo da capoeira an
gola, predominando os movimentos corporais rasteiros,  
o domínio do próprio corpo, os movimentos giratórios, o 
im proviso e a inventividade.

•	 Saberes instrucionais-programáticos: que compreendem o 
saber fazer de forma sistematizada, abarcando tanto a or
ganização dos conteúdos, objetivos, a instrução do ensino 
ou “didática” como os programas que emergem dessa prá
tica social, podendo se constituir também num currículo 
ou itinerário que o aprendiz percorre para atingir determi
nado fim.

•	 Saberes da experiência: diz respeito à relação mestre
aprendiz e à relação mestrediscípulo, assim como às ex
periências e vivências decorrentes dessa prática, contato 
com o meio, ressignificação desse processo, nos mais dife
rentes estágios de graduação na capoeira.

Portanto, no seu conjunto são plurais, formando as represen
tações sociais que o mestre de capoeira ou praticante carregam con
sigo na forma de artefatos, crenças e rituais.
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A capoeira angola como representação social

Dotada de grande riqueza cultural, a capoeira angola traz consigo 
um universo simbólico repleto de elementos que fornecem referên
cias multiculturais. É uma célula presente num contexto his tórico e 
social, atuando como meio de formação de represen tações simbóli
cas, valores sociais e uma identidade cultural para seus atores (Castro 
Júnior, 2004).

Os praticantes dessa vertente possuem uma forma particular de 
pensamento no que diz respeito ao que a capoeira angola significa e 
ao que ela propicia, principalmente do ponto de vista social. Dessa 
forma, podemos associála ao conceito de representação social, pois 
se trata de um produto dinâmico da atividade mental que possibilita 
sinais e significados psicossociais pertinentes ao cotidiano e à reali
dade, elaborados na modalidade de pensamento de cada indivíduo 
(Monteiro, Cabral & Jodelet, 1999). Observamos também a pre
sença do habitus referindose à prática do sujeito e atuando como 
uma matriz de percepção, orientação e apreciação contidas nas ações, 
um sistema que gera e guia as práticas produzindo a interiorização da 
exterioridade e a exteriorização da interioridade (Perrenoud, 1993; 
Almeida, 2003; Silva, 2007; Noronha & Rocha, 2007).

Isso nos remete a um espaço ou sistema, denominado campo, 
que possui uma estrutura própria e relativamente autônoma, com 
uma lógica própria de funcionamento, contendo princípios que re
gulam as relações entre os agentes sociais (Silva, 2007; Noronha & 
Rocha, 2007; Lahire, 2002). Esses espaços abarcam mecanismos 
internos que não são percebidos a olho nu, sendo denominados de 
illusio, que consistem em uma espécie de relação de “encantamen
to” com um jogo,4 ou seja, o reconhecimento, a utilidade e a crença 
no valor do jogo, bem como o interesse que os participantes de um 
determinado campo possuem (Noronha & Rocha, 2007; Azevedo, 
2008).

4. Por jogo se entende todo tipo de relação social entre os agentes, sejam eles 
grupos ou estruturas sociais.
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Os conceitos de representação social, habitus, campo e illusio 
trazem grandes contribuições para a análise e interpretação dos re
latos dos mestres de capoeira angola; assim, se faz necessário esten
dermos nossa compreensão acerca desses conceitos, os quais serão 
tratados nos tópicos posteriores. 

Representação social

O entendimento sobre a representação social nesta pesquisa se 
faz pertinente por se tratar de um referencial teóricometodológico 
que nos ajuda a produzir e determinar comportamentos, definindo 
simultaneamente a natureza dos estímulos que cercam e provocam 
os indivíduos; dessa forma, poderemos utilizála também como 
parte integrante dos procedimentos metodológicos para que nos 
auxilie a alcançar os objetivos propostos. Buscouse um referencial 
que fosse capaz de auxiliar não apenas nas respostas, mas também 
no contexto de um quadro teórico no qual estas eram construídas. 

Encontramos amparo em uma teoria que teve seu início em 1961, 
na França, com um estudo desenvolvido por Serge Moscovici, cau
sando certa indagação devido à inovação da proposta, pois transferia 
a Psicanálise enquanto disciplina científica do domínio de especialis
tas para o domínio público. Para Moscovici, a Psicanálise ocupava 
uma posição de destaque entre as correntes intelectuais da época, e 
poderia ser contestada por diversos motivos por seu valor como tera
pia, sua interpretação de fenômenos, mas seu impacto não seria con
testado por ninguém (Dotta, 2006; Arruda, 2002). 

Palavras como complexo, repressão, infância e ato falho con
quistaram o cotidiano das pessoas, afetando assim sua maneira de 
ver, pois os indivíduos interpretam e formulam sua opinião sobre o 
que lhes acontece, bem como seu modo de ser e agir. Moscovici 
constata que diversas expressões oriundas da psicanálise estão pre
sentes na linguagem, e que todos compreendem tais expressões, 
pois estas são difundidas através de filmes, histórias, con sultórios 
médicos, entre outros. Assim, cada um aprende à sua maneira a ma
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nusear os conhecimentos científicos, impregnandose do conteúdo e 
do estilo que eles representam, como nos mostra Dotta (2006), 

Não se trata de considerar essas interpretações da ciência como 
vulgarização, mas de entender um fato ou uma situação como uma 
formação de um outro tipo de conhecimento adaptado a outras ne
cessidades obedecendo critérios variados em um contexto social 
determinado. Não tem a pretensão de reproduzir um saber arma
zenado na ciência, mas reelabora segundo sua própria conve
niência, meios e materiais encontrados. (p.16) 

Essa análise do processo de disseminação da Psicanálise na so
ciedade lhe foi possível por intermédio da teoria das representações 
sociais. Todavia, não houve grandes desdobramentos, mas sim um 
breve momento que não causou grandes e visíveis impactos, per
manecendo, assim, a teoria moscoviciana encerrada no Laboratório 
de Psicologia Social da École des Hautes Études en Sciences So
ciales, em Paris, onde aparentemente não vinga; todavia, ressurge 
com grande força na década de 1980 (Arruda, 2002). A autora 
ainda contribui descrevendo que a pesquisa de Moscovici é

[...] voltada para fenômenos marcados pelo subjetivo, captados 
indiretamente, cujo estudo se baseava em metodologias inabi
tuais na psicologia da época e dependia da interpretação do pes
quisador, fugia aos cânones da ciência psicológica normal de 
então. Seria preciso esperar quase vinte anos para que o degelo 
do paradigma permitisse o despontar de possibilidades diver
gentes. (p.128)

Buscando uma primeira contrapartida conceitual, Moscovici 
encontra no conceito de representações coletivas de Durkheim o am
paro para o desenvolvimento de sua teoria. Havia os que afirmavam 
ser um erro grotesco a tentativa de explicar psicologicamente os 
fatos sociais. Para Moscovici, a descoberta dos motivos da pro
dução de uma representação é mais instrutiva do que apenas de
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finir o agente que a produz, para então qualificála de social. Dessa 
forma, enfatizar a função permite melhor apreensão do qualitativo 
social, uma vez que a representação contribui para os processos de 
formação de conduta e de orientação das comunidades sociais 
(Dotta, 2006). Sobre o assunto, Franco (2004, p.171) afirma que as 
representações sociais

[...] são elaborações mentais construídas socialmente, a partir da 
dinâmica que se estabelece entre a atividade psíquica do sujeito e 
o objeto do conhecimento. Relação que se dá na prática social  
e histórica da humanidade e que se generaliza pela linguagem.

Com o tempo, a transferência de materiais do senso comum para 
a ciência foi sendo invertida; esta última, por sua vez, é responsável 
por propor e inventar grande parte dos conceitos que incorporamos 
para auxiliar em nossas tarefas cotidianas (econômicas, políticas ou 
intelectuais). Com isso, as concepções que formulamos são secun
dárias e reelaboradas das pesquisas (Dotta, 2006). 

Com base na sociologia de Durkheim, é na Psicologia Social que 
o conceito de representação social de Serge Moscovici ganha uma 
teorização que posteriormente é aprofundada por Denise Jodelet. 
Dessa forma, temos a gênese de um conceito em uma área que 
ganha uma teoria em outra. Com o advento dessa teorização, esta 
passa a servir como ferramenta em outros campos, como Educação, 
Saúde, Didática, tornandose escola e apresentando diversificadas 
propostas teóricas (Arruda, 2002).

Assim, temos a gênese de uma representação sobre experiências 
ou conhecimentos a partir de duas formas:

Primeiro, ligálos a um sistema de valores, de noções e práticas 
que proporcionam aos indivíduos formas de se orientarem no 
meio social e material, dominandoo. Em segundo propondoos 
aos membros de uma comunidade como forma de trocas e de có
digo para denominar e classificar claramente as partes do seu 
mundo, história individual ou coletiva. (Dotta, 2006, p.17)
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Para a autora, o motivo que justifica a construção de uma repre
sentação social pelos indivíduos se encontra em uma necessidade de 
estes estarem ao corrente, não ser ignorantes, tampouco ficar de fora do 
circuito coletivo. Ela é empregada uma vez que um conteúdo se in
sere em nosso campo de atenção, estabelecendo um desequilíbrio; 
para reduzir esse desequilíbrio se faz necessário que esse conteúdo se 
desloque para o interior de um conteúdo corrente e o que está fora de 
nosso ambiente penetre no seu interior.

A noção de representação social fica mais clara quando, a fim de 
penetrar no universo de um indivíduo ou grupo, o objeto em 
questão entra em uma série de relacionamentos, articulações e mo
vimentações com outros objetos também presentes nesse universo. 
Temos dois processos que constituem a representação social: 1) a 
integração cognitiva do objeto representado (ideias, pessoas, rela
ções) a um sistema de pensamento social que realiza a classificação 
e denominação, ou seja, o objeto é associado a formas conhecidas e 
reconsiderado por meio delas simultaneamente, num processo que 
é denominado ancoragem; e 2) a transformação de um esquema 
conceitual em real, uma atribuição do material à imagem, num pro
cesso que é chamado de objetivação (Dotta, 2006).

Nos últimos anos, o conceito de representação social tem sido uti
lizado com grande frequência em trabalhos de diversas áreas (Ar
ruda, 2002). A valorização do estudo das representações sociais como 
categoria analítica nas áreas da Educação e da Psicologia da Edu
cação ocorre porque essa categoria representa um avanço, significa 
efetuar um corte epistemológico que contribui para o en riquecimento 
e aprofundamento dos velhos e já desgastados paradigmas das ciên
cias psicossociais (Franco, 2004). Esse autor ainda ressalta:

[...] há que se considerar que as representações sociais (muitas 
vezes idealizadas a partir da disseminação de mensagens e de per
cepções advindas do “senso comum”) sempre refletem as con
dições contextuais dos sujeitos que as elaboram, ou seja, suas 
condições socioeconômicas e culturais. (p.1701)
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Almeida & Cunha (2003), ainda sobre a importância de se uti
lizar as representações sociais como técnica de pesquisa em inves
tigações no campo da Educação, ressaltam:

O estudo das representações sociais dos professores expressa 
uma tentativa de compreender a forma pela qual as crenças, os 
valores, as teorias, enfim, os pensamentos sociais se integram 
com as práticas sociais desses profissionais, e estas com o pro
cesso de desenvolvimento dos seus alunos. (p.149)

Dotta (2006) destaca que, como sistema de interpretação que 
conduz as relações humanas em diversos contextos e com diversas 
pessoas, as representações sociais têm participação em processos 
variados, como desenvolvimento individual, definição de identi
dades pessoais e sociais, bem como nas transformações sociais e ex
pressão dos grupos. 

A partir dessa contribuição feita pela autora, no processo de ela
boração das representações sociais atentamos para a presença de es
truturas imaginárias, comportamentos, ideias, senso prático, entre 
outros artefatos que caminham em direção a um determinado ha-
bitus, sendo esse conceito mais bem explicitado no tópico seguinte.  

A presença do habitus nas representações sociais

Para Setton (2002), a palavra habitus possui uma extensa relação 
com as ciências humanas, servindo para traduzir a noção grega 
hexis utilizada por Aristóteles, que designa características do corpo 
e da alma adquiridas em um processo de aprendizagem. Wacquant 
(2007) relata que, no século XIII, o termo surge a partir de uma 
tradução do verbo habere (ter ou possuir) para o latim, feita por 
Tomás de Aquino, sendo designada como habitus, tendo adquirido 
o sentido de capacidade para crescer através da atividade, um ca
minho entre potência e ação propositada.  

Para Wacquant (2007), o termo foi utilizado por grandes estu
diosos ao longo da história, como Émile Durkheim – que em seu 
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trabalho o emprega para designar um estado geral do indivíduo in
terior e profundo que orienta suas ações –, Marcel Mauss, Max 
Weber, Thorstein Veblen, Edmund Husserl, MerleauPonty e 
Norbert Elias; todavia, segundo o autor, foi no trabalho de Pierre 
Bourdieu que se encontrou a mais completa renovação sociológica 
do conceito: 

[...] habitus é uma noção mediadora que ajuda a romper com a 
dualidade de senso comum entre indivíduo e sociedade ao captar 
“a interiorização da exterioridade e a exteriorização da interiori
dade”, ou seja, o modo como a sociedade se torna depositada nas 
pessoas sob a forma de disposições duráveis, capacidades trei
nadas e propensões estruturadas para pensar, sentir e agir de 
modos determinados, que então as guiam nas suas respostas 
criativas aos constrangimentos e solicitações de seu meio social 
existente. (Wacquant, 2007, p.8)

Bourdieu retoma a utilização do conceito de uma perspectiva ori
ginal, na qual entende que este surge da necessidade empírica de 
apreender as relações de afinidade entre o comportamento dos agen
tes e as estruturas condicionantes sociais (Setton, 2002). Bourdieu 
mostrou que a efetivação de práticas exercidas social e co le tivamente 
deixam de ser meros saberes práticos e se configuram num compor
tamento, o qual denominou habitus (Silva, 2005). Nesse sentido, 
Azevedo (2008, p. 4) afirma: “o habitus é essa espécie de senso prá
tico do que se deve fazer em dada situação; é o ‘sentido do jogo’”. É, 
então, arquitetado como um sistema de esquemas individuais, so
cialmente constituídos de disposições estruturadas (social) e estru
turantes (nas mentes) adquirindo, nas e pelas experiências práticas, 
orientações para funções e ações do agir do cotidiano (Setton, 2002).

Silva (2005) torna evidente a semelhança entre a lógica da noção 
de experiência e a noção de habitus. Na visão da autora, uma não 
existe sem a outra, pois o habitus é a substância da experiência e 
viceversa, e com isso ressalta:
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[...] habitus e experiência que mostram a vida prática produzida 
por critérios e elementos que fazem parte das ações práticas que 
se repetem todos os dias em um determinado fazer e que nelas há 
gestos corporais, apreciações e estilos que compõem aquela ati
vidade. (Silva, 2005, p.158) 

Todavia, segundo Setton (2002), o habitus não pode ser inter
pretado apenas como algo sedimentado e imutável, e sim como um 
sistema de disposições aberto e constantemente sujeito a novas ex
periências que predispõe à reflexão e a certa consciência prática. 
Para a autora, esse conceito não expressa uma ordem social funcio
nando pela lógica pura da reprodução e conservação; ao contrário, a 
ordem social constituise através de estratégias e de práticas nas 
quais e pelas quais os agentes reagem, adaptamse e contribuem no 
fazer da história. Junqueira (2005) ressalta:

[...] o habitus é produtor de práticas novas. É uma matriz, uma 
gramática geradora, espaço a partir do qual tornase possível 
uma exteriorização da interiorização, de modos diferentes ou 
novos. (p.153)

O habitus desperta nos agentes a necessidade de respeitar as nor
mas e valores sociais, possibilitando assim uma convivência ade
quada às exigências da sociedade. Esses agentes estão enraizados em 
um tempo e espaço determinados; portanto, as forças dinâmicas das 
representações sociais decorrem desse enraizamento espaçotem poral 
dos agentes e de sua inserção em contextos relacionais (Albuquer
que, 2005). Fazendo uma referência aos dois principais autores des
sas teorias, Subtil (2005) ressalta:

Se para Moscovici, dentro da perspectiva da psicologia social, as 
representações são expressões de conhecimento objetivo/subje
tivo sobre o mundo, em Bourdieu, numa dimensão sociológica, 
elas são o resultado de um processo mediado pelo habitus (p.67).
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Para Albuquerque (2005), as representações sociais podem ser 
consideradas uma via de acesso ao habitus, que as configura e lhes dá 
forma; tais representações são construídas coletivamente para dar 
sen tido a determinados objetos do mundo social, portanto, devem 
ser entendidas como resultantes da ação do indivíduo sobre si mesmo 
e sobre o mundo exterior. Nesse sentido, Silva (2005) ressalta:

Bourdieu formulou a noção de habitus em consonância com sua 
ideia de representação e sobre a força da representação na auto
organização objetiva/subjetiva dos agentes no âmbito da ação 
prática [...] as representações “representam” a compreensão dos 
sujeitos a partir da observação real [...] a construção das repre
sentações é operacionalizada dinamicamente com as informa
ções cognitivas já estabelecidas. (p.156)

As representações sociais, portanto, na visão de Macedo & 
Passos (2006, p.78), evidenciamse por meio de ações, atitudes, 
raciocínios, conjuntamente dispostos, têm por base processos men
tais e cognitivos, possuem exterioridade e interioridade e uma es
trutura que produz novas estruturas, o que nos remete à noção de 
habitus. Dessa forma.

Percebese que a objetividade de uma representação de um dado 
objeto deve ser buscada não apenas nos processos de formação 
destas e nos elementos que essas envolvem, mas também nas 
condições materiais de vida dos sujeitos que as expressam, posto 
que são produtos de um certo habitus e esse, como estrutura que 
também é estruturada é produto de um tipo particular de meio.

Para Junqueira (2005), o habitus, por sua vez, é um conceito 
fundamental para entender a ideia de representações sociais, pois é 
o conceito que articula os dois elementos da oposição – o pensa
mento filosófico e o sociológico: as ideias e as práticas sociais – 
dentro da qual a ideia de representações aparece, sendo possível o 
confronto entre a regra e o improviso. 
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Gomes, Skaba & Vieira (2002) entendem as representações so
ciais ou habitus como um conceito dinâmico, sintetizador de es
truturas cristalizadas, mas com possibilidade de reinvenção, que 
opera na mediação entre estruturas objetivas e a reconstrução da 
ordem simbólica, subjetiva. Isso nos remete a Herzelich (2005), 
que observa: 

[...] embora Bourdieu confira um peso maior ao passado, di
mensão pouco explorada pelos estudos das representações so
ciais, esta teoria não se afasta totalmente do conceito bourdiano 
de habitus. (p.63)

Assim, as representações sociais construídas pelos agentes per
mitemlhes explanar a realidade a partir dos referentes culturais 
incorporados ao longo de suas vidas, pelo contato com outros cam
pos sociais ou pela incorporação de outros habitus, sendo a repre
sentação social capaz de traduzir essa síntese (Albuquerque, 2005).

Todavia, Montagner (2006) ressalta que o conceito de habitus 
apresenta distinções em relação ao de representações, as quais 
apontam para características que exercem a mesma função sem se
rem idênticas, destacando três delas. A primeira referese à questão 
da temporalidade:

O habitus é o resultado histórico de uma integração do social, de 
uma interiorização realizada em algum ponto da primeira edu
cação e que correspondia às homologias estruturais entre o es
paço social e o grupo social no qual estava inserido o indivíduo 
[...] Dessa maneira, a atuação via habitus ocorre no presente, sob 
as luzes de um passado incorporado e que corresponde a um de
ter minado momento histórico, tanto individual como coletivo. 
(p.523)

A segunda distinção destacada pelo autor referese ao caráter 
ativo do habitus; ele acaba por ser mais que um repertório coletivo 
de construções sociais:
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[...] ele atua como uma gramática gerativa, criando um reper
tório que varia de acordo com os espaços sociais nos quais o indi
víduo está inserido. Em suma, possui um caráter classificatório. 
(p.523)

A terceira distinção apontada como fundamental pelo autor re
ferese ao caráter prático do habitus, ou seja, “o habitus só pode se 
tornar inteligível através de suas manifestações ativas, através da 
aplicação de sua gramática gerativa a objetos e coisas” (p.523).

Assim, percorremos o caminho apontado por Albuquerque 
(2005), o qual ressalta que a aplicação da teoria das representações 
sociais articulada ao estudo do habitus é um caminho teóricometo
dológico produtivo, pois estas

[...] são, assim, manifestações de um habitus e dessa forma po
dem ser proficuamente apreendidas e estudadas, sobretudo em 
suas características de conceito mediador entre o que pensa o in
divíduo e o papel que ele representa na sociedade. (Montagner, 
2006, p.524) 

Para Setton (2002), esses habitus individuais são produtos da 
socialização, constituídos em condições sociais específicas, por di
ferentes sistemas de disposições produzidos em trajetórias dife
rentes, em espaços distintos, como família, escola, trabalho, grupos 
de amigos e/ou a outra cultura de massa; essas instâncias de socia
lização configuram um campo, híbrido e diversificado de referên
cias e padrões identitários, caracterizando modelos de referência. 
Assim, a autora destaca:

Pensar a relação entre indivíduo e sociedade com base na categoria 
habitus implica afirmar que o individual, pessoal e o subjetivo são 
simultaneamente sociais e coletivamente orquestrados. Dessa for
ma, deve ser visto como um conjunto de esquemas de percepção, 
apropriação e ação que é experimentado e posto em prática, tendo 
em vista que as conjunturas de um campo o estimulam. (p.63)
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Essa relação de interdependência entre o conceito de habitus e 
campo implica um diálogo entre sujeito e sociedade, uma relação 
de mão dupla entre o habitus individual e a estrutura de campo so
cialmente determinado (Setton, 2002). No tópico seguinte discor
reremos sobre como se estabelece essa relação.

O habitus como elemento fundamental de um espaço social 
denominado campo que abarca uma illusio

Como vimos anteriormente, o habitus surge como um instru
mento conceitual que reflete as práticas exercidas social e coleti
vamente. Todavia, segundo Noronha & Rocha (2007, p.53): “Para 
se compreender um habitus de um indivíduo, é preciso analisar sua 
trajetória individual, ao mesmo tempo em que a história do am
biente em que vivia”. Assim, esse conceito propõe identificar a me
diação relacional entre indivíduo e sociedade, ambos em processo 
de transformação (Setton, 2002). Dessa forma, podemos nos re
meter a outro conceito formulado por Bourdieu, o conceito de 
campo. ThiryCherques (2006) faz uma referência aos conceitos 
formulados por Bourdieu e destaca a contribuição destes, classi
ficandoos como um importante referencial:

Os conceitos que utiliza são sistêmicos, pressupõem uma refe
rência permanente ao sistema completo de suas interrelações, 
pressupõem uma teoria. [...] Bourdieu elabora conceitos da tra
dição filosófica clássica – /habitus/, /hétis/ – e provenientes de 
outros segmentos do saber – /capital/, /campo/ [...] Em vez  
de tomar conceitos consagrados ou de depurar conceitos de uso 
comum, ele forja novos conceitos a partir de termos conhecidos. 
Com isto, não só ilumina segmentos obscuros do fenômeno so
cial, como renova conteúdos e traz luz nova ao que se pretendia 
conhecido e sabido. (p.47)

Azevedo (2008, p.4) ressalta: “Para Bourdieu, há uma cumpli
cidade ontológica entre os agentes e o mundo social, ou entre o ha-
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bitus e o ‘campo’”. Do ponto de vista linguístico, Montagner (2003) 
afirma que o termo campo tem origem no latim campus, que de
signa planície, terreno plano, campina, terreno para plantio ou 
exercícios. Já para Silva (2007), num primeiro momento, o campo 
pode ser descrito como um espaço físico, destacando instituições, 
agentes, hierarquias entre instituições e distribuição de poder entre 
os agentes; no entanto, o campo pode ser o fruto das relações obje
tivas entre os agentes que nele se encontram. Nesse sentido, Setton 
(2002) ressalta que o campo poderia definirse como: “[...] um es
paço de relações entre grupos com distintos posicionamentos so
ciais, espaços de disputa e jogo de poder” (p.64). Segundo Bourdieu, 
a sociedade é composta por vários espaços dotados de relativa auto
nomia, mas regidos por regras próprias, onde:

O campo é o universo no qual estão inseridos os agentes e as 
instituições que produzem, reproduzem ou difundem a arte, a 
literatura ou a ciência. Esse universo é um mundo social como 
os outros, mas que obedece a leis sociais mais ou menos especí
ficas. A noção de campo está aí para designar esse espaço rela
tivamente autônomo, dotado de suas leis próprias. (Bourdieu, 
2003, p.20)

Para o autor, os campos não são estruturas fixas, mas sim pro
dutos da história das suas posições constitutivas e das disposições 
que elas privilegiam (Bourdieu, 2003), ou seja, o objetivo do campo 
é compreender a constituição de um espaço com uma autonomia 
relativa do resto da sociedade, com uma dialética particular, mas 
que se relaciona de uma forma semelhante com os outros campos. 
O campo pode ser considerado uma ferramenta de pesquisa capaz 
de superar os limites entre a análise externa e interna das estruturas 
que escapam à ação dos homens (Noronha & Rocha, 2007). 

Para ThiryCherques (2006), os campos resultam de processos 
de diferenciação social, tanto em sua forma de ser quanto no conhe
cimento de mundo, ou seja:
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[...] cada campo cria o seu próprio objeto (artístico, educacional, 
político, etc.) e o seu princípio de compreensão. São “espaços es
truturados de posições” em um determinado momento. Podem 
ser analisados independentemente das características dos seus 
ocupantes, isto é, como estrutura objetiva. (p.36)

Desse modo, podemos entender os campos como universos, no 
sentido em que comenta o autor – universo literário, artístico, polí
tico, religioso, científico. São microcosmos autônomos no interior 
do mundo social (Bourdieu, 1998). O social, por sua vez, é consti
tuído por esses campos, que possuem relações objetivas e uma ló
gica própria e podem assumir a forma  

[...] tanto de um “campo de forças”, uma estrutura que cons
trange os agentes nele envolvidos, quanto um “campo de lutas”, 
em que os agentes atuam conforme suas posições relativas no 
campo de forças, conservando ou transformando a sua estrutura. 
(Bourdieu, 1996, p.50)

Essa estrutura do campo em determinado momento representa 
o resultado da relação de força entre os agentes, localizados em suas 
posições dentro do campo; esta, por sua vez, resulta da distribuição 
do capital, bem como das instituições engajadas na luta (Mon
tagner, 2003). Bourdieu (1983) destaca que cada campo tem um 
interesse comum a todos os agentes, algo fundamental que está li
gado à própria existência/sobrevivência do campo, recursos úteis 
na determinação e na reprodução das posições sociais, ou seja, di
versas formas de capital, sendo esse conceito utilizado para de
signar além do econômico, pois a admissão no campo demanda a 
detenção de diferentes tipos de capital, na quantidade e qualidade 
que importam para o propósito do jogo. Para ThiryCherques 
(2006, p.39), Bourdieu considera três tipos de capital:

capital cultural: que compreende o conhecimento, as habili
dades, as informações, etc., correspondente ao conjunto de qua
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lificações intelectuais produzidas e transmitidas pela família e 
pelas instituições escolares, sob três formas: o estado incorpo
rado, como disposição durável do corpo (por exemplo, a forma 
de se apresentar em público); o estado objetivo, como a posse de 
bens culturais (por exemplo, a posse de obras de arte); o estado 
institucionalizado, sancionado pelas instituições, como os títulos 
acadêmicos;

capital social: correspondente ao conjunto de acessos sociais, 
que compreende o relacionamento e a rede de contatos;

capital simbólico: correspondente ao conjunto de rituais de 
reconhecimento social, e que compreende o prestígio, a honra, 
etc. O capital simbólico é uma síntese dos demais, cultural, eco
nômico e social. [o grifo é nosso] 

Em todo campo, a distribuição de capital é desigual, o que acaba 
por resultar em constantes conflitos entre os agentes e grupos domi
nantes, que buscam preservar seus privilégios com relação aos de
mais grupos e indivíduos, tendo como estratégias mais comuns: a 
conservação de suas formas de capital; o investimento visando à sua 
reprodução; a sucessão com vista à manutenção das heranças e ao 
ingresso nas camadas dominantes; na educação com esses mesmos 
propósitos; na acumulação econômica, social, cultural e, principal
mente, simbólica (ThiryCherques, 2006). Os agentes (indivíduos 
ou instituições) caracterizados pelo volume de seu capital determi
nam a estrutura do campo (Bourdieu, 2003), que pode ser dividido 
em regiões menores, os subcampos, que se comportam da mesma 
forma que os campos: 

A dinâmica dos campos e dos subcampos é dada pela luta das 
classes sociais, na tentativa de modificar a sua estrutura, isto é, 
na tentativa de alterar o princípio hierárquico (econômico, cul
tural, simbólico...) das posições internas ao campo. As classes ou 
frações sociais dominantes são aquelas que impõem a sua espécie 
de capital como princípio de hierarquização do campo. (Thiry
Cherques, 2006, p.40)
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Outra grande questão acerca dos campos está ligada ao grau de 
autonomia que cada um possui. Bourdieu (2003) relata que uma 
das manifestações mais aparentes da autonomia de um campo re
ferese à sua capacidade de refratar, ou seja, retraduzir, de uma 
perspectiva específica, as pressões ou ações externas:

Dizemos que quanto mais autônomo for um campo, maior será 
o seu poder de refração e mais imposições externas serão transfi
guradas, a ponto frequentemente de se tornarem perfeitamente 
irreconhecíveis. (Bourdieu, 2003, p.22)

Para ThiryCherques (2006), a existência de um campo, bem 
como a demarcação de seus limites, é determinada pelos interesses 
específicos, os investimentos econômicos e psicológicos que ele so
licita aos agentes dotados de um habitus e às instituições nele inse
ridas, ou seja, “todo campo se caracteriza por agentes dotados de 
um mesmo habitus. O campo estrutura o habitus e o habitus cons
titui o campo” (Bourdieu, 1992, p.102). Nesse sentido, Montagner 
(2003) contribui destacando que o habitus é o mediador entre o 
campo e o indivíduo, é um princípio que permite uma criatividade 
estratégica, gerando práticas que podem ser flexíveis e adaptadas 
ao senso do jogo ou, mais precisamente, ao senso prático. Isso nos 
remete a Lahire (2002), que ressalta:

A cada campo corresponde um habitus (sistema de disposições 
incorporadas) próprio do campo (por exemplo, o habitus da filo
logia ou o habitus do pugilismo). Apenas quem tiver incorporado 
o habitus próprio do campo tem condição de jogar o jogo e de 
acreditar na importância desse jogo. Cada agente do campo é ca
racterizado por sua trajetória social, seu habitus e sua posição no 
campo. (p.48)

Essa posição no campo é destacada por ThiryCherques (2006) 
como a face objetiva do campo que se articula com a face subjetiva, 
a disposição. A posição é causa e resultado do habitus do campo,  
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ela conforma e indica o habitus da classe e da subclasse em que 
se po siciona o agente. De modo que, “em cada campo o habitus, 
so cialmente constituído por embates entre indivíduos e grupos, de
termina as posições e o conjunto de posições determina o habitus” 
(ThiryCherques, 2006, p.31). O autor ainda destaca que o habitus 
se refere a um campo e se encontra entre o sistema tênue das rela
ções que moldam as ações e as instituições e as ações visíveis desses 
atores, que estruturam suas relações; sendo sob a forma de habitus o 
direito de entrada, aceitação e a incorporação desse jogo, este esta
belece então a relação entre habitus individual e o campo específico, 
residindo nessa interrelação a característica fundamental que de
fine a dimensão do habitus (Montagner, 2003).

Esse habitus, que inclina os agentes a adentrarem no jogo de 
estratégias proposto por determinado campo, assume e incorpora 
uma illusio que se faz presente em um estado incorporado nos indi
víduos tanto nas estruturas mentais quanto nos elementos cons
tituintes do habitus, como saberes, técnicas e habilidades. Como 
vimos, o conceito de campo pressupõe uma determinada auto
nomia que resulta de uma dinâmica específica e interna a cada 
campo. Resultante desse processo, se funda um conjunto de nor
 mas, regras, esquemas de percepção e classificação particular a esse 
campo. Esse código é chamado por Bourdieu de illusio (Montagner, 
2003). 

Para Oliveira (2005), diferentemente dos conceitos de habitus e 
campo formulados por Bourdieu, o conceito de illusio é pouco di
vulgado, não sendo associado rapidamente às obras do sociólogo 
francês. Todavia, para o autor, ele tem uma ligação umbilical tanto 
com o conceito de habitus quanto com o conceito de campo. Se
gundo Bourdieu (1996), a origem de illusio vem de ludus (jogo), que 
pode significar fazer parte do jogo, estar envolvido, leválo a sério: 

podemos estar interessados em um jogo (no sentido de não lhe 
ser indiferentes), sem ter interesse nele. O indiferente não vê o 
que está em jogo, para ele dá na mesma. (p. 140)



O MESTRE DE CAPOEIRA ANGOLA ENSINA PEGANDO PELA MÃO 83

O autor afirma que a illusio é uma relação de encantamento com 
o jogo, fruto de uma relação de cumplicidade entre as estruturas 
mentais e as estruturas objetivas do campo, pautando, assim, as 
relações contidas nesse campo. Setton (2002) destaca que a illusio 
pode ser entendida como interesse ou motivação inerente a todo 
indivíduo que possui um habitus em determinado campo. Nesse 
sentido, Bourdieu (2005) aponta:

[...] a illusio é estar envolvido, é investir nos alvos que existem em 
certo jogo, por efeito da concorrência, e que apenas existem para 
as pessoas que presas ao jogo, e tendo as disposições para reco
nhecer os alvos que aí estão em jogo, estão prontas a morrer pelos 
alvos [...]. (p.140)

Oliveira (2005) menciona que a existência de alvos, apostas, ca
pitais, prêmios, orientações e valores que pautam a organização dos 
microcosmos sociais que Bourdieu chama de campo, podem cons
tituir o alicerce de uma illusio coletiva, a composição desse campo 
podendo ser vista como um lugar simbólico de sentido estruturante 
que origina padrões de possibilidade de composição de illusios sub
jetivas, estabelecidas pelos agentes:

A illusio subjetiva é aqui uma “formação de compromisso” so
cialmente sancionada, em que a busca identitária da fantasia ori
ginária de autocentramento se refaz, intermediada por objetos 
culturalmente valorizados. (p.539)

O autor complementa relatando que a illusio é um jogo social 
levado a sério, um investimento no espaço de socialização, algo que 
impulsiona e metaforiza alvos, que desloca e recria objetos, que es
tipula metas, que concentra interesses, enfim, que direciona os  
esforços explícitos e implícitos de uma cultura que hierarquiza os 
seus valores enquanto lugares simbólicos. É um estado de obje
tivação do campo em suas estruturas sociais e materiais (Mon
tagner, 2003). 
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Para Oliveira (2005), a illusio está associada ou incorporada de 
modo indispensável às ideias de habitus e campo, o que nos remete 
a Montagner (2003):

Essa parcela incorporada pode ser entendida como uma parcela 
própria do habitus que se refere a um campo específico, ou, em 
outros termos, uma especialização do habitus, devida à teoria dos 
campos e restrita a cada um deles. Nesse sentido, a illusio pode 
ser percebida como o resultado de um processo social específico. 
(p.100) 

Essa especialização destacada pelo autor se torna o resultado da 
posse de uma herança cultural reservada a um campo e significa 
aceitar e incorporar a illusio desse campo. 

Com isso, vimos que é na relação entre o habitus e o campo que 
se produz o que é o fundamento de todo e qualquer interesse: a 
illusio, ou seja, o reconhecimento do jogo e da utilidade do jogo,  
a crença no valor do jogo e de sua aposta que fundam todas as atri
buições de sentido e de valor particulares (Azevedo, 2008). De 
modo que cada campo produz sua illusio particular e esta só é reco
nhecida por aqueles que possuem o habitus propenso a isso, consta
tando assim uma forte cumplicidade entre esses conceitos.



2
oS SAbereS e A práticA 

profiSSionAl nAS trAjetóriAS  
de vidA doS meStreS de  

cApoeirA AngolA

Para Castro Júnior (2004), a capoeira se torna uma escola da vida, 
na qual não se aprende apenas a jogar capoeira, mas também a jogar 
na roda do mundo, a tomar posição, analisar circunstâncias de classes 
sociais com interesses antagônicos, interferir no sentido de querer 
transformar a realidade. Desse modo, a capoeira angola possui em 
seu universo elementos e conhecimentos que caracterizam um pro
cesso de educação baseados nos saberes e nas tradições populares 
(Abib, 2002). 

De acordo com Silva (2009), os saberes

[...] são resultados de processos mentais baseados na atividade 
cognitiva dos indivíduos, bem como de processos sociais pau
tados em convivências nos grupos sociais e nas relações complexas 
existentes entre indivíduos desses grupos ou entre indivíduos de 
diferentes grupos sociais. (p.24)
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Na capoeira angola, esses saberes são personificados na figura 
do mestre, que possui a responsabilidade da preservação e trans
missão dos conhecimentos, o exercício de seu ensino sendo guiado 
e validado através deles (Abib, 2006). 

Nesse sentido, Tardif (2002) ressalta que os saberes têm uma 
ligação temporal, pois um indivíduo que ensina durante muitos 
anos traz consigo uma identidade que carrega as marcas de sua ati
vidade específica, e uma grande parte de sua existência se carac
teriza por sua atuação profissional.

O autor ainda ressalta que essas situações exigem o desenvolvi
mento progressivo de saberes oriundos do próprio campo de atua
ção e nele baseados, exigindo, assim, tempo, prática, experiência, 
hábito, etc. 

Tendo em vista essa perspectiva apresentada por Tardif (2002) 
e com base nos dados coletados, este capítulo destinase ao trato 
com os depoimentos obtidos através de nossa pesquisa, os quais 
possibilitaram a organização dele em três grandes eixos, sendo o 
primeiro denominado “Cultura, história e conhecimento pre
sentes na trajetória de vida do mestre de capoeira angola”, em que 
serão abarcados aspectos sobre a constituição dos grupos, bem 
como aspectos sobre a biografia dos mestres. No segundo eixo, 
intitulado “A capoeira angola como corporação e escola de ofício: 
um currículo a descobrir”, trataremos dos artefatos que apontam 
para a caracterização da capoeira angola como escola de ofício se 
constituindo em um campo dotado de saberes, valores e rituais 
criados e validados por ela. Por fim, no terceiro eixo, denominado 
“O habitus profissional do mestre de capoeira angola”, trataremos 
dos aspectos da formação do mestre, como se estabelece a organi
zação e a prática profissional, bem como a constituição de sua 
identidade.
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Cultura, história e conhecimento presentes na 
trajetória de vida do mestre de capoeira angola

Como mencionado anteriormente, neste eixo temático trata
remos dos aspectos ligados ao histórico, à cultura, bem como dos 
conhecimentos adquiridos ao longo da vida dos mestres de ca poeira 
angola. Assim, este eixo foi dividido em dois tópicos, intitulados 
“Os mestres de capoeira angola: uma breve biografia” e “A ca
poeira angola como cultura e a cultura da capoeira”. No primeiro 
momento, traremos de forma resumida a biografia dos mestres en
trevistados, e no segundo momento trataremos dos aspectos da 
constituição da cultura da capoeira angola e o processo de gênese de 
seus grupos.    

Os mestres de capoeira angola: uma breve biografia

Para Bueno (2002), a biografia oferece opção e alternativa para 
mediar a história individual e a história social, podendo contribuir 
para a composição de um quadro interpretativo no que diz respeito 
a essas informações. Nesse sentido, Alberti (2000) ressalta a grande 
ajuda que o uso da biografia traz para estudos, pois:

[...] a biografia mostra o que é potencialmente possível em dada 
sociedade ou grupo. Acreditase que as biografias ilustram formas 
típicas de comportamento e concentram todas as carac terísticas 
do grupo; mesmo as desviantes mostram o que é es trutural e esta
tisticamente próprio ao grupo, elas permitem identificar as possi
bilidades latentes da cultura. (p.3) 

A autora comenta que o relato costuma ser a apresentação de si 
mesmo, conforme a situação no qual é mencionado, ou seja, a bio
grafia, a trajetória individual, não é algo dado, mas sim construída 
de acordo com a situação, mesmo no decorrer da entrevista. Se o 
participante tem o hábito de refletir sobre sua vida, pode ser que 
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alguns acontecimentos já estejam mais enraizados do que outros, e 
por esse motivo prefira relatar estes em vez de outros. 

Por isso, notamos a relevância desse relato, e neste tópico apre
sentaremos uma breve biografia dos mestres participantes do es
tudo, a fim de se conhecer um pouco mais de cada um, obtendo 
assim informações sobre como se deu o primeiro contato, tempo de 
prática e ensino, entre outras informações relevantes ao estudo. 
Foram utilizados os depoimentos de sete mestres de capoeira an
gola, da cidade de Salvador (BA), sendo seis homens e uma mulher, 
caracterizados no estudo pelas letras iniciais de seus nomes. 

a) Mestre B

Nasceu em 1950, possui o segundo grau completo e chegou a 
ingressar no curso de Filosofia de uma universidade pública do Es
tado da Bahia, mas não concluiu o curso por motivos de trabalho. 
Iniciou sua prática de capoeira na cidade de Salvador no ano de 
1962, sendo esta praticada na rua. Em 1968, estando em um bar da 
cidade, presenciou a cena de uma briga em que um homem der
rotou outros três sem muito esforço. Presenciar tal cena o motivou 
a procurar insistentemente por aquele homem que havia vencido a 
luta para perguntarlhe onde havia aprendido a lutar daquela ma
neira. Até que um dia, caminhando pela cidade em companhia de 
um amigo, avistou o sujeito por quem procurava, o qual, para sua 
surpresa, era conhecido de seu compadre, e este lhe informou que 
aquele era considerado um dos melhores alunos do lendário mestre 
Pastinha. Logo o amigo tratou de apresentálos um ao outro. Ao 
ser questionado pelo homem se teria coragem de ser ensinado por 
ele, o mestre B respondeu pron tamente que sim. Desse modo, seu 
treinamento teve início no dia seguinte, já com um teste de pa
ciência, pois aguardou o seu “novo professor” por mais de três 
horas no local combinado. Após um treinamento árduo, foi apre
sentado ao mestre Pastinha em 1969, com quem permaneceu por 
13 anos, mesmo após o fechamento de sua academia em 1972. Em 
1979, a academia de Pastinha foi reaberta, porém em um outro 
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local, e nesse mesmo ano o mestre B recebeu seu diploma e abriu 
sua primeira academia, apesar de já auxiliar seu primeiro professor 
no ensino desde 1969, sendo um dos primeiros alunos de Pastinha 
a possuir uma academia; mesmo assim, permaneceu junto do 
mestre fazendo parte de sua academia até o falecimento deste em 
1981. Em 1980, funda o Centro de Cultura da Capoeira Tradicional 
Baiana, trabalho que perdura até o presente momento no Centro de 
Cultura Popular Forte de Santo Antônio. Preocupa do com as 
questões culturais e históricas da capoeira angola, lança em 1989 
seu primeiro livro, intitulado Capoeira angola na Bahia. Em 1994, 
ingressa na Associação Brasileira de Capoeira Angola (ABCA), fa
zendo parte do conselho de mestres. Em 1996, lança seu segundo 
trabalho, sob o título Histórias e estórias da capoeira, contando ex
periências vivenciadas ao longo de sua vida na ca poeira. No ano  
de 2000, tornase presidente do conselho de mestres da ABCA, e, 
em 2003, lança seu terceiro livro, Capoeira angola: do iniciante ao 
mestre. Em 2009, deixa o cargo de presidente do conselho, mas per
manece na diretoria do órgão. Atualmente, continua com seu es
paço no Centro de Cultura Popular Forte de Santo Antônio.

b) Mestre C

Nasceu em 1960, graduouse em Educação Física em uma uni
versidade particular de Salvador e deu início ao curso de Antropo
logia em uma universidade nos Estados Unidos, o qual não chegou 
a concluir. Seu contato inicial com a capoeira ocorreu quando as
sistiu à apresentação de um grupo de capoeira em uma festa car na
valesca da cidade. Os movimentos realizados por aquele grupo o 
encantaram de tal forma que o mestre C e o irmão passaram a 
ten tar reproduzilos em casa. No ano de 1973 ingressa na academia 
do mestre JS na cidade do Rio de Janeiro, local em que conheceu e 
se encantou pela capoeira apresentada pelo mestre M, dando início, 
no ano seguinte, ao tirocínio sob a orientação desse mestre. Em 
1975, o mestre C, juntamente com o mestre M, criam, na mesma 
cidade, o Grupo de Capoeira Angola Pelourinho (GCAP). Em 
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1980, vai para Belo Horizonte (MG) e lá inicia um trabalho de ca
poeira em uma escola e em uma universidade pública. Em 1982, 
regressa a Salvador juntamente com o mestre M, auxiliandoo nas 
aulas. Em 1994, vai para Washington, D. C., nos Estados Unidos, 
onde também inicia um trabalho e, posteriormente, começa a atuar 
como professoradjunto em uma universidade da cidade. Em 1995, 
cria a Fundação Internacional de Capoeira Angola (Fica) junta
mente com V e J, companheiros do GCAP, na qual possui um 
ótimo trabalho de divulgação e estudos na capoeira angola, com 
forte representatividade nos Estados Unidos (Filadélfia, Wash
ington, Chicago, Atlanta, Califórnia e Texas), Dinamarca, Suécia, 
Inglaterra, Colômbia, Nicarágua, Peru, Costa Rica e Itália, além 
dos grupos no Brasil, cujas principais cidades representantes são 
Salvador, Rio de Janeiro e Belo Horizonte. Em 2004, retorna ao 
Brasil, voltando a residir em Salvador, criando o projeto Kilombo 
Tenondé, voltado para a disseminação da agricultura orgânica. 

c) Mestra J

Nasceu em 1960, é graduada em Educação Física e História em 
uma faculdade pública da Bahia, bem como doutora em Educação 
por uma universidade pública de São Paulo, na área de concentra
ção Sociologia da Educação. Seu interesse pela capoeira aconteceu 
na década de 1980, quando estava no último ano da graduação em 
Educação Física, e uma amiga a convidou para frequentarem jun
tas um grupo de capoeira. Como a disciplina Capoeira passou a 
fazer parte do currículo de sua graduação, ela já tinha informações 
da capoeira angola, porém como algo que havia sido esquecido no 
passado e, por isso, teve interesse em aceitar o convite da amiga. 
Chegando ao Parque Santo Antônio, situado na cidade de Salva
dor, presenciou mestre M e mestre C jogando e, interessada, per
guntou se qualquer pessoa poderia entrar; ao receber uma resposta 
afir mativa, a mestra J iniciou seu treinamento no início de 1982 no 
GCAP, onde permaneceu por 16 anos. Lá teve oportunidade de 
conviver com grandes mestres como João Grande, João Pequeno, 
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entre outros. Sua atuação no ensino da capoeira iniciouse no 
GCAP, auxiliando nas aulas. Em São Paulo, quando iniciou seu tra
balho, estava sob orientação do mestre M, e seu grupo era apenas 
conhecido como grupo da J. Sempre preocupada com as questões 
culturais e com a importância e presença da mulher na so ciedade e 
no universo da capoeira, sente necessidade de criar sua própria 
identidade e, em 1995, juntamente com seus companheiros do 
GCAP, funda o Grupo N’Zinga de Capoeira Angola, buscando 
justamente chamar atenção para a presença da mulher na capoeira. 
Desde sua criação, o grupo desenvolve inúmeros projetos e parce
rias sociais divulgando as bases educativas da capoeira angola e a 
inclusão da ca poeira para todo tipo de público que venha a se inte
ressar pela prática. Em 2003, o Grupo transformase em Instituto 
N’Zinga de Capoeira Angola (Incab), dedicandose aos estudos 
não só de capoeira angola, mas de educação antirracista e tradições 
educativas bantu no Brasil, possuindo núcleos em Salvador, São 
Paulo e no exterior.

d) Mestre JD

Nasceu em 1965, tem o ensino médio completo. Teve seu pri
meiro contato com a capoeira, aos cinco anos de idade, através de 
seu irmão mais velho, que praticava capoeira de rua. Nessa idade, 
presenciou durante o Carnaval uma roda de capoeira que, segundo 
ele, marcou muito sua vida, pois despertou seu interesse pela prá
tica. Iniciou na capoeira angola apenas na década de 1980, no Forte 
Santo Antônio, como aluno do mestre João Pequeno, seis meses 
após a abertura da academia. Em 1986, já atuava como responsável 
pelas aulas na ausência do mestre, tendo assumido a sua linha de 
trabalho posteriormente. Na década de 1990, funda sua própria 
academia em Salvador. Em 1996, vai para Campinas, recebe um 
convite de uma universidade pública para desenvolver um trabalho 
dentro da universidade; após o término desse projeto, devido à 
grande procura por parte dos alunos, o mestre continua com o tra
balho na mesma cidade. Nessa mesma época, tem o seu primeiro 
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núcleo fora do país, no Canadá. Permaneceu em São Paulo por 12 
anos e retornou à Bahia e às atividades do grupo em 2007. Atual
mente, possui núcleos na Bahia, São Paulo (Campinas, Mauá, Pe
ruíbe), Canadá (Montreal, Ottawa e Toronto) e Itália (Milão, 
Monza e Bari). 

e) Mestre M

Nasceu em 1950. É formado em Letras e mestre em História 
Social por uma universidade pública da Bahia. Aos oito anos de 
idade, já iniciava a confecção de seu próprio berimbau e sentia uma 
necessidade constante de estar em movimento, não importava 
como nem o que estivesse fazendo, queria mesmo era movimen
tarse. Então, conheceu o filho de um senhor chamado A, o qual 
tinha interesse de colocar seu filho para aprender capoeira, e então 
levou também o mestre M para aprender na academia do mestre 
Pastinha, onde se tornou discípulo do mestre João Grande, um dos 
principais alunos de Pastinha em 1958, tendo oportunidade de 
conviver com grandes capoeiristas da época. Na década de 1970, 
foi para o Rio de Janeiro como militar fazer um curso relacionado à 
área e sentiu a necessidade de formar um grupo de capoeira naque
le local. Trabalhou arduamente para reunir um grupo de pessoas 
inte ressadas. Grupo este que, com o passar do tempo, culminou na 
criação do Grupo de Capoeira Angola Pelourinho (GCAP), nome 
que surge para homenagear o local onde o mestre Pastinha possuía 
seu espaço e o mestre M, com o objetivo de preservar a capoeira 
angola, deu início a essa prática, não se deixando envolver pelas 
implicações da sociedade e mantendo sua identidade. Em 1982, o 
mestre M volta para Salvador e presencia um momento de fragi
lidade da capoeira angola devido à perda de seu maior difusor, o 
mestre Pastinha, e devido ao forte crescimento da capoeira regio
nal. Dá início, então, a uma série de oficinas na academia do mes
tre João Pequeno, no Forte Santo Antônio, buscando reunir os 
antigos mestres da capoeira angola que já estavam sendo esque
cidos. Em 1983, o grupo mudase para sua sede atual no Centro de 
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Cultura Popular Forte de Santo Antônio, onde, desde então, o 
mestre M está à frente desse trabalho, divulgando não só a capoei
ra angola, como também estudos relativos a ela e a questões ligadas 
à cultura afrobrasileira, possuindo núcleos em cidades do Brasil 
(Minas Gerais, Rio Grande do Sul, Paraíba) e no exterior (Califór
nia e Atlanta, nos Estados Unidos).    

f) Mestre P

Nasceu em 1934. Concluiu o primeiro grau, conhecido atual
mente como ensino fundamental – ciclo I. Inicia sua relação com a 
capoeira em 1945, devido às rodas nas festas de largo, mas o moti
vo que o levou a praticar foi seu interesse de se defender nas bri
gas. Ficou admirado ao ver inúmeros capoeiristas se “safando” de 
bri gas, geralmente com um número maior de oponentes, devido à 
sua grande agilidade e precisão nos movimentos. Em 1946, come
ça a aprender capoeira, tendo como mestre o finado Bugalho, na 
rampa do Mercado Modelo, porém não em uma academia, e sim 
na rua; seu mestre era um dos melhores tocadores de berimbau da 
Bahia e o orientou nos toques de berimbau e na observação das 
rodas, para que assim aprendesse através da repetição dos movi
mentos, da observação e do convívio com capoeiristas da época. 
Em 1959, já ministrava cursos de capoeira, inclusive no quartel da 
Sexta Região dos Bombeiros em que trabalhava. Realizava rodas 
nas festas de largo e em lugares como Boa Viagem, Lapinha, Rio 
Vermelho, Bonfim e Ribeira, onde ficou conhecido. Em 1960, 
pede baixa do cargo e abre uma academia no bairro de Brotas, no 
clube da Re denção de futebol, onde administrava o clube e treina
va os atletas para que ficassem mais ágeis e mais leves. Criou tam
bém uma academia dentro do Corpo de Bombeiros, onde ensinou 
por 15 anos, na Boca do Rio e nos Aflitos. Em 1990, fundou o 
Grupo de Ca poeira Angola Pai e Filho – devido ao fato de seu fi
lho também se dedicar à prática da capoeira –, ganhando espaço no 
atual Centro de Cultura Popular Forte Santo Antônio. No primei
ro ano do século XXI, seu filho foi para Munique, Alemanha,  
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divulgar o tra balho do grupo e onde permanece até o presente mo
mento. Atualmente, o mestre P faz parte da diretoria administrati
va e do conselho de mestres da Associação Brasileira de Capoeira 
Angola (ABCA). 

g) Mestre V

Nasceu em 1965. Tem o ensino médio completo e trabalhou 
como metalúrgico, atuando na área de mecânica industrial e como 
líder sindical. Sempre teve uma grande admiração pela capoeira e 
presenciava apresentações nas festas de largo, porém iniciou a prá
tica apenas na década de 1980, pois se considerava inadequado fisi
camente para a prática da capoeira, por estar “acima do peso”, até 
que o mestre M o convidou para treinar. Deu início ao tirocínio em 
1981, no Grupo de Capoeira Angola Pelourinho (GCAP), onde 
permaneceu por 13 anos, saindo no final de 1994. Em 1995, come
çou a reunir algumas pessoas que tinham interesse em praticar ca
poeira e passaram a se encontrar no parque da cidade, em Salvador, 
aos sábados. Treinavam, faziam roda e depois se reuniam na casa de 
um dos integrantes para comer e, assim, foram formando e consoli
dando um grupo. No ano de 1996 consegue espaço em uma escola 
pública de Salvador, onde o grupo passou a se reunir. Nesse pe
ríodo pensava em chamar seu grupo de Capoeira Angola Salvador, 
devido ao fato de as reuniões ocorrerem na cidade de Salvador e 
com a intenção do resgate da cultura da capoeira. Nesse mesmo 
ano, recebeu um convite do mestre C, seu companheiro de GCAP 
que já idealizava a Fundação Internacional de Capoeira Angola 
(Fica), para ser o representante na Bahia. Desde então, vem minis
trando inúmeras palestras em universidades, organizando e parti
cipando de eventos e encontros nacionais e internacionais, além de 
coordenar o Projeto Acervo Áudio Visual da Capoeira Angola, que 
é parte do Programa Cultura Viva do Ministério da Cultura, exer
cendo tal função até o presente momento.   
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A constituição dessas breves biografias dos mestres nos possi
bilitou construir o Quadro 5, de caracterização dos mestres.

Quadro 5 – Caracterização dos participantes

Mestres Gênero Idade
Tempo 

de 
prática

Tempo 
de 

ensino
Etnia Religião Escolaridade

Mestre 
B

Masculino
60 

anos
48 anos 41 anos

Superior 
incompleto

Mestre 
C

Masculino
50 

anos
37 anos 30 anos Negra

Candomblé 
de nação...

Superior

Mestra J Feminino
50 

anos
28 anos 17 anos Negra

Candomblé 
de nação 

angola
Doutorado

Mestre 
JD

Masculino
45 

anos
30 anos 24 anos Negra

Candomblé 
de nação 

angola
Ensino médio

Mestre 
M

Masculino
60 

anos
52 anos 40 anos Negra

Candomblé 
de nação...

Mestrado

Mestre 
P

Masculino
76 

anos
64 anos 50 anos Negra Católico

Ensino 
fundamental I

Mestre 
V

Masculino
46 

anos
29 anos 15 anos Negra

Candomblé 
de nação 

angola
Ensino médio

Através desses dados podemos constatar que a idade dos partici
pantes vai de 45 a 76 anos com um tempo de prática na ca poeira va
riando entre 28 e 64 anos e tempo de ensino entre 15 e 50 anos. Desse 
modo, constatase que a capoeira se faz presente em mais da metade 
da vida de cada mestre, marcando e modificando suas trajetórias de 
vida. Para Born (2001), esse fato se caracteriza por uma série de acon
tecimentos que fundamentam a vida do in divíduo, sendo deter
minados por sua localização, duração e fre quência, demonstrando 
assim uma profunda ligação com a capoeira angola. Vale a pena res
saltar que esse dado pode possuir variação, tanto no que se refere à 
precisão das datas por parte dos mestres quanto o momento de seu 
trabalho individual, ou seja, sem contar o período no qual cada um 
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ministrava os treinos nas academias dos seus respectivos mestres, na 
ausência ou na presença destes, demonstrando assim uma grande ex
periência desse grupo no que se refere ao ensino da capoeira. 

Nesse contexto, o contato com os mestres revelou predomi
nância da etnia negra, possuindo alguns mestres um alto grau de 
escolaridade. Sobre a questão da educação do negro, Gonçalves & 
Silva (2005) relataram que, a partir do século XX, ocorreram mu
danças bruscas de valores sociais, associadas a transformações no 
mercado de trabalho que exigiam dos diferentes segmentos sociais 
a criação de novos dispositivos que os auxiliassem a se inserir na 
sociedade moderna. De modo que surgem mudanças sociais favo
recendo estratégias de mobilidade social, destacandose a educação 
como o principal veículo para atingir tal objetivo:

O saber ler e escrever é visto como condição para ascensão social, 
ou seja, para encontrar uma situação econômica estável, e, ainda, 
para ler e interpretar leis e assim poder fazer valer seus direitos. 
(p.191)

O direito à educação foi uma das bandeiras de luta da popula ção 
negra, sendo que, com o passar dos anos, não se reivindicaria ape
nas o acesso ao ensino fundamental, mas em todos os níveis. Toda
via, o ingresso para essa população foi concebido com signi ficados 
diferentes, ou seja, por vezes visto como estratégia capaz de equi
parar os negros aos brancos, dandolhes oportunidades iguais no 
mercado de trabalho, ou visto como veículo de ascensão social e, 
por conseguinte, de integração e até mesmo como instrumento de 
conscientização, por meio do qual os negros aprenderiam a história 
de seus ancestrais, os valores e a cultura de seu povo, podendo, a 
partir deles, reivindicar direitos sociais e políticos, direito à dife
rença e respeito humano (Gonçalves & Silva, 2005). 

Entretanto, os autores destacam que, apesar de todo o incentivo 
à educação, parte da população negra tinha consciência de que essa 
educação não deveria representar um distanciamento da educação 
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de tradição africana e tampouco permitirse aprisionar por ideo
logias que os levassem à concordância com classes poderosas da 
sociedade, afastandose de seu grupo racial. Tal consciência, apon
tada pelos autores, além de poder ser visualizada nos depoimentos 
no decorrer do estudo, nos levam a destacar também a presença da 
religiosidade. 

Dentre as religiões apontadas, temos uma predominância do can
domblé, religião que, na visão de Vassallo (2005), partilha de carac
terísticas comuns à capoeira angola, e um dos principais laços entre 
ambas seria a autêntica visão de mundo, além de serem 

[...] vistas como rituais dotados dos mesmos instrumentos mu
sicais, por exemplo. O agogô e o pandeiro são tocados da mesma 
maneira e a função dos três atabaques no candomblé seria re
tomada pelos três berimbaus na capoeira. (p.32)   

Em seu estudo, Vassallo (2005) relata que em alguns grupos  
há uma busca de tradicionalismo através da adoção do candomblé 
como religião, e cada grupo pode articularse a uma específica na
ção, basean do sua legitimidade num tipo de discurso e representa
ção de diferentes origens, podendo ser banto, nagô, entre outras, 
tendo como foco principal a ideia de uma origem africana compar
tilhada.

Segundo a autora, o candomblé representa um adicional de tra
dicionalismo, atestando um maior vínculo com a ancestralidade, 
tanto do mestre quanto de sua academia, demonstrando

[...] engajamento do mesmo em preservar a visão de mundo 
africana. Consiste, então, numa maneira de se intensificar os 
vínculos com a visão de mundo africana. Neste sentido, passa a 
ser in vestido de um novo significado: tornase uma garantia da 
africanidade e, portanto, da autenticidade daquele grupo de 
ca poei ra. Através da adoção do candomblé, acreditase que os 
vínculos ancestrais com a África, terra mãe de ambas as ati
vidades, são mais intensamente preservados. (p.37)
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Portanto, é através da espiritualidade do candomblé que se che
ga à visão de mundo africana e à capoeira angola na luta contra a 
dominação (Vassallo, 2005). Nesse sentido, as obras de autores 
como Jorge Amado (1958) e Waldeloir Rego (1968) contribuíram 
também para a crença na continuidade histórica da articulação en
tre capoeira angola e candomblé, perpetuandose na atualidade. 

Embora os mestres possam apresentar um significativo grau de 
desenvolvimento no processo de escolarização e serem influen
ciados por aspectos da didática moderna, não deixam de referendar 
a oralidade africana, em que o mestre ensina pegando pela mão, 
conta histórias, tendo nos espaços e núcleos a sua fonte de desen
volvimento e perpetuação de uma tradição proposta.

Assim, falar em escola de ofício vinculandoa a mestres com tí
tulos acadêmicos não significa mascarar uma realidade, mas reco
nhecer que há o conhecimento acadêmico e o saber dos mestres. O 
primeiro valoriza mais a dimensão discursiva das coisas, ao passo 
que o segundo busca emancipar a sabedoria que brota do saber da 
experiência. 

Desse modo, as somatórias dos fatores encontrados nos relatos 
dos mestres foram ao encontro dos critérios estabelecidos para a 
escolha dos participantes: ser mestre de capoeira angola, o que traz 
subjacente ao título características importantes como o seu papel 
central na preservação e transmissão dos conhecimentos inerentes 
à capoeira, o domínio dos conhecimentos específicos da prática e 
do ensino da capoeira angola, sua grande experiência de vida e o seu 
reconhecimento por parte da comunidade (Abib, 2006); ter uma 
expressiva representatividade no meio da capoeira no sentido de 
uma “qualidade de alguém cujo embasamento na população”, no 
caso capoeirista, faz com que “ele possa exprimirse verdadeira
mente em seu nome” (Houaiss, 2009, p.1.648).

Dessa forma, temos um grupo de mestres que possuem uma 
grande representatividade no meio da capoeira angola que se es
tende não só pelo Brasil, como também em outros países; todos pos
suem vivências e constantemente são convidados a participar de 
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eventos ligados à capoeira e a outras manifestações, caracterizando 
assim um grupo de grandes nomes que se tornaram referência na 
capoeira angola não apenas porque a praticavam, mas por se envol
verem com ela de tal forma que esta tomou conta do seu ser, incor
porando, assim, um alto grau de importância na vida de cada um.

Conhecendo um pouco mais sobre a vida dos mestres partici
pantes do estudo através das breves biografias construídas, o pró
ximo tópico se pautará por uma análise mais profunda dos dados 
obtidos por meio das entrevistas com os mestres que participaram 
desta investigação.

A capoeira angola como cultura e a cultura da capoeira

A questão da cultura permeia toda a sociedade, quer seja no 
nosso jeito de vestir, falar, andar, podendo adquirir características 
específicas em determinados grupos. Portanto, podemos falar que 
a capoeira angola, com sua história e legado, faz parte da cultura 
brasileira, mas que também, no âmbito dessa cultura, pode se cons
tituir numa cultura particular. 

Nesse contexto, cabe apontar que o termo cultura foi empregado 
pela primeira vez em 1877, por Edward Burnett Tylor, para se re
ferir aos produtos comportamentais, espirituais e materiais da vida 
social humana (Mintz, 1982). Porém, Mintz destacou que, dentre 
os significados mais antigos da expressão, dois deles sobreviveram:

No primeiro caso a linha divisória é estabelecida usualmente 
entre discurso apropriado e inapropriado, comportamento apro
priado e inapropriado, e contrastes similares. Cultura, nessa 
visão, seria um conjunto formado por nascimento, posição so
cial, educação e criação, que se traduziria em ideias e comporta
mentos; seria portanto também uma questão de privilégios. No 
segundo caso, a cultura em si era vista como o produto de certas 
peculiaridades da história do grupo. Sua gênese poderia ser atri
buída ao gênio de seus portadores, a alguns heróis míticos, a uma 
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divindade benigna, ou o que seja, mas apenas algumas socie
dades teriam a sorte de possuíla. (p.224)

Facina (2004) aponta que os antropólogos lançaram a noção de 
cultura para esclarecer as disparidades existentes entre sociedades 
humanas, em função das teorias que se apoiavam em critérios bio
lógicos e ambientais, no fim do século XIX e início do século XX, 
marcadas por uma hierarquização e valorização da raça branca e da 
sociedade europeia. Por esse motivo, passaram a compreender a 
cultura não sob aqueles padrões, mas como diferenças, frutos das 
inúmeras culturas dos mais variados povos, ou seja: “[...] cada 
povo possui sua própria história, sua própria cultura [...] o correto 
seria falar em culturas no plural, remetendo à ideia de um processo 
sócio fundamental que modela ‘modos de vida’ específicos e dis
tintos” (p.15). 

Nesse sentido, Gusmão (1997) compreende, então, que o mundo 
da cultura e seu movimento é parte da história, tradição e herança de 
um povo, o que nos remete a Silva (2004), que destaca: 

[...] a cultura, entendida como valores, representações, símbolos 
e patrimônio, assimilados e compartilhados por uma comunidade 
[...] conotando acepções diversas, a noção de cultura, tradicional
mente, aplicase a realidades específicas [...] cultura seria, pois, o 
“lugar” onde se manifestam uma estética e um saber. (p.1734)

Assim, a capoeira angola, segundo Abib (2004), aparece como 
uma manifestação cultural difícil de ser definida, trazendo em seu 
bojo uma identidade muito forte e profunda, arquitetada através de 
todo um passado marcado por embates pela sua libertação e afir
mação de sua cultura. Dessa forma, podemos entender a capoeira 
angola como uma sociedade, um grupo que é dotado de uma cul
tura, o que nos remete a Mintz (2010), que ressalta: 
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[...] “cultura” (significando o modo de vida particular de um 
grupo definido) e “sociedade” (significando um grupo organi
zado tendo continuidade ao longo do tempo) são meios conve
nientes de se falar de duas faces de um mesmo fenômeno que se 
encaixam. Temos “um povo”, organizado como uma “socie
dade”, que possui um conjunto de instituições, tecnologias, lin
guagens, crenças, valores – em resumo, uma “cultura”. (p.230)

Assim sendo, podemos apontar para a cultura como categoria 
fundamental para o empenho de se compreender a vida e a organi
zação da sociedade (Moreira & Candau, 2003). Todavia, devido à 
sua abrangência (organização, artefatos, valores, representações, 
símbolos e ações, etc.), não destacaremos neste tópico todos os rela
tos que nos auxiliam a compreender a cultura da capoeira angola, 
pois esses aspectos serão abarcados ao longo do estudo nos tópicos 
posteriores. Optamos, então, por dar ênfase aos aspectos que se re
ferem à for mação dos grupos, por serem estes os organismos que 
carregam em seu interior os elementos que compõem a cultura da 
capoeira angola, como nos mostra Santos (2004):

Compreendemos o grupo de capoeira como uma instituição 
que, calcada numa herança cultural africana que foi reelaborada 
no movimento histórico, produz um pensamento e por conse
quência um projeto educativo. (p.52) 

Assim, para os mestres desse estudo, essa questão se traduz no 
fato de que a capoeira se constituiu também numa escola de vida e 
para a vida, pois:

A capoeira pra mim é muito mais que um jogo. A capoeira me deu 
tudo, abriu tantas portas na minha vida, me deu uma base na 
minha vida, que hoje tudo o que eu tenho, eu agradeço a ela!!! 
(Mestre JD; o grifo é nosso)
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Pra mim ela tem vários significados e um deles é a fusão de corpo e 
mente, não é só corpo e nem só mente. Outra coisa é que a ca-
poeira tem a condição de ser um instrumento de questionamento 
social, um diálogo entre o capoeirista e o poder. Outra coisa é 
que a capoeira, ela é remédio pra muitas doenças que temos hoje aí! 
E uma delas é a violência. (Mestre M; o grifo é nosso) 

A capoeira angola pra mim é tudo! A capoeira angola pra mim ela 
é vida, ela é relação, é estar bem, é instrumento de consciência, de 
resistência, de libertação. Capoeira pra mim é você estar bem con-
sigo mesmo. (Mestre V; o grifo é nosso)

Não obstante, o grupo traz também certas preocupações em 
comum, como:

[...] capoeira antigamente era mais ligada aos rituais, é por isso 
que aqui, na minha escola e na associação, eu procuro preservar as 
tradições e rituais da capoeira, que se perdeu muito, os conheci
mentos e rituais sobre o que é realmente a capoeira se perderam. 
Pastinha dizia sempre que capoeira se joga mais com a cabeça que 
com os pés, no sentido do pensamento, do raciocínio. (Mestre B; 
o grifo é nosso)

[...] a capoeira angola ela nunca perdeu o valor dela, porque ela é 
a mãe da capoeira, de toda capoeira ela é mãe, então ela não 
perdeu a possibilidade dela, ninguém teve o poder de combater, 
porque ela é infinita, primeiro veio a base e a base não tem fim e 
ela nunca perde a capacidade. (Mestre P; o grifo é nosso)

De acordo com esses relatos, podemos constatar uma preocu pa
ção na preservação da essência da capoeira angola no que se refere aos 
rituais e tradições. Nesse sentido, para Silva (2004), “o processo de 
resistência, cultura negra no centro da práxis pedagó gica e a abertura 
às diferentes identidades” (p.52) apresentam os principais aspectos 
estruturantes que fundamentam o projeto de um grupo de capoeira. 
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Esses aspectos se fazem sempre presentes nos depoimentos de 
todos os mestres. Todavia, podemos notar uma ênfase maior sobre 
dois aspectos: (a) todos os mestres apresentam uma grande preocu
pação com o processo de resistência na constituição de seus grupos; 
assim como (b) buscam dar uma identidade na constituição de seus 
respectivos grupos. 

Para Magalhães & Gil (2008), as ações desses grupos se estru
turam a partir da tentativa de resolução de problemas vivenciados 
pelo grupo em seu cotidiano na sociedade, como nos mostra o de
poimento do mestre M: 

Eu vi naquele momento a oportunidade, porque quando você ins-
titucionaliza, você tem a consciência disso, você não se deixa en-
volver pelas implicações da sociedade que reprime o que acontece 
dentro da instituição. Essa coisa da possibilidade de você nego
ciar em conflito. (Mestre M; o grifo é nosso)

Nesse trecho de seu depoimento, o mestre M relata a oportuni
dade da criação de seu grupo como forma de preservação dos va
lores e tradições aprendidos por ele, mantendoos assim no seio de 
sua instituição, não deixando se envolver pela sociedade e suas im
posições. Todavia, sobre esse aspecto, também destaca:

Você sabe que a sua instituição não tem nada a ver com as normas 
ditadas pela sociedade, mas você, mesmo assim, pra que ela seja 
aceita por essa sociedade que reprime o que você faz, então você vai 
e apresenta sua instituição nos moldes sociais para que a sociedade 
não tenha muito que cobrar de você. Foi unicamente esse o obje
tivo. (Mestre M; o grifo é nosso)

O grupo, na visão do mestre M, aparece como um organismo 
que se apresenta nos moldes sociais, porém dotado de uma cultura 
própria; assim, o grupo se forma a partir de interesses comuns entre 
seus membros, desenvolvendo assim uma identidade coletiva (Ma
galhães & Gil, 2008). Os autores ainda destacam que a presença 



104 THIAGO V. DE SOUZA • SAMUEL DE SOUZA NETO • MELLISSA F. G. DA SILVA

dessa identidade é muito importante para o processo formativo do 
grupo; ela inicia sua formação de acordo com as práticas e projetos 
do grupo. Isso pode ser identificado no seguinte trecho da entre
vista do mestre M: 

Eu criei o GCAP, registrei, redigi o estatuto [...] mas questiono 
muito isso hoje, quando vejo capoeiristas se envolvendo com o 
poder e se deixando envolver pelo que é ditado pelo poder, dei-
xando a capoeira perder sua identidade e sua essência, se tornando 
só mais uma forma de fazer ginástica. (Mestre M; o grifo é nosso)

O mestre M demonstra uma grande preocupação com a preser
vação da identidade e a essência da capoeira angola, não permitindo 
que esta se deixe envolver pelo poder, reduzindose a uma simples 
prática corporal. Por isso, procura através de seus princípios instituir 
a organização de seu grupo. Nesse sentido, Casado (2002) destaca: 

A existência de padrões morais, valores e regras de funciona
mento nos grupos auxilia os componentes a saber o que é espe
rado, válido e legítimo em termos de comportamento. As regras 
e normas podem ser explícitas ou implícitas e surgem com a his
tória do grupo desenvolvendose e perpetuandose na medida de 
sua evolução. (p.241) 

Ainda destacando a característica do processo de resistência na 
constituição dos grupos de capoeira, os símbolos aparecem como 
outro elemento presente nos depoimentos dos mestres entrevis
tados. Na visão de Bourdieu (1998), os símbolos surgem com o 
poder que consegue reproduzir. Eles afirmamse, assim, como os 
instrumentos que conseguem impor significações legítimas. Como 
vimos anteriormente, a capoeira angola possui em seu interior um 
universo repleto de símbolos e significações; para os mestres J, JD, 
M, essa simbologia se faz presente desde a escolha dos nomes dos 
seus respectivos grupos, refletindo assim a construção/afirmação 
da identidade étnicocultural desses grupos.
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Dentro desse contexto, a mestra J relata a forte influência de 
suas características de capoeirista, bem como os valores, hábitos e 
costumes a ela ligados que a impulsionaram a iniciar um trabalho 
que posteriormente denominouse Grupo N’Zinga de Capoeira 
Angola:

[...] e acabei tendo de começar a fazer um trabalho porque a 
minha identidade capoeirística era muito específica e foi aí que meu 
ato moral começou a me estimular e dessa forma me autorizou a 
começar este trabalho [...] então criar, dar este nome de grupo 
N’Zinga da Capoeira Angola, uma forma de chamar a atenção 
para a presença da mulher no interior da capoeira [...]. (Mestra J; 
o grifo é nosso) 

O mestre JD, na escolha do nome de seu grupo, faz uma reve
rência a duas figuras muito respeitadas no meio da capoeira angola, 
que foram alunos de grande destaque do mestre Pastinha: os mes
tres João Grande e João Pequeno, que conduziram o trabalho de 
seu mestre com muito empenho. Do mesmo modo, aluno do mes
tre João Pequeno, o mestre JD teve o seu aprendizado em meio a 
essas duas grandes referências da capoeira angola, o que fez com 
que o nome de seu grupo levasse o nome dessas duas figuras: 

[...] com a necessidade de eu ter um nome pro meu grupo, eu coloquei 
Filhos de Mestre João Pequeno e João Grande, que era a relação que 
tinha com eles [...] Na verdade eu coloquei dois nomes porque, 
como eu comecei a capoeira com mestre João Pequeno, tinha a 
referência dele e mestre João Grande. (Mestre JD; o grifo é nosso)

Sua escolha se dá também em virtude da mudança do mestre 
João Grande para os Estados Unidos, com seus alunos ficando sob 
o comando do mestre JD, porém, após um período, os alunos foram 
saindo e o mestre sente necessidade de um outro nome, que por sua 
vez também faz referência a uma grande figura da capoeira angola:
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[...] Aí, quando não tinha nenhuma referência mais, eu coloquei 
Herança de Pastinha. Só que, quando coloquei Herança de Pas
tinha, a mulher dele, ela veio em cima, perguntar porque eu co
loquei o nome de mestre Pastinha no grupo e aí foi uma confusão 
danada e acabei tirando. Aí, foi quando eu coloquei em 90, Se-
mente do Jogo de Angola. (Mestre JD; o grifo é nosso)

Essa forte ligação entre mestrediscípulo apresentada no relato 
do mestre JD pode ser destacada por Abib (2002), o qual relata que 
a capoeira sempre teve na figura do mestre uma referência funda
mental para sua ancestralidade; tornandose essa figura um ícone, 
um símbolo para a capoeira angola e para o grupo. Não obstante, o 
depoimento do mestre M sobre a escolha do nome de seu grupo 
também faz menção a um outro símbolo que nos remete à capoeira 
angola: 

Grupo de Capoeira Angola pelo estilo de capoeira e Pelourinho em 
homenagem onde mestre Pastinha tinha a academia dele. (Mestre 
M; o grifo é nosso) 

O Pelourinho, local onde o mestre Pastinha, em 1941, abriu o 
Centro Esportivo de Capoeira de Angola (Ceca) (Vassallo, 2003), 
se tornou uma referência para todos os capoeiristas da época e prin
cipalmente para o mestre M, que também teve oportunidade de 
frequentar esse local: 

Eu treinei na academia do mestre Pastinha e faço questão de frisar 
que eu não fui aluno do mestre Pastinha [...]. Eu não tive esse 
privilégio, mas também não me faltou nada, pelo fato de eu ter 
treinado com os mestres João Grande, o mestre João Pequeno, 
dentro da academia do mestre Pastinha! Tive o prazer de conhecê-
-lo, sou da época em que mestre João Grande estava na academia 
do mestre. Entre outros que eu conheço e que estão vivos e que 
também foram contemporâneos. (Mestre M; o grifo é nosso) 
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Já para o mestre P, houve outros fatores determinantes para o 
nome de seu grupo: 

[...] quando nóis botava o pessoal pra brincar, se divertir e eles 
dizia grupo de capoeira Angola do Mestre P, mas botei assim [...], 
porque eles que disse mestre P, porque eu jogando rápido com aquela 
cacetada que eu dava, e quando eu parava o berimbau cantava 
também com o mestre Valdemar, Maré, Majé, Coqueiro, Barrão, 
Avanir, Mão de Onça, Toninho, Cleoni, esse pessoal de Dejavá 
da Ponteira, esse pessoal todo que via e aí me dava valor, aí foi 
onde que eu me criei e hoje tô avoando. (Mestre P; o grifo é nosso)

Em seguida, altera o nome de seu grupo na década de 1990:

Esse Grupo de Capoeira Angola Pai e Filho tá desde 90 pra cá. 
Porque eu tenho um filho praticando capoeira que está na Ale-
manha e nós temos uma academia na Alemanha, e se chama 
Academia Arapuã e estamos localizados em Munique. (Mestre 
P; o grifo é nosso)

O mestre V, antes de ser convidado a integrar o grupo do qual 
hoje faz parte, também pensava em reverenciar um local que é 
igualmente um símbolo para a capoeira angola, a cidade de Salva
dor, atribuindo também a essa palavra o significado de preservação 
e resgate das tradições, de sua prática, uma preocupação muito co
mum e presente nos relatos dos mestres participantes do estudo:

[...] no início eu pensei no Grupo de Capoeira Angola Salvador, 
esse Salvador pra mim, ele tem duplo sentido. Sentido da própria 
cidade e da própria palavra na sua essência Salvador, salvar o 
nome do grupo, resgatar [...]. (Mestre V; o grifo é nosso)

No que concerne ao nome de seus respectivos grupos, notamos 
nos trechos apresentados a presença de elementos que possuem re
presentações e significados para a capoeira angola e em especial para 
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os respectivos mestres. Podemos constatar, então, que a presença 
desses elementos nos remete à ideia da existência de diferentes sím
bolos da capoeira angola que se fazem presentes tanto na escolha do 
nome quanto na representação deste para o grupo e para o meio da 
capoeira. Para Vieira (2004), esses símbolos em uma organização/
grupo são elementos indispensáveis à cultura ali presente:

A cultura é organizada, sustentada e mantida por elementos 
constitutivos, indispensáveis e universais, entre eles os símbolos, 
heróis, rituais, valores, mitos e histórias. Símbolos são palavras, 
gestos, gravuras ou objetos que carregam significados particu
lares que são somente reconhecidos por aqueles que partilham a 
cultura. (p.65)

Para Chanlat (1996), as organizações, enquanto espaços de re
lações humanas, são lugares favoráveis ao nascimento do simbó
lico. A capoeira angola, por sua vez, carrega em seu universo 
simbólico um conjunto de elementos que fornecem referências 
dentro de sua cultura (Castro Júnior, 2004). De acordo com Chan
lat (1996), esse simbólico busca representar em primeiro plano o 
ausente, o imperceptível, e acrescenta: “[...] estas representações 
simbólicas que calcam a existência nas relações com o mundo, vão 
participar da construção deste universo de significações inerentes 
ao ser humano” (p.30). Essa afirmação feita pelo autor se torna vi
sível no depoimento da mestra J, que utiliza como nome de seu gru
po um símbolo que representa a presença da mulher no universo da 
capoeira, e suas atitudes e ações pautamse pela representação des
se símbolo, que, por sua vez, traz sentido à sua prática:  

[...] é o simbólico que remete ao universo das representações in
dividuais e coletivas que dão sentido as ações, interpretam, orga
nizam e legitimam as atividades e as relações que homens e 
mulheres mantêm entre si. (Chanlat, 1996, p.40)
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Já no depoimento da mestra J sobre a escolha do nome de seu 
grupo, verificamos inicialmente a referência a figuras de grande 
importância, tidas como heróis para a capoeira angola, que, por sua 
vez, acabam por se tornar exemplos de conduta, doutrina, dedi
cação, empenho e destreza. Sobre esse tema, podemos citar Vieira 
(2004), que ressalta:   

Heróis são pessoas vivas ou mortas, reais ou imaginárias, que 
possuem características que são altamente valorizadas numa cul
tura e que servem como modelos para comportamentos. (p.66)

O mestre M tem como nome de seu grupo algo que representa 
um marco para a capoeira angola, um símbolo que traz consigo a 
história de um espaço que foi concebido para o encontro de grandes 
capoeiristas da época, tendo o mestre Pastinha como guardião des
se local. Para o mestre M, esse espaço tem um grande signi ficado, 
pois lá teve oportunidades de aprendizado, tanto no convívio com 
seu mestre quanto com outros capoeiristas, nos remetendo, assim, 
à presença de uma valorização do espaço onde se aprende, como 
um símbolo que fundamenta sua prática, conforme nos mostra 
Chanlat (1996):

Não se pode conceber um ser humano ou uma coletividade que 
não tenha nenhum tipo de vinculação espacial, por mais ínfima 
que seja. [...] por essa razão que os lugares [...] são objetos de 
diversos investimentos: afetivo, material, profissional, político e 
outros mais. Fontes de enraizamento, estes [...] reafirmam a 
identidade pessoal e coletiva. (p.31) 

É nesse mesmo sentido que observamos o depoimento do mes
tre V, no momento em que relata sua intenção, caso não fizesse par
te do grupo a que pertence hoje.

No depoimento do mestre P, notamos a presença de outros fato
res para determinação do nome de seu grupo, em que, em um pri
meiro momento, o mestre destaca apenas um grupo de pessoas que 
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treinavam/praticavam sob sua orientação e que possuía o seu pró
prio apelido como nome do grupo; o mestre P destaca também o 
motivo pelo qual recebeu seu apelido, prática esta que é muito co
mum no meio da capoeira. Posteriormente, impulsionado pelo en
volvimento de seu filho na prática da capoeira, o mestre muda o 
nome de seu grupo para Grupo de Capoeira Angola Pai e Filho, 
tornando visível o fator afetivo como algo importante no universo 
dos grupos de capoeira, pois estes, de acordo com Casado (2002), 
enfocam prioritariamente as ligações afetivas entre seus compo
nentes. Cabe também ressaltar que notamos nos depoimentos dos 
mestres J, M e V a mesma situação apresentada pelo mestre P, pois 
inicialmente seus grupos surgiram apenas como um conjunto de 
pessoas que treinavam sob sua orientação e não possuíam um nome 
específico, mas sim o nome dos respectivos mestres:   

Eu era do GCAP ainda nessa época, mas a gente lá era um grupo 
começando a fazer alguma coisa e não podia nascer imediatamente 
com o nome de GCAP, então as pessoas chamavam de grupo da J, só 
depois de um determinado tempo, já três a quatro anos que a gente 
até para dar uma definição institucional para o trabalho desse 
projeto que a gente cria e tem a identidade. (Mestra J; o grifo é 
nosso)

[...] não, não tinha nada disso, era o pessoal que treinava capoei ra 
comigo e tinha o pessoal que inclusive eu tive que bater na porta 
da casa deles de manhã, pra acordar pra treinar! Foi um trabalho 
árduo pra formar esse grupo. (Mestre M; o grifo é nosso)

Eu saí do GCAP de 94 para 95, e aí comecei a reunir um grupo de 
pessoas que já tinha saído, que queriam fazer capoeira e a gente se 
encontrava no parque da cidade em dia de sábado, treinava no 
parque ao ar livre e aí a gente fazia uma roda e depois ia à casa de 
alguém e se reunia pra fazer uma comida, pra tá junto! A gente foi 
formando um grupo de pessoas. (Mestre V; o grifo é nosso)
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Esses trechos mostram que é a partir das relações construídas 
no convívio desse conjunto de pessoas que o grupo se constitui; sua 
visão é fundamentalmente relacional, e é através dessas interações e 
alianças afetivas que surgem a unidade e a identidade desse con
junto de pessoas (Casado, 2002). Essa identidade constitui um coe
ficiente de crenças (valores, expressões, etc.) e consequentemente 
nos remete a uma ideia de ideologia (Silva, 2005), o que nos leva a 
destacar o seguinte trecho no depoimento do mestre V:

Apesar de eu ter vindo do GCAP, muita gente vinha de lá, mas 
eu acho que a capoeira ajuda a cada um de nós desenvolvermos uma 
visão. Existe uma base, que é importante, mas eu acho que cada 
um é cada um. Cada um tem a sua forma de jogar e cada um tem 
a sua forma de se expressar e cada um busca alguma coisa dentro da 
capoeira [...]. (Mestre V; o grifo é nosso)

O mestre V relata que, com o tempo, a capoeira faz com que o 
indivíduo crie sua própria opinião sobre o universo da capoeira, 
bem como o universo em que vive; logo, essa identidade de ca
poeira não é uma, é um elemento hierárquico que pode produzir 
conflitos internos e externos ao grupo (Santos, 2004), e impul sionar 
o surgimento de novos grupos dando abertura a diferentes iden
tidades, sendo esta outra categoria fundamental para a gênese dos 
grupos, apontada por Silva (2004).

Os mestres C, J e V são provenientes do grupo do mestre M; 
todos tiveram um tempo médio de permanência em seu grupo de 
mais de 14 anos, participando de inúmeras etapas e momentos vi
vidos pelo grupo, tendo não apenas a figura do mestre como uma 
grande referência, mas todos os seus ensinamentos como base para 
construir seus respectivos grupos, como destaca a mestra J:

[...] eu fazia parte de uma comunidade que se formava, éramos 
muito pequenos, não tinham muitos grupos de capoeira angola 
como a gente vê hoje [...]. (Mestra J; o grifo é nosso)
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O pioneirismo destacado no trecho anterior foi um dos itens vi
venciados pelo conjunto de mestres que fizeram parte daquele 
grupo, e continua em seu depoimento: 

[...] à medida que o grupo foi crescendo, sobretudo com essa dinâ
mica da gente, de dois mestres que volta e meia estavam fora do 
Brasil, fora de Salvador, a gente foi tendo que dividir entre nós, os 
mais velhos, algumas tarefas, entre elas, era dar aula de capoeira, 
construir coletivamente um grupo, passar os saberes de um 
grupo, ou seja, a definição dos valores, estruturas ou a identidade 
daquele grupo, a prática corporal como a prática coletiva. (Mestra 
J; o grifo é nosso)

Nesse trecho, a mestra J relata momentos de aprendizagem que 
auxiliaram na construção coletiva do grupo do qual fazia parte, o 
que nos remete a Bettoni (2002):

Após descobrir na materialidade as exigências a ser trabalhadas, 
o grupo se desdobra em várias ocupações, onde tarefas são dis
tribuídas entre seus membros que agora passam a cumprir múl
tiplas práxis individuais. As ações passam a ser mutuamente 
necessárias umas às outras, e a práxis comum só pode ocorrer 
por causa das práxis individuais que a integram, ou seja, cada 
membro compreende que a sua função é necessária às funções 
dos outros membros, e viceversa. (p.71)

Essas práticas coletivas relatadas nos depoimentos do mestre V e 
da mestra J impulsionam a aquisição de determinados valores que, 
para Vieira (2004), podem ser vistos como intenções, pre ferências de 
certos acontecimentos sobre outros, sentimentos, opi niões, etc., con
tribuindo assim para a construção de uma iden tidade, ou seja, aquilo 
que se é realmente (Silva, 2000). É na busca por essa identidade que 
reside a gênese dos grupos de capoeira, podendo estes ser conside
rados como uma afirmação de tal identidade e a demarcação das di
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ferenças, com estas provocando sempre interven ções de incluir e 
excluir (Silva, 2000). Vejamos o depoimento do mestre C:

A Fica é um trabalho que vem dessa dicotomia que acontece [...] 
então decidi formar um outro grupo, um pouco com as caracterís
ticas do GCAP, em termos de trabalho e filosofia, mas também 
com uma abertura maior para os estudantes poderem desenvolver 
o seu trabalho. O grande lance do grupo de estudo é que não tem 
um líder, todos são líderes, todos são responsáveis pelo trabalho, 
mas a pessoa que apontar ter mais liderança nós vamos tirar como 
líder do grupo. E esse líder não precisa ser necessariamente bra
sileiro, por isso é que tem essa necessidade de vir aqui para o trei-
namento. (Mestre C; o grifo é nosso)

Em seu relato, o mestre C relata que, a partir das diferenças, 
estas serviram de mola propulsora para a gênese de seu grupo: a 
Fundação Internacional de Capoeira Angola (Fica). Todavia, ele 
não deixa de ressaltar a existência de características que a asseme
lham ao grupo do qual fazia parte o GCAP, reverenciando assim as 
bases de seu aprendizado. Na entrevista, o mestre relata o funcio
namento do grupo e no trecho anterior destaca uma característica 
mais vol tada para o estudo da capoeira angola.

Nesse sentido, a mestra J, sentindo a necessidade de busca pela 
sua autonomia e pelo espaço de atuação na capoeiragem paulistana, 
procura formar um grupo que fosse ao encontro das propostas de 
ação de seu conjunto, pois, semelhante ao mestre C, a mestra tam
bém se une a exintegrantes do GCAP para formar o seu grupo, 
chamado N’Zinga:

[...] a gente estava necessitando de fazer um trabalho que tivesse 
as características das nossas propostas de atuação na capoeiragem 
de São Paulo, a gente não formava um grupo para expansão na
quele momento, a gente buscava a formação da autonomia, da 
gente para atuar dentro de um espaço, dentro do cenário da ca-
poeira. (Mestra J; o grifo é nosso)
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Essa autonomia buscada pela mestra foi alcançada, e hoje em 
seu trabalho procura pregála em todos os polos que seu grupo 
possui, estabelecendo assim uma relação com um caráter mais de 
parceria do que de comando:

Hoje no N’Zinga somos uma ONG e por essa razão a gente con-
segue se manter trabalhando lá em conjunto como grupos e de uma 
maneira a respeitar a autonomia desses grupos, eu penso que eles 
têm um caminho muito mais difícil atuando em liberdade do 
que tendo alguém à frente, e eu tenho que me manter parceira, 
você entende, quando eu tenho que sair de lá pra vir pra cá, 
porque a gente já tinha um nome, uma atuação muito grande. 
(Mestra J; o grifo é nosso)

Também no sentido da busca de uma identidade, o mestre M se 
vê em uma situação de pioneirismo, pois o Rio de Janeiro não pos
suía capoeira angola como ela se apresenta hoje, ou seja, de uma 
forma organizada, ocorrendo assim o surgimento desta a partir de 
sua presença e atuação:

[...] fui para o Rio de Janeiro como militar, exatamente nos 
mea dos de 70 e lá jogando capoeira eu vi que precisava formar um 
grupo que se identificasse comigo. Eu não vi capoeira angola como 
conhecemos hoje, no Rio de Janeiro. Não tinha capoeira angola 
como estamos acostumados hoje, o que aconteceu foi o surgimento 
dela, a partir da minha presença. (Mestre M; o grifo é nosso)

Ocorrendo assim o surgimento de seu grupo no Estado do Rio 
de Janeiro:

[...] foi justamente com os alunos que preparei de 70 a 80, que eu 
formei o Grupo de Capoeira Angola Pelourinho. (Mestre M; o 
grifo é nosso) 
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Já o mestre V, como vimos anteriormente, tinha uma ideia ini
cial de formar o seu próprio grupo também, porém recebeu um 
convite do mestre C para representar a Fica no Estado da Bahia, e 
relata como se estabeleceu esse contato, destacando as relações afe
tivas como fator principal para a sua entrada no projeto:

[...] o C já tava nessa época nos Estados Unidos e necessitava de 
um representante em Salvador e naquela época ele ligou pra mim. 
Aí falou da proposta dele, da formação da Fundação de Capoeira 
Angola [...] mas eu disse a ele desde o início: C, eu só vou entrar 
porque tenho confiança, conheço você, sei que é uma coisa legal e 
eu não sou de caminhar pra trás, e a partir daquele momento, uns 
seis meses depois, a gente já tava formando a Fica [...] eu já tinha 
reunido o grupo, eu já tinha exposto pra algumas pessoas que já 
conheciam o mestre C, a confiança que eu tinha nele e que inclu
sive dentro do GCAP a gente tinha uma relação muito grande e 
quando ele chegou para reunião com o grupo, levou até um susto 
porque as pessoas já estavam usando a camiseta da Fundação In-
ternacional de Capoeira Angola [...]. (Mestre V; o grifo é nosso)

No que tange à questão da gênese dos grupos, vimos a questão 
busca pela construção de uma identidade como um fator prepon
derante nos depoimentos dos mestres, principalmente para os mes
tres C, J, M e V; é através dela que os grupos fundamentam sua 
prática, não sendo ela algo pronto, mas sim construído no contexto 
das relações culturais e sociais (Silva, 2000). Para Vieira (2004), 
construir a identidade é:  

[...] buscar o equilíbrio entre aquilo que se é e que os outros es
peram que sejamos, ou seja, é a tentativa de resolução de con
flitos resultantes de exigências às vezes contraditórias, fundadas 
na honestidade, na lealdade, na capacidade de estabelecer e 
manter a confiança das organizações em relação aos seus mem
bros [...]. (p.72)
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Dessa maneira, temos essa busca expressada de diferentes 
formas nos depoimentos, porém todas tendoa como objetivo. Em 
seu relato, o mestre C valoriza a formação de grupos de estudo, o 
que para Santos (2004) pode se enquadrar em uma identidade cul
tural, que possui em grande parte uma construção intelectual ideal, 
calcada em informações seletivas, que podem ser reais e imaginá
rias. A mestra J destaca com mais ênfase a importância da busca 
pela autonomia, que, para Chanlat (1996), é marcada por deter um 
grau de liberdade que possui desejos, aspirações, possibilidades e 
sabe o que pode atingir. Ela destaca também a importância da ma
nutenção dessa autonomia, mesmo para outros polos de seu grupo, 
permitindo assim que os grupos ajam de formas diferentes, porém 
em terrenos semelhantes, preferindo a sua atuação mais em um 
sentido de parceria. Podemos atrelar esse mesmo sentido ao relato 
apresentado pelo mestre V, que, devido às relações afetivas, se torna 
representante de um grupo no qual possui liberdade para atuar à 
sua maneira. Assim, citamos Mintz (2009): 

As pessoas adquirem experiência enquanto estão sendo acio
nadas e enquanto agem. Na maior parte do tempo e na maioria 
das formas, elas agem de acordo com um código socialmente her
dado de comportamento [...] mas esse código não é jamais uma 
camisa de força; existem escolhas e alternativas. Estas, incluindo 
a opção pela não ação, são utilizadas em várias permu tações, em
bora finalmente sujeitas às condições externas. (p.2356)

O mestre M tem sua prática individual pautada por sua capa
cidade de agir para uma finalidade, ou seja, a formação de um 
grupo que detivesse suas características, ou sua identidade de ca
poeirista; esse ato, por sua vez, está sempre relacionado a um deter
minado fator da realidade (Bettoni, 2002), no caso, a não existência 
de um grupo específico e organizado de capoeira angola, que fez 
com que o mestre estruturasse um e o tornasse realidade. 

Desse modo, tivemos um panorama sobre os fatores que levam 
à constituição dos grupos de capoeira angola, em que as práticas 



O MESTRE DE CAPOEIRA ANGOLA ENSINA PEGANDO PELA MÃO 117

cotidianas, a tensão entre fatos subjetivos e objetivos, as represen
tações internas do indivíduo e a realidade na qual este se encontra 
fundamentam a construção de uma identidade de capoeirista, e esta 
transmite seus significados a partir de uma linguagem própria e de 
símbolos reconhecidos pelo grupo (Santos, 2004).

Cabe mencionar que a busca por uma identidade defendida 
pelos grupos de capoeira angola estabelece também laços com o 
candomblé, pois a articulação entre ambos encarna a síntese dos 
princípios sagrados do aprender/viver (Vassallo, 2005). 

O grupo, por sua vez, é o reduto para o aprendizado da ca poeira, 
tendo essa função como objetivo principal de sua atuação; todavia, 
Santos (2004) destaca uma outra característica presente no ensino 
da capoeira pelo grupo:

A princípio o objetivo fundamental de um grupo de capoeira é 
obviamente ensinar capoeira. Entretanto, um olhar mais cuida
doso nos leva a ler esse “ensinar capoeira” como uma iniciação 
em um processo contínuo de aprendizagem, que vai envolver o 
(re)encontro com a herança africana, abrangendo desde o apren
dizado de um conhecimento específico historicamente produ
zido, os fundamentos do jogo e, até uma forma específica de 
ensinar e de aprender, baseada no sentido da comunidade, na 
oralidade, no respeito, e na reverência aos ancestrais, na corpo
ralidade, no olhar, no toque, na musicalidade, na mandinga. 
Esses aspectos delineiam a práxis pedagógica do grupo de ca
poeira. (p.53)

Esses elementos, sabiamente apresentados pelo autor, nos re
metem a formas antigas e tradicionais de ensino que têm no pas
sado a fonte para a transmissão dos conhecimentos, que por sua vez 
ocorre em um processo que pode ser considerado artesanal, estabe
lecendo assim uma forte relação com as chamadas escolas de ofício. 
No tópico seguinte discorreremos sobre os elementos da capoeira 
que nos permitem mencionar essa relação. 
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A capoeira angola como corporação e  
escola de ofício: um currículo a descobrir

Ao abordarmos no tópico anterior aspectos da trajetória de vida 
dos mestres, vimos também elementos que se tornaram preponde
rantes para a constituição/formação de seus respectivos grupos. 
Para Santos (2004), esses grupos, por sua vez, têm como objetivo 
principal formar o capoeirista; um processo que visa a uma for
mação que compreende a concepção de humanidade, sociedade, 
capoeira, capoeirista e o processo histórico dos negros no Brasil, 
configurandose em um projeto que permite uma analogia com a 
escola, como nos mostra o autor:

Esse projeto sistematizase através de uma seleção de conteúdos 
(fundamentos da capoeira – movimentos, ritos, música...) de um 
conjunto de procedimentos metodológicos (como as aulas se or
ganizam, como o conhecimento é socializado) e ainda um pro
cesso de avaliação que indica o quanto e como um indivíduo está 
aprendendo capoeira. A definição destes elementos se diferencia 
variando de grupo para grupo a depender das concepções que 
norteiam seu trabalho. (p.58)

Esses elementos constituintes do processo de ensino e de apren
dizagem na capoeira angola nos permitem uma correlação com as 
chamadas escolas de ofício, como veremos neste eixo e no tópico a 
seguir. Essas organizações, no que tange à transmissão dos conhe
cimentos, possuíam a relação mestreaprendiz, a oralidade, o mo
vimento e o corpo como núcleos e portavozes do conhecimento, 
artefatos estes que compõem a essência de sua prática pedagógica. 
Assim, de uma forma semelhante, o grupo de capoeira angola pode 
ser considerado um verdadeiro espetáculo educativo no processo 
de construção/afirmação do capoeirista (Santos, 2004) que merece 
um maior aprofundamento.

Dessa forma, o segundo eixo que compõe os resultados deste es
tudo dedicase a uma analogia da capoeira angola como escola de ofí
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cio, buscando encontrar, a partir dos relatos dos mestres, indicativos 
que possam classificála como tal. Assim, este eixo está dividido em 
três tópicos, sendo o primeiro intitulado “Valores, artefatos e rituais 
presentes na capoeira angola”, no qual se busca identificar os aspec
tos presentes na capoeira angola que se relacionam em paridade com 
os das escolas de ofício. O segundo tópico tem como título “Os sabe
res profissionais que emergem dos mestres das escolas de capoeira 
angola”, e nele discorreremos sobre quais os saberes que se fazem 
presentes e que surgem no universo da capoeira angola. O terceiro 
tópico, “A capoeira angola como um espaço social (‘campo’) de lu
tas”, trata da questão da capoeira angola como um espaço social, um 
campo no qual se estabelecem inúmeras disputas pelas conquistas 
desse espaço. Vejamos então o primeiro deles.

Valores, artefatos e rituais presentes na capoeira angola

Como vimos anteriormente, existiram organizações que valo
rizavam muito a arte e a tinham como um dever a ser cumprido 
(Rugiu, 1998). Essas organizações eram chamadas de corporações e 
escolas de ofício, em que umas atuavam como responsáveis pela or
ganização dos ofícios no que se referia às regras, normas e condutas, 
podendo agregar diferentes ofícios, enquanto as outras eram a ma
neira pela qual a arte era ensinada para que viesse a se tornar um 
ofício (Silva, 2009). Exemplos de riqueza no que se refere à trans
missão dos conhecimentos, essas organizações possuíam valores, 
artefatos e rituais que se diferenciavam da pedagogia convencional. 
Sobre isso, Rugiu (1998) destaca: 

[...] todas as formas pedagógicodidáticas [...] permaneceram 
envoltas no próprio mistério com o qual, na época, eram tute
lados os relativos procedimentos. As circunstâncias nas quais se 
trabalhava e se aprendiam favoreciam o segredo, principalmente 
o prevalecer quase absoluto da tradição oral ou intuitivo gestual 
“escute as minhas palavras”, “olhe como eu faço”. (p.38) 
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Não obstante, a capoeira angola também nos traz admiráveis 
exemplos de como seus saberes são transmitidos; as músicas, ladai
nhas, rodas e os movimentos presentes em seu universo se configu
ram como elementos importantíssimos no processo de transmissão 
dos saberes, como destaca Abib (2006):

[...] através destes que se cultuam os antepassados, seus feitos 
heroicos, seus exemplos de conduta, fatos históricos e lugares 
importantes para o imaginário dos capoeiras, o passado de dor e 
sofrimento dos tempos da escravidão, as estratégias e astúcias 
presentes nesse universo, assim como também as mensagens. 
(p.934)

É nesse cenário que se observa uma forte interrelação entre 
ambas as organizações; através dos depoimentos dos mestres iden
tificaremos os elementos (valores, artefatos, rituais, entre outros) 
que nos permitem mencionar a caracterização da capoeira angola 
como corporação e escola de ofícios.

Ao selecionarmos os trechos dos depoimentos dos mestres que 
apontavam tais elementos para caracterização, notamos a presença 
destes em todos os relatos, ou seja, todos os mestres participantes 
do estudo em algum momento mencionaram elementos que apon
tavam para a relação da capoeira angola como escola de ofício, o que 
nos permitiu a identificação de quatro aspectos: relação mestre
aprendiz, valores, artefatos e rituais. 

O aspecto de mais destaque foi a relação mestreaprendiz, 
sendo mencionada nos relatos dos mestres J, JD, M, P e V, a qual, 
como vimos em Rugiu (1998), compreende os laços estabelecidos 
pelo aprendiz a partir do convívio com o mestre durante o apren
dizado. Em seguida, alguns artefatos aparecem mencionados nos 
depoimentos dos mestres C, J e P, que, na visão de Marteleto 
(1995), podem ser compreendidos como: “[...] criações culturais e 
históricas que, uma vez instituídas, dão coesão e unidade interna à 
‘instituição total da sociedade’, funcionando como um tecido 
imenso e complexo de significações” (p.3). 
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No que diz respeito aos aspectos valores e rituais, os mestres B e 
J são os que mais fazem menção a eles em seus depoimentos. Acer
ca desses aspectos, Vieira (2004) assinala que:

Valores são tendências para preferir certos estados de aconteci
mentos sobre outros, fundamentaramse em sentimentos [...]. 
Rituais são atividades coletivas para o alcance de finais desejados, 
considerados essenciais. Maneiras de cumprimentar e agra decer 
aos outros, cerimônias religiosas são alguns exemplos. (p.66) 

Vejamos então os trechos dos depoimentos nos quais é possível 
identificar os aspectos antes citados.

Destacado em seu relato, o mestre V aponta o primeiro passo 
para que se estabeleça a relação mestreaprendiz:

Acho que o primeiro passo é haver uma identificação com o 
mestre, pois é a pessoa que vai te levar até a graduação ou te enca
minhar para outro mestre ou te levar a caminhar com suas pró-
prias pernas. (Mestre V; o grifo é nosso)

De maneira semelhante, o ingresso na escola de ofício também 
ocorria a partir de uma identificação com determinado mestre, 
podendo ser por amizade, parentesco, admiração pelo trabalho  
ou grande reconhecimento do mesmo por parte da comunidade; 
todavia, de uma forma diferente dos dias atuais, essa identifi
cação era determinada pelo pai ou responsável, e não pelo próprio 
aprendiz. Ainda em seu relato, o mestre V destaca outras caracte
rísticas:

A capoeira enquanto cultura você precisa de toda uma vivência do 
saber popular, é você ter 30, 40 ou mais anos de prática naquilo, 
para você ter o mínimo de conhecimento [...] é um eterno apren-
dizado! A vivência você só aprende na relação com o mestre de ca-
poeira. (Mestre V; o grifo é nosso)
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Podemos notar que o mestre V destaca a questão do tempo e o 
convívio com o mestre como principais fatores para se adquirirem 
os conhecimentos presentes na capoeira. Sobre esse ponto, lem
bramos Rugiu (1998), o qual destaca que, nas escolas de ofício, o 
mestre artesão era investido de alguns poderes, como o de estabe
lecer o tempo de duração de um aprendizado e também a maneira 
pela qual o ofício seria ensinado ao aprendiz. Destacamos também 
um trecho do depoimento do mestre P: 

[...] mestre, tem o conhecimento, os antigos mestres que formaram 
mestres, mestres e mais mestres, nós já temos um jeito próprio de 
ensinar [...] só pode se ensinar capoeira a quem tem condições, 
[...] então a pessoa necessita de fazer seus movimentos, praticar 
seus movimentos, todos os movimentos que o mestre treinar, então 
a obrigação é ter a atitude de aprender. (Mestre P; o grifo é nosso)

Castro Júnior (2004) também contribui, destacando que o tem
po para aprendizagem não é padronizado para todos os aprendizes; 
cada um tem o seu próprio momento; o mestre, em sua sutileza, 
tem a incumbência de iniciar o aprendiz em todos os ensinamentos, 
desde os mais secretos até os mais simples, como ressaltam os mes
tres P e JD:

[...] e qualquer um não pode ensinar, tem que procurar os mestres 
que tenha conhecimento, o pessoal que não tem conhecimento 
não pode ensinar. (Mestre P; o grifo é nosso)

[...] qualquer dúvida que você tiver, você vai buscar na sua refe-
rência, em fulano, você tem que ter um fundamento. (Mestre JD; o 
grifo é nosso)

[...] uma grande coisa que temos é entrar em uma academia, ter 
maior respeito aos mestres, quem vai ensinar e tudo que acontecer 
a responsabilidade é dele, do mestre. (Mestre P; o grifo é nosso)
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Esses trechos referendam a importância central da figura do 
mestre para o ensino da capoeira angola. De maneira semelhante 
nas escolas de ofício, o mestre era considerado como um patriarca, 
pois era total responsável pela formação de seu aprendiz, sendo 
de sua responsabilidade não só os segredos de seu ofício, mas 
também como e em que medida transmitilos aos seus aprendizes 
(Rugiu, 1998). Dessa forma, o convívio passa a ser um fator pre
ponderante para a transmissão dos conhecimentos (Castro Júnior, 
2004). A mestra J destaca em seu relato:

[...] dizendo pros meus alunos que nossa relação não se resume em 
uma relação letiva, não é um ano letivo, mas sim que o mundo em mo-
vimento é capaz de produzir entre a gente o tempo todo. (Mestra J; o 
grifo é nosso)

Valorizando os laços que possui com seus alunos, a mestra J re
lata que a relação com seus alunos não se resume apenas ao apren
dizado da capoeira angola, sendo, na verdade, uma relação que será 
construída coletivamente no decorrer do tempo, dentro e fora do 
espaço de aprendizado. Rugiu (1998) contribui com esse enfoque 
relatando que a formação do aprendiz não ocorria apenas no inte
rior da oficina, mas também no ambiente e nas experiências das 
comu nidades nas quais vivia. Ainda sobre esse assunto, o mestre 
M menciona o seu processo de formação familiar como base para as 
re lações que estabelece com seus alunos, destacando o respeito 
como a principal delas: 

Então minha relação com meus alunos tem relação com a minha 
formação, meus pais, meus avós e tal [...] meus alunos são ótimos, 
o que eu tenho com meus alunos e eles comigo, é respeito! Respeito 
tem que ter! (Mestre M; o grifo é nosso) 

Sobre esse aspecto, Abib (2006) afirma: 
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[...] o mestre corporifica, assim, a ancestralidade e a história de 
seu povo e [...] é capaz de restituir esse passado como força ins
tauradora, que irrompe para dignificar o presente e conduzir a 
ação construtiva do futuro. (p.92)

Dando continuidade à questão da presença e importância do 
respeito na relação mestreaprendiz, o mestre M, em outro trecho, 
destaca um exemplo do grau em que esse respeito se encontrava:

Antigamente não era assim, antigamente o mestre dizia que o be-
rimbau era de plástico e mesmo que o cara tivesse vendo que não 
era, ele tinha que aceitar, mas hoje não! (Mestre M; o grifo é 
nosso)

Esse respeito também pode ser complementado por um trecho 
contido no depoimento do mestre JD: “O aluno ia lá devagarzinho, 
escutando, ouvindo, mas não questionava”.

Esse grande respeito à figura do mestre ocorre pelo fato de a 
mesma representar o porte e a guarda da memória e tradição do seu 
povo, sendo essa figura fundamental no seio de uma cultura, pois 
possui a função de disponibilizar o saber às novas gerações (Abib, 
2002), adquirindo assim um reconhecimento muito grande por 
parte de seus discípulos, como nos mostra a mestra J:

[...] eu posso sair do GCAP, mas o Moraes vai comigo pra vida 
toda, meus mestres vão estar comigo nas aulas, não apenas porque 
estão vivos e vendo o que eu estou fazendo e como estou atuando 
em nome deles e em nome do conhecimento que eles me passaram, 
mas eu reconheço o quanto eles modificaram minha vida, e é essa 
professora angoleira que eu quero ser. (Mestra J; o grifo é nosso)

A partir desse trecho podemos citar Rugiu (1998), que, refe
rindose a essa relação que se estabelece entre mestreaprendiz, 
destaca:
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A relação mestreaprendiz era e sempre é de qualquer modo 
uma relação educativamente relevante e compreensiva de pro
cedimentos de aprendizado, comportamentos requeridos pela 
classe social e pelo grupo e constituição de comportamentos tí
picos nas relações com a realidade cotidiana. (p.489) 

A mestra J destaca não somente a valorização da relação com o 
mestre, como também de certos elementos que a capoeira angola 
produz, os quais podemos chamar de artefatos:

[...] a necessidade de valorizar o mestre, a necessidade de valorizar 
o lugar de quem aprende, como um eterno aprendiz, a necessidade 
da gente desmistificar alguns conceitos que estão situando a tra
dição numa relação meramente autoritária para assim enten-
dermos que a essência da capoeira produz tantos encantamentos. 
(Mestra J; o grifo é nosso)

Esse encantamento mencionado pela mestra J nos remete a uma 
filosofia de vida, em que os ensinamentos dos velhos mestres 
orientam a vida de muitos capoeiristas do presente, fazendo, assim, 
a capoeira angola ser marcada pela volta, no sentido de que o tempo 
vai e volta, caracterizando uma circularidade do conhecimento 
(Scaldaferri, 2009). A mestra acrescenta:

[...] eu entendo que eu faço parte de um elo, aliás, que eu sou o elo 
entre uma tradição que apesar de todas as modificações tecnoló
gicas e modernas em torno dela, ela se manteve num patamar da 
comunidade, da oralidade e que meu lugar é exatamente valorizar 
através da memória essa tradição, formando uma geração de pes
soas que estejam sendo, de certa forma, preparadas para geração 
seguinte. (Mestra J; o grifo é nosso)

Essa fala nos remete a Vassallo (2005), o qual destaca que a en
trada no mundo da capoeira angola é pensada como um rito de ini
ciação similar ao do candomblé, que conduz os indivíduos a uma 



126 THIAGO V. DE SOUZA • SAMUEL DE SOUZA NETO • MELLISSA F. G. DA SILVA

verdadeira transformação da identidade. Esse novo sujeito que 
surge é dotado de consciência da sua opressão e dos instrumentos 
necessários para combatêla.

Para Castro Júnior (2003), o sentido dessa relação pedagógica 
entre mestreaprendiz não se resume a simples demonstrações de 
golpes e exercícios para que o aluno os realize, como se fosse uma 
receita pronta e acabada, mas sim:

[...] valorizam toda uma produção cultural constituída no univer so 
da capoeira que consiste em respeitar o companheiro in depen
dentemente da idade, do sexo e do ethos, afirmam a im por tância de 
conhecer o ritual enquanto conhecimento transmitido pelos seus 
antecessores e de valorizar uma tradição cultural que produz uma 
certa identidade, enfatizando também a importância de aprender 
a manusear os instrumentos que compõem uma roda de ca
poeira, bem como os cânticos. Enfim, incorporar a capoeira en
quanto filosofia de vida. (p.80)

Aqui utilizamos Abib (2007), que destaca que o capoeirista da 
atualidade, de maneira consciente ou inconsciente, tornase her
deiro dessa relação ancestral que a capoeira angola traz subjacente a 
ela, não ficando imune aos sentidos e significados do processo de 
identificação cultural que o iniciado da capoeira vivencia, acabando 
por adquirir outras atitudes e ampliando suas formas de ver o 
mundo com seus perigos e adversidades.

Desse modo, notase, a partir da capoeira angola, uma forma 
diferente de enxergar o mundo, que é fruto dos ensinamentos que 
vão passando de geração para geração, quando uma está sendo pre
parada, conforme observamos no final do depoimento da mestra J. 
Nas escolas de ofício, de maneira semelhante, os ensinamentos re
vestidos de simbolismos e concepções religiosas eram transmitidos, 
de geração para geração, através da oralidade para os aprendizes, 
que passam a ser herdeiros dessa sabedoria (Rugiu, 1998). Refe
rindose também a essa questão da transmissão dos conhecimentos, 
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o mestre C também faz a mesma afirmação e destaca um outro ar
tefato importante, ligado a esse assunto:

É um aprendizado que vai passando de um pro outro, eu acredito 
[...] o que acontece é o seguinte: tem coisa que você pode passar 
para o aluno agora, nesse momento, mas tem coisas que ele ainda 
não tá preparado para aprender nesse momento, então isso é que é o 
segredo. Eu posso passar um movimento pra um aluno, bem sim
ples e posso passar esse mesmo movimento pra uma pessoa com 
mais experiência, só que um pouco mais complexo. (Mestre C; o 
grifo é nosso)

Como vimos anteriormente em Rugiu (1998) e Abib (2006), 
tanto na escola de ofício quanto na capoeira angola, os mestres trans
mitem seus conhecimentos cuidadosamente, como se estes fossem 
um segredo. Esse conhecimento, para a capoeira, aparece como uma 
essência das formas mais primitivas (Castro Júnior, 2003). Todavia, 
como destaca o mestre C, existe um momento certo para sua revela
ção, competindo ao mestre julgar esse momento, como nos mostra 
Castro Júnior (2003):

A revelação do segredo é um processo de rigorosidade na dinâ
mica cultural entre mestre-aprendiz. O tempo de revelação não é 
padronizado para todos os aprendizes; cada um tem o seu pró
prio momento. Cabe ao mestre, na sua sutileza, iniciar o aprendiz 
nos ensinamentos mais secretos. (p.95)

Sobre esse preparo, mestre P comenta:

[...] a energia que nós temos, o preparo é mais mágico, o preparo 
nosso [...] é uma caixa de peito aberto nós colhemos pra praticar 
isso de acordo com o mestre e aí vamos praticando a praticando 
[...]. (Mestre P; o grifo é nosso)
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Castro Júnior (2003) relata que existe certa situação de magia na 
relação mestreaprendiz, em que, através do diálogo e da oralidade, 
criase um campo de descobertas no qual o aprendiz procura ir em 
busca de suas raízes, suas tradições e suas atualizações junto ao 
mestre: “ele quer beber água na fonte”. Essa expressão, usada pelo 
autor, somada ao que observamos anteriormente, nos remete a um 
universo de produção e reprodução de artefatos culturais das es
colas de ofício que se fazem presentes na capoeira angola, cujos sig
nificados, símbolos e signos culturais são transmitidos, assimilados 
ou rejeitados pelas ações e representações dos aprendizes em seus 
espaços instituídos e concretos de realização (Vieira, 2004). 

No que tange aos valores, notamos no depoimento do mestre B 
uma das principais características presentes nas corporações de 
ofícios:

Ele queria congregar todos os grandes mestres da Bahia e criar um 
centro de capoeira, [...] quando foi dado a ele, em 1941, pela mão 
de Amorzinho que já sentiu naquela época que estava prestes a ir 
para o outro lado, queria alguém com essa condição de capoei
rista e, aí, viu em Pastinha que ele era o homem pra ser o mestre 
geral da capoeira na Bahia e todo mundo apoiou. (Mestre B; o 
grifo é nosso)

Assim, observamos um intuito de agregar, de unir o maior nú
mero de praticantes de capoeira angola, tendo como local de refe
rência a academia do mestre Pastinha, que também adotava uma 
outra característica das escolas de ofício, como nos mostra outro 
trecho do depoimento do mestre B:

Em 1979, ele me deu o diploma. Quando o mestre faleceu, a aca-
demia ia ser colocada nas mãos de João Grande e João Pequeno, 
que eram mais velhos, mas a companheira de Pastinha não 
aceitou, aí foi cada um abrindo a sua academia. (Mestre Bola; o 
grifo é nosso)
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O mestre Pastinha seria o principal representante dessa prática 
e em seu espaço fazia o uso de uma certificação que marca o avanço 
na hierarquia, como nas escolas de ofício. Não obstante, de maneira 
similar, com o objetivo de organizar e reger os ofícios, as corpo ra
ções possuíam o objetivo de agregar o maior número de bandeiras, 
ou seja, o maior número de ofícios sob sua responsabilidade, pos
suíam um local para sua sede, constituindo, assim, uma associação 
para formação de identidade (Martins, 2008; Cunha, 2000). 

Dessa forma, tal ato retrata o grau de compromisso do mestre 
com a capoeira angola, como destaca a mestra J:

[...] esses mestres que têm a experiência, eles ultrapassaram as di
ficuldades históricas e sociais acumuladas, enfim, têm uma re-
lação de compromisso com a capoeira e esse entendimento de 
preservação está presente em nossas ações o tempo todo. (Mestra J; 
o grifo é nosso)

Com isso, entendemos a academia ou espaço de aprendizagem 
da capoeira angola como uma oficina em cujo interior, de acordo 
com Sousa Neto (2005), situamse valores, rituais, instituemse re
gras e códigos que buscam preservar sua identidade, complemen
tando, assim, o depoimento da mestra J, que menciona:

[...] o campo dos valores, que é o centro, o polo da nossa tradição 
de capoeirista, então é esse processo filosófico da capoeira angola 
que a gente busca manter sempre, ou seja, tratando o ser capoei
rista, o aprendizado de ser capoeirista através da atuação da vi-
vência desses valores. (Mestra J; o grifo é nosso)

De tal modo, como na escola de ofício, Castro Júnior & Sobrinho 
(2002) relatam que, através de valores e rituais de ensino, o apren
dizado da capoeira assegura os contos e cantos e valoriza a luta das 
culturas de resistências, no sentido de afirmar suas crenças e suas 
singularidades. Como referência a exemplos dos rituais presentes no 
cotidiano das aulas, citamos o trecho do depoimento da mestra J:
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A aula com a bateria e com os instrumentos? Desde o GCAP é 
uma tradição, eu aprendi isso, a gente abomina aquele sonzinho 
mecânico, e só usa quando não tem jeito. (Mestra J; o grifo é 
nosso)

Temos então, a partir dos trechos dos depoimentos dos mestres, 
a identificação da presença de características (relação mestre
aprendiz, artefatos, valores e rituais) que vão ao encontro da carac
terização da capoeira angola como escola de ofício, sendo a principal 
delas a relação mestreaprendiz. Nessa questão, os mestres JD, P e 
V dão ênfase à importância da figura do mestre para o aprendizado, 
pois é através dela que se encontra o caminho para a obtenção dos 
conhecimentos inerentes à capoeira angola. Assim, podemos men
cionar a importância da figura do mestre para determinado ofício, 
pois ele possui os segredos e os saberes de sua arte, tornandose 
assim uma figura respeitada e reconhecida socialmente (Arroyo, 
2000; Rugiu, 1998; Silva, Souza Neto & Benites, 2009). 

Na relação mestreaprendiz, os mestres J e M dão mais ênfase 
aos laços que se estabelecem a partir dessa relação, destacando 
principalmente o respeito para com o mestre e para com os conhe
cimentos fornecidos por ele. Reis (2004) e Rugiu (1998) relatam a 
importância desses laços, em que o aprendiz aprendia os segredos 
do ofício, como destacam Silva, Souza Neto & Benites (2009): 
“Este ocorria de maneira lenta possuindo um plano de formação 
continuada, gerando uma educação permanente” (p.878). Daí o 
respeito gerado pelo contato com o mestre que fundamenta essa 
relação.

Na questão dos artefatos identificados nos relatos, o mestre C 
destaca o segredo. Para Abib (2004),

O segredo é um componente deste universo, quando este é insti
tucionalizado ele é o próprio processo iniciático, constituído por 
um conjunto de atos ritualísticos através dos quais se transmitem 
gradualmente ao longo do tempo conteúdos secretos. (p.132)
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De maneira semelhante, Rugiu (1998) destaca esse segredo como 
principal componente presente no interior das escolas de ofício, onde 
o preparo passa inclusive pelos caminhos de certa magia, que vai ao 
encontro do relato do mestre P. Para Abib (2004), esse componente 
de magia que reveste o universo da capoeira angola expressa o vasto 
campo de significados dessa manifestação, no qual os mestres B e J 
destacam a capoeira angola como uma forma de enxergar o mundo e 
a necessidade de valorizar essa visão, que Dubar (1997) destaca como 
uma identidade de ofício: “[...] forma de estruturação das atividades 
como modo de socialização [...]” (p.203). 

Assim, a partir do panorama apresentado neste tópico, temos a 
constatação de características presentes nas chamadas escolas de ofí
cio; assim, a partir dos relatos apresentados, podemos constatar a 
presença de características significativas das escolas de ofício den tro 
do espaço de formação da capoeira angola.

Ao identificarmos a capoeira angola na perspectiva das escolas 
de ofício, temos estas como locais em que a arte é ensinada. Esses 
locais estão repletos de saberes e conhecimentos que são (re)pro
duzidos por elas. No tópico seguinte, trataremos dos saberes pre
sentes nesse universo.  

Os saberes profissionais que emergem dos  
mestres das escolas de capoeira angola

Para Abib (2007), a capoeira angola possui uma grande riqueza 
de significações, formando assim uma identidade muito forte e 
profunda, construída com raízes em seu passado de lutas, possuin
do elementos como sagacidade, brincadeira, ancestralidade e ritua
lidade, que constituem seu universo e compõem um vasto campo 
de conhecimentos e saberes. Esses saberes guardam aspectos im
portantíssimos relacionados à cultura da capoeira angola.

Para Silva (2009), os saberes

[...] são resultados de processos mentais baseados na atividade 
cognitiva dos indivíduos, bem como de processos sociais pauta
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 dos em convivências nos grupos sociais e nas relações complexas 
existentes entre indivíduos desses grupos ou entre in di víduos de 
diferentes grupos sociais. (p.24) 

Para Tardif (2002), eles consistem em elementos que decorrem 
da identidade, experiência de vida, história profissional, etc. de um 
indivíduo, como vimos anteriormente. Desse modo, encontramos 
nos depoimentos dos mestres elementos como tempo, música, fun
damentos, ancestralidade, que juntos dão origem a um conjunto de 
saberes presentes no universo da capoeira angola que a caracteriza e 
contribui para a construção/preservação de sua identidade.

O tempo e as questões a ele ligadas aparecem como principal 
elemento, sendo destacado nos depoimentos dos mestres C, J, JD, 
M, P e V. Em seguida, a musicalidade e seus desdobramentos no 
interior da capoeira angola surgem como o segundo elemento de 
maior destaque, sendo referendada nos depoimentos dos mestres 
C, J, JD e P. O elemento seguinte encontrado se refere à ancestra
lidade, que é referendada nos depoimentos dos mestres B, J e V. 

Fundamento é o elemento seguinte, sendo entendido como um 
conjunto de valores, tradições, códigos, artefatos e rituais em que 
todos os elementos que compõem o universo dos saberes originam 
o que os mestres chamam de fundamento da capoeira angola, sendo 
este destacado pelos mestres B, C, J e M. Entretanto, entendemos 
que todos os mestres o mencionaram, uma vez que ele é fruto da 
união de todos os elementos já citados. 

Isso posto, vejamos nos depoimentos dos mestres quais os ele
mentos constituintes dos saberes que permeiam o universo da ca
poeira angola.

Destacando o tempo como fator principal para se adquirir co
nhecimentos na capoeira, o mestre C, em seu depoimento, relata: 

Eu costumo dizer que a capoeira não tem segredo, a vida é que 
tem segredo, a capoeira a gente vai descobrindo todo dia. (Mestre 
C; o grifo é nosso)
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Nesse sentido, o mestre V contribui dizendo: 

Como eu falei do tempo, o tempo é o senhor de tudo. O tempo é 
que determina. (Mestre V; o grifo é nosso)

A esse respeito, Castro Júnior (2003) relata: “Os saberes são 
construídos na dinâmica das experiências interagidas no espaço
temporal” (p.41), ou seja, à medida que o tempo de prática avança, 
com ele os conhecimentos também são adquiridos pelo praticante. 
Contudo, o praticante deve dar tempo para que esse conhecimento 
seja adquirido, não possuindo intenção de acelerar esse processo, 
como alerta o mestre JD: 

É não ter pressa! E fora isso, entender um pouco da leitura sobre a 
capoeira. Eu conheço tanta gente que tá com dois, três anos de 
ca poeira e não conhece nada da história da capoeira. A humil-
dade, o respeito, eu acho que, com isso aí, a pessoa vai aprender 
ca poeira sem problema nenhum. (Mestre JD; o grifo é nosso)

Isso nos remete a Abib (2006), quando explica que a capoeira 
angola traz belos exemplos de como os saberes são transmitidos pa
cientemente pelo mestre, e esse conhecimento 

[...] só é disponibilizado àqueles que demonstram amadureci
mento e compromisso suficientes para poderem utilizálo em be
nefício da própria preservação da tradição. Essas estratégias são 
importantes no sentido de manter certa coesão em torno desses 
saberes e tradições, fundamentais em relação ao sentimento de 
pertencimento identitário e de transmissão da memória coletiva 
do grupo, que se constitui a partir dessas práticas. (p.94)

Dessa forma, com o passar do tempo, o capoeirista adquire 
também uma experiência em sua prática pautada pelas suas rela
ções humanas no âmbito da capoeira angola, como nos mostra o 
depoimento do mestre V:
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[...] no caso de nós, capoeiristas, é trabalhar e você adquire dentro 
da sua experiência e vivência com sua referência de capoeira uma 
relação humana. Eu acho que isso para qualquer que seja o co-
nhecimento, é fundamental a relação humana! Então o primeiro 
passo, uma coisa que você tem que ter é sensibilidade. (Mestre V; o 
grifo é nosso)

Essa paciência em deixar o tempo atuar como escultor na cons
trução das qualidades de um bom capoeirista é característica dos 
grupos de capoeira angola (Abib, 2006). Seus processos iniciáticos 
geralmente passam pela oralidade, contada através da experiência 
de vida (Castro Júnior, 2003). 

Com o tempo, esses conhecimentos passam a fazer parte do co
tidiano desses praticantes, sendo expressados na maneira com que 
estes se relacionam e aprendem com o mundo, como nos mostra o 
mestre P:  

[...] a convivência é assim, porque é o mundo que está ensinando, 
porque se não fosse o mundo ensinar, eu não tinha academia lá 
na Alemanha, não tinha academia lá na Saldanha, e aí por diante, 
porque eu aprendi um pouco aqui e o mundo tá me ensinando, pra 
eu distribuir a capoeira que foi valorizada mais, cada vez mais. 
(Mestre P; o grifo é nosso)

No entanto, o tempo na capoeira não se refere apenas ao período 
em que se pratica, sendo este o elemento necessário para se obter a 
experiência na modalidade, mas também algo que nos remete a um 
passado, como referenda a mestra J: 

[...] a gente precisa fazer o caminho de volta, humanizar aquele 
conhecimento a respeito de todas as dificuldades, a respeito da 
miséria, e quando eu falo da miséria eu falo de um conjunto de li-
ções que foram sendo deixadas de lado ao longo da vida de muitas 
dessas pessoas, pois se trancaram num mundo que não gira em 
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torno do consumo e que encontraram na capoeira exatamente um 
espaço de encantamento [...]. (Mestra J; o grifo é nosso)

Nesse sentido, Vassallo (2005) ressalta a necessidade de se realizar 
um movimento de retorno ao passado, acreditando ser possível recu
perar as características essenciais sem deformálas e acrescenta:

Nesse sentido, a Capoeira Angola da atualidade teria que se re
produzir tal como no passado, mantendo fidelidade às tradições. 
A ideia de preservação tornase, então, fundamental para a com
preensão deste universo. Segundo esses praticantes de Capoeira 
Angola, haveria uma relação direta de continuidade entre o pre
sente e o passado, que asseguraria a manutenção da “ancestra
lidade africana”. (p.18)

A valorização desses laços com o passado pode ser identificada 
no depoimento do mestre V:

Primeiramente, quando eu falo de capoeira eu falo daquilo que eu 
tenho conhecimento, que é a capoeira angola. Quando se fala de 
capoeira angola você fala de heranças de povo, você fala de cultura 
afro, então tá falando de raízes! (Mestre V; o grifo é nosso)

A preservação desses laços garante uma visão de mundo afri
cana considerada essencial para a capoeira angola (Vassallo, 2005). 
O que nos remete à presença de um elemento que, para Castro Jú
nior (2003), se faz presente nas tradições culturais africanas, sendo 
chamado de ancestralidade: 

A ancestralidade, de maneira geral, é considerada relativa aos  
antepassados, aos antecessores, aos que passaram e aos que se 
encontram presentes. Na roda de capoeira, como fora dela, a re
lação do capoeirista com seus antepassados é íntima. O morto, o 
ancestral, está presente tanto no passado como no presente. A 
essência da ancestralidade é uma relação híbrida do “velho” com 
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o “novo”, do passado com o presente, do visível com o invisível e 
do imanente como o presente. (p.26)

Assim, temos, a partir da ancestralidade, um elo entre o prati
cante e seus antepassados e antecessores da capoeira angola. Essa no
ção de passado, por sua vez, possui uma aura de autenticidade que o 
presente por si não contém, havendo a necessidade do resgate (Vas
sallo, 2005). Dessa forma, a conexão com a ancestralidade estabelece 
uma ligação entre o passado e o presente, possibilitando o futuro 
como oportunidade concreta de afirmação social, cultural e política 
(Abib, 2006). Nesse sentido, a mestra J relata:  

[...] ter reconhecimento de que com esse conhecimento que a gente 
vai modificando as pessoas, se modificando, como uma transfor
mação, e essas coisas vão ser um momento de trocar ideias com os 
grandes mestres. (Mestra J; o grifo é nosso)

A figura do mestre, então, segundo a mestra J, é a materializa ção 
da ancestralidade, com a missão de restabelecer o passado para dig
nificar o presente e guiar a ação construtiva para o futuro (Abib, 
2002, 2007). Essa ancestralidade, para Santos (2009), 

[...] remete à construção da identidade histórica de um grupo en
globando todos os aspectos sociais, econômicos e suas dinâ
micas. Ao se falar sobre ancestralidade abarcase a percepção das 
origens e dos desdobramentos da experiência histórica específica 
de uma cultura. (p.45)

Não obstante, Castro Júnior (2004) destaca essa ancestralidade 
enquanto componente integrante da capoeira, que por sua vez traz 
elementos, sentidos e significados de representações sociais que 
acabam por constituir uma linguagem própria de comunicação so
cial. O mestre B, em seu depoimento, destaca um desses elementos:
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[...] uma coisa importante dentro da capoeira é que às vezes as pes
soas não dão valor no que está contido naquele ritual, um grande 
percentual de malícia, pois você pode até matar um camarada. Se 
o camarada não sabe se aproximar, se não tem a malícia, ele 
dança, a malícia é fundamental. (Mestre B; o grifo é nosso)

Para Castro Júnior (2003), essa malícia pode ser chamada de 
mandinga, e com ela, durante o jogo, o jogador cria uma situação; 
quando o seu parceiro se aproxima, ele desfaz aquela situação e a 
transforma em outra totalmente diferente. É aplicado um golpe 
inesperado e o outro não consegue sair mais, uma situação em que 
um parceiro engana o outro no jogo. O autor ainda acrescenta:

[...] outra característica que podemos considerar como traço da 
ancestralidade é a mandinga, que é um prérequisito funda
mental em qualquer capoeirista, e não deve ser entendida como 
uma manifestação artificial (quando, a todo custo, o capoeirista 
quer pegar o outro no revide imediato e violento), mas a tranqui
lidade de perceber o momento certo para dar o “bote da cobra”. 
(p.29)

Destacando a importância desse elemento para a capoeira an
gola, o autor afirma que, sem mandinga, a capoeira perde sua refe
rência cultural, perde a graça, perde o jeito manhoso brasileiro, o 
que vai ao encontro do depoimento do mestre B: 

[...] sem malícia não tem capoeira, é só um bailarino que joga a 
perna e faz melhor que um capoeirista. (Mestre B; o grifo é 
nosso)

Essa ancestralidade destacada nos relatos anteriores também é 
expressada através de um outro elemento que compõe o conjunto 
de saberes presentes na capoeira angola, como nos mostra Abib 
(2002):
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[...] no cantar de uma ladainha, invocam todo um passado de 
luta e sofrimento; quando se busca nesse momento de cele
bração, toda a memória e a tradição espiritual de um povo que 
segue resistindo a séculos de dominação; [...] expressando uma 
estética que remete a toda uma ancestralidade que incorpora re
ferências rituais de um passado que continua vivo, tatuado no 
corpo de cada capoeirista [...] a noção de circularidade do tempo 
[...]. (p.86)

A força que o ritmo, o canto e os instrumentos possuem na ca
poeira angola nos remete a uma musicalidade que se faz presente 
pela união desses itens, configurandose em mais um dos saberes 
de seu universo. O berimbau, principal instrumento desse con
junto, era utilizado nos primórdios da África como instrumento 
para conversar com os mortos, que eram chamados para restabe
lecer a dignidade daqueles que persistiam em tornarse herdeiros 
de sua sabedoria e tradição (Abib, 2002), como nos mostra o re
lato do mestre JD: 

A musicalidade, o que é a música? O que significa a ladainha? O 
que significa a chula? O que significa o canto de entrada? O que a 
música tá falando na roda? As chamadas, o que significa o pé do 
berimbau ou o cuidado que você tem que ter com o berimbau, en
tendeu? E fora isso os movimentos que você tá fazendo, muitas 
vezes pega de fora, da Angola e não tem nada a ver com capoeira 
angola. E aí vai ferindo cada vez mais a tradição! (Mestre JD; o 
grifo é nosso)

É nessa musicalidade que a circularidade do tempo é ritmada 
constantemente pelo ritmo dos berimbaus, atabaques, pandeiros, 
agogôs e seus respectivos toques (Castro Júnior, 2003), consti
tuindose como parte integrante de um conjunto de elementos 
neces sários à e característicos da capoeira angola, chamado de fun
damento, como aponta o mestre P:
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O fundamento da capoeira é o seguinte, nós temos o coral pro pes
soal responder a ladainha, a ladainha é a coisa mais importante 
dentro da capoeira angola e depois puxa o relativo, é o funda
mento [...] a pessoa tem que aprender o fundamento tanto de canto, 
como base da capoeira, como de toques, os toques: são oito toques 
que tem no berimbau formado e bateria, ele tem que aprender 
aquilo tudo, no gunga, médio e viola, pandeiro, recoreco, agogô 
e atabaque. (Mestre P; o grifo é nosso)

Ainda se referindo à questão da musicalidade, o mestre P des
taca a importância desses instrumentos como verdadeiros símbolos 
de tradição e respeito: 

[...] com o material que a gente diz, o berimbau, atabaque, agogô, 
reco-reco, pandeiro, é o necessário para manter e ter ordem e res-
peito. (Mestre P; o grifo é nosso)

Dessa forma, cada instrumento tem uma função específica, to
davia fazendo parte de um contexto global, não sendo isolado na 
periferia e mantendo ligação com a totalidade da roda (Castro Jú
nior, 2003).

Nesse sentido, o autor ainda destaca a questão dos ritmos, tais 
como Angola, São Bento pequeno e São Bento grande, contendo 
neles a repercussão no conjunto com todos os instrumentos, le
vando a uma harmonia musical que vai influenciar diretamente o 
jogador. Daí a importância da prática com os instrumentos, princi
palmente com o berimbau, como destaca a mestra J, mencionando 
um método de cuja criação/desenvolvimento participou, para que 
essa familiarização com os instrumentos ocorresse: 

A orquestra também foi uma coisa que a gente participou e de
senvolveu, pegar os berimbaus, saber interpretar, saber fazer ar-
ranjo em cima dos toques e não ficar literalmente ao formato como 
eles são tratados na identidade do grupo, dentro da roda, porque 
a roda é um fenômeno específico de apresentação dessas identi-
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dades, mas também, de certa forma, vamos dizer acelerar e pro-
duzir maior intimidade das pessoas com os instrumentos, então a 
orquestra é essa brincadeira, e foi crescendo [...] e à medida com 
que o tempo foi passando, a gente foi percebendo que a orquestra 
cumpria um papel que muitas vezes era importantíssimo... (Mestra 
J; o grifo é nosso)

Essa importância, atribuída pela mestra J, do trato com os ins
trumentos presentes na capoeira angola, em especial com o berim
bau, se dá devido ao valor e à influência deles para a roda, como nos 
mostra Castro Júnior (2003): 

Na roda de capoeira, o capoeirista, quando está jogando, entra 
em sintonia com a música e os toques dos instrumentos; cada 
toque do berimbau corresponde a uma necessidade durante o 
jogo. Nesse processo de interação, o que ocorre é uma constante 
harmonia entre o ritmo lento, melancólico, sutil e majestoso com 
o jogador. (p.28) 

O autor ainda acrescenta que tamanha é essa interação entre ins
trumentos e jogador que se torna comum a interrupção do jogo pelo 
próprio jogador ao perceber que o conjunto de instrumentos não está 
em harmonia, ou seja, quando não estão em um ritmo apropriado, ou 
quando os instrumentos de marcação estão se sobressaindo em re
lação aos berimbaus.

Como parte integrante da musicalidade, o canto também se 
configura como um dos fundamentos de grande importância con
tidos na capoeira angola, como mostra o mestre C: 

[...] dentro da capoeira angola mais especificadamente, é estudar, 
é entender esses fundamentos, é saber a hora de começar uma roda, 
a hora de parar, de começar uma música. E também é saber o que 
o seu aluno necessita naquele momento. (Mestre C; o grifo é 
nosso)
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Os cantos, para Castro Júnior (2003, 2004), são informações que 
trazem o entendimento de inúmeras situações ao longo da história; 
eles podem (re)interpretar o passado. Solicita uma grande responsa
bilidade por parte de quem canta, pois para a capoeira angola não se 
canta por cantar; o canto tem sentido e significado, e explica:

No canto, acontecem dois momentos complementares: o pri
mei ro momento do cantador que puxa o canto e o segundo mo
mento em relação ao refrão que todos os participantes daquele 
contexto cantam em conjunto. Também existe a ladainha que é o 
canto que abre a roda de capoeira, geralmente ela traduz; a his
tória do povo brasileiro, homenageia os antigos mestres, enfim 
qualquer tipo de expressão. (p.24)

Entretanto, esse fundamento da capoeira angola se constitui da 
união de inúmeros elementos, como citamos anteriormente, sendo 
a musicalidade um deles. O mestre C comenta a composição desse 
fundamento:

[...] o fundamento da capoeira vai de acordo com cada um e com 
cada aprendizado. Não tem segredo, são coisas simples, é o dia a 
dia [...] a capoeira angola, ela não vai simplesmente se fechar 
dentro da questão do movimento, ela tem muitas outras coisas, 
parte musical, história, filosofia, porque a capoeira envolve a filo
sofia do mestre Pastinha... (Mestre C; o grifo é nosso)

Nesse sentido, a mestra J também faz menção ao fundamento 
da capoeira e alguns de seus elementos constituintes:

[...] desde o início da minha prática na capoeira, conciliando prá
tica e ativismo, ou seja, entrar na roda em condição de trabalhar os 
fundamentos da capoeira (canto, toque, jogo, etc.) não sendo me
lhor, nem pior que ninguém, mas estando dentro dos fundamentos 
e fora da roda em posição de puro ativismo. (Mestra J; o grifo é 
nosso)
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Existe uma grande preocupação por parte dos mestres em preser
var esse fundamento e seus elementos, o que nos remete à conserva
ção de uma tradição, como ressalta o depoimento do mestre M:

[...] tudo o que você deve conservar de tradição é bom para a conti-
nuidade capoeirista. (Mestre M; o grifo é nosso)

Para Castro Júnior (2004), a preservação das tradições dos ante
passados mostra o respeito com o qual os capoeiristas realizam uma 
mediação entre manter a herança cultural de seus antepassados e 
sua modificação em virtude das necessidades impostas pela socie
dade globalizada.

A partir do quadro apresentado, temos o saber como uma re
lação recíproca entre o produtor e o produto do saber, o qual é 
histori camente construído, guardado e transmitido por gerações, 
que por sua vez o (re)elaboram a partir do tempo presente (Castro 
Júnior, 2003). 

O fator tempo foi o elemento mais citado nos depoimentos dos 
mestres. Em seus relatos, os mestres C, JD, P e V o referendam 
como fator preponderante para que se adquira o conhecimento na 
capoeira angola. Para eles, é necessário que o tempo prepare o pra
ticante para receber esses conhecimentos, como se fossem segredos 
que não se deve ter pressa em aprender, o que nos remete a Abib 
(2006), que ressalta:  

Manifestase, assim [...] a noção de circularidade do tempo na 
capoeira angola, e os processos de aprendizagem presentes em 
seu universo acabam por serem também, em certa medida, in
fluenciados por essa concepção de tempo. (p.96)

Essa circularidade do tempo destacada pelo autor também se 
refere à presença de um conjunto de ensinamentos que são pas
sados de geração para geração, como foi destacado pela mestra J, 
que acaba por apontar outro elemento, chamado de ancestralidade. 
Para o mestre V, esta se faz presente através dos ensinamentos dei
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xados pelos mestres, pautados por uma cultura africana. Vassallo 
(2005) destaca:

A crença no retorno a um passado [...] A busca das origens deve 
ser pensada como um mito dotado de um enorme poder redentor. 
Sua veiculação dá sentido à história, confere um novo significado 
à vida e, sobretudo, cria modelos de ação para o presente [...] daí 
todos os esforços dos angoleiros no sentido de estabelecer um 
vín culo de continuidade com o passado [...]. (p.39) 

Esses ensinamentos e o contato com os velhos mestres, para a 
mes tra J, acabam por impulsionar uma modificação no compor
tamento dos praticantes, explicada assim por Vassallo (2005): 

A entrada no mundo da capoeira é pensada como um rito de ini
ciação que conduz os indivíduos a uma verdadeira transfor
mação da identidade. Esse novo homem que surge é um sujeito 
dotado de consciência da sua opressão e dos instrumentos neces
sários para combatêla. O elemento que o levou à transformação 
foi a aquisição de uma visão de mundo africana, que só pôde ser 
transmitida através da participação nas rodas. (p.36)

Dessa forma, a presença dessa ancestralidade que reverencia 
um passado permite uma melhor compreensão do presente e uma 
projeção do futuro, como nos mostra Abib (2002):

Nesse vigorar, abre as possibilidades para projeção de um futuro 
que já se faz germinado a partir da tomada de uma consciência 
coletiva sobre a historicidade dos processos das relações sociais, 
das quais esses sujeitos são protagonistas. Falamos de um pro
cesso de conscientização coletiva, pois se trata de uma consciên cia 
que abre concretas possibilidades de ação, enquanto construção 
de um futuro. Na Capoeira Angola completase assim a noção 
da circularidade do tempo: passado, presente e futuro com
preendidos enquanto unidade temporal. (p.86) 
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Essa ancestralidade também pode ser expressa através de arte
fatos produzidos pela capoeira angola, como observamos no de
poimento do mestre B quando destaca a malícia como elemento 
essencial dessa vertente. Para Frigério (1989), esse é um dos prin
cipais fundamentos da capoeira, consistindo na habilidade de sur
preender o adversário. Essa malícia, como vimos, na capoeira é 
cha mada de mandinga, que, para Castro Júnior (2003),

[...] aparece no universo da Capoeira como um instrumento do 
capoeirista durante o jogo, que ajuda no seu “desempenho” no 
sentido de envolver o seu parceiro naquele contexto. É a possi
bilidade do capoeirista driblar o outro capoeirista. O capoeirista 
cria uma situação de brincadeira, de “faz de conta” e consegue 
mudar o sentido e o significado das coisas [...]. (p.30 1) 

O autor ainda acrescenta que a mandinga é um “estado mágico” 
do capoeirista em que ocorre a interposição entre o visível e o in
visível. 

Destacando também outra forma de expressar a ancestralidade, 
os mestres J, JD e P referendam a importância da música e o trato 
com os instrumentos presentes na capoeira angola, que o mestre JD 
enfatiza como musicalidade, sendo esta o entendimento sobre os 
cantos e os instrumentos. A mestra J a menciona como uma forma 
que possui um papel de extrema importância, pois auxilia os capoei
ristas a possuir maior intimidade com os instrumentos. Já o mestre P 
destaca essa musicalidade como o principal fundamento da ca poeira 
angola, ressaltando principalmente o canto. Nesse sentido, podemos 
citar Castro Júnior (2003), que ressalta:

No momento da roda, os participantes ficam atentos ao canto do 
capoeirista principalmente se estiverem cantando os mestres 
mais experientes, porque é justamente neste momento em que a 
cultura é executada, revigorada e praticada no seu contexto pecu
liar, na roda de capoeira, que ela vai ser revivida e transmitida 
com toda sua vitalidade expressiva da cultura popular. (p.25)
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Temos, então, o canto como parte integrante de um conjunto de 
fundamentos que constituem o universo da capoeira angola, e o 
mestre C destaca que esses fundamentos estão contidos no cotidia
no dos capoeiristas e que o canto, o toque, o jogo e a roda podem ser 
considerados parte dos fundamentos, conforme a mestra J, confi
gurando, assim, uma série de elementos que visam à preservação da 
tradição de uma cultura da capoeira angola, como destaca o mestre 
M. Nesse sentido, Vassallo (2005) destaca que a preservação dessa 
tradição/fundamentos significa a sustentação de uma essência da 
capoeira, e

Qualquer alteração é vista como um indício de descaracterização 
e deve ser evitada. Na realidade, os angoleiros estão conscientes 
de que o mundo mudou nas últimas décadas e que algumas 
transformações foram necessárias. No entanto, eles acreditam 
que a Capoeira Angola seria dotada de certas características ori
ginais que não poderiam ser alteradas em hipótese alguma, ao 
passo que outros elementos, menos tradicionais, poderiam sêlo. 
Ou seja, esta atividade seria dotada de um núcleo rígido, uma 
essência, que não poderia ser transformada. A sua superfície, ao 
contrário, poderia sofrer algumas modificações sem conduzir 
necessariamente a uma descaracterização. (p.1920)

Temos, então, presentes no âmbito da capoeira angola, um con
junto de saberes que, na visão de Castro Júnior (2003, 2004), emer
gem das práticas cotidianas, estabelecendo assim uma relação 
profunda com o mestre, significando acima de tudo a herança cul
tural deixada pelos antepassados dessa prática aos mais novos, que 
possuem a missão da perpetuação desses saberes, tidos como fun
damentais para a essência da capoeira angola.

Esse universo em que a capoeira angola se encontra pode ser en
tendido como um espaço social, estabelecendo relações com o con
ceito de campo formulado por Pierre Bourdieu (2003), ou seja, um 
universo no qual estão inseridos seus agentes, que, por sua vez, 
produzem e reproduzem um determinado tipo de bem, no qual po
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demos considerar esses conhecimentos, por eles produzidos, como 
bens simbólicos. Entretanto, um espaço social é também palco de 
disputas entre agentes que possuem interesses em comum bus
cando se estabelecer (Nogueira & Nogueira, 2006). Vejamos a se
guir como essas disputas ocorrem no universo da capoeira. 

A capoeira angola como um espaço social  
(“campo”) de lutas

Todo campo é um campo de forças e um campo de lutas para 
conservar ou transformar este campo de forças. (Bourdieu, 2003, 
p.23)

Utilizando como apoio alguns dos conceitos formulados por 
Pierre Bourdieu, neste tópico discorreremos sobre a capoeira an
gola como um espaço social, um campo dotado de inúmeras dis
putas que ocorrem em seu interior.

Como vimos em tópicos anteriores, para Bourdieu (1983, 2003), 
os campos são mundos, microcosmos dotados de autonomia, no in
terior do mundo social. Paiva (2007) acrescenta:

[...] a ideia de campo capoeirístico, partindo do pressuposto que 
a capoeira é um campo social na perspectiva teórica da sociologia 
de Pierre Bourdieu. Isto significa que falar de campo é entendê
lo como um microcosmo – um pequeno mundo social relati  va
mente autônomo que faz parte do grande mundo social, o 
ma crocosmo social. (p.18)

É no interior desse microcosmo que os agentes travam lutas em 
torno de certos critérios de classificação cultural (Nogueira & No
gueira, 2006). 

Dessa forma, temos, através dos relatos dos mestres J e JD, a ex
pressão das discussões internas que ocorrem no universo da capoeira 
angola, podendo ser identificadas nos relatos sobre disputas pela pa
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dronização e conflitos internos no grupo destacadas pela mestra J, e 
disputas pelo espaço profissional destacado pelo mestre JD. 

Com o processo de massificação da capoeira, ela passa a atender 
essas lógicas de mercado e atua exatamente no controle do saber, e 
daí surgem as ridículas discussões sobre padronizar, vamos dar 
só um exemplo: padronizar sistemas de graduação, um absurdo, 
isso é um título antigo na capoeira, a capoeira é um trâmite de 
rebeldia. (Mestra J; o grifo é nosso)

Nesse relato, a mestra J expressa uma disputa que gira em torno 
da padronização da capoeira. Para ela, o campo social da capoeira 
angola é construído por meio de um processo de resistência às vi
sões capitalistas e de mercado. O saber nesse campo nasce a partir 
de interações dinâmicas cheias de afetividade, emoção e corpo ra
lidade. O aprendizado se estabelece a partir do convívio com o 
mestre oferecendo um paradigma oposto “à luz da razão”, carac
terizando assim uma forma de resistência (Castro Júnior, 2003). 
Nesse sentido, o mestre JD destaca a questão da tendência de se 
profissionalizar a capoeira angola, o que em sua visão leva a uma 
perda significativa no que se refere ao respeito e à forma de se en
sinar a capoeira.

Quando a capoeira se torna profissão, quando você começa a so-
breviver da capoeira, aí muda tudo, você se tornou um profissional, 
você já vai pra competição. Você tem que fazer melhor que o outro, 
tem que mostrar pro outro que você é melhor que ele, senão você 
perde espaço para ele [...] tá sendo reconhecido pelos alunos como 
profissional. (Mestre JD; o grifo é nosso) 

Os campos possuem em seu interior processos de diferenciação 
entre seus agentes, que são caracterizados pelo volume e peso de 
seu capital dentro desse campo (Bourdieu, 2003). Tal processo foi 
descrito pela mestra J em seu relato, ao colocar que essa centrali
zação de poder não está apenas na figura do mestre em seu grupo 
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ou campo social, mas sim na figura de todos aqueles que possuem 
um mínimo de capital para exercer determinada função no interior 
daquele campo.

Esse campo, por sua vez, busca se constituir em um espaço com 
uma autonomia com lógica particular (Noronha & Rocha, 2007). 
Como observamos no depoimento do mestre M:

Eu não tô ensinando capoeira no século XVIII ou XIX, são coisas 
de época, por exemplo, não vou dar o nome do mestre por ética, 
mas ele não inicia uma roda de capoeira com uma mulher jo
gando. Eu não me deixo envolver por esses tradicionalismos, não 
permitir que uma mulher abra uma roda de capoeira. Eu respeito a 
postura desse mestre, assim como outros mestres cuja aluna ou 
alunas não pode pegar no Gunga pra tocar. Eu quero chamar 
atenção pra forma exacerbada como muitos mestres de capoeira 
mesmo modernos atuam, estão se envolvendo com essas coisas de 
forma muito radical, tipo, antigamente uma mulher não podia 
tocar porque implicava na energia da roda. Isso tudo aí, tem 
muitos mestres que estão se envolvendo de forma exacerbada, com 
esses mitos e representações falsas de religiosidade ou religião. 
(Mestre M; o grifo é nosso) 

Para Bourdieu (2003), uma das formas mais visíveis da auto
nomia do campo é sua capacidade de refratar, ressignificando sob 
uma forma específica as pressões ou imposições externas. Assim, o 
mestre M demonstra a constituição da autonomia de seu campo, no 
qual podemos observar não apenas nesse, mas também em outros 
trechos de seu depoimento. Dessa forma, 

[...] quanto mais autônomo for um campo maior será o seu poder 
de refração e mais imposições externas serão transfiguradas, a 
ponto frequentemente de se tornarem perfeitamente irreconhe
cíveis. (Bourdieu, 2003, p.22)
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Observamos, assim, a capoeira angola como um espaço social 
que traz no seu interior embates que giram em torno de sua preser
vação. Esse espaço traz consigo um conjunto de comportamentos, 
práticas e posições que são frutos da incorporação de sua estrutura 
social, conjunto este que é denominado habitus (Nogueira & No
gueira, 2006; Lahire, 2002). Sendo esse habitus parte integrante desse 
espaço social, no tópico a seguir discorreremos sobre a maneira como 
se constitui esse habitus. 

O habitus profissional do mestre de  
capoeira angola

Os homens lentos (os mestres antigos), com suas astúcias e suti
lezas, revigoram outras alternativas, criando estratégias de agir. 
Eles criam táticas de resistência, alteram os códigos, reorga
nizam o espaço e não se sujeitam passivamente à violência da 
ordem social vigente. Instituem práticas corporais cheias de ri
tualizações e metáforas que são contaminadas, também, por 
elementos da cultura hegemônica burguesa, mas contudo de 
uma originalidade artesanal [...]. (Castro Júnior, 2003, p.45; 
grifo do autor)

Apoiandonos nessa fala, iniciamos o terceiro eixo do capítulo de 
resultados no qual procuramos justamente aumentar nossa com
preensão acerca da figura do mestre de capoeira angola, englobando 
suas formas de agir, estratégias de ensino, processos de formação, 
entre outras características a ele pertinentes. Tais características po
dem ser associadas ao conceito de habitus utilizado por Bourdieu, o 
qual funciona como:

Estruturas estruturantes, ou seja, como princípios geradores e or
ganizadores de práticas e de representações que podem ser objeti
vamente adaptadas ao seu objetivo [...]. (Bourdieu, 2009, p.87)
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Para tanto, esse eixo foi estruturado sobre um tópico intitulado 
“O mestre de capoeira angola ensina pegando pela mão”, que estuda 
a existência dos processos artesanais de ensino presentes no universo 
da capoeira angola, no qual esses processos também nos auxiliam na 
caracterização da capoeira angola como escola de ofício.

Ligados a esse tópico, temos três subtópicos, com o primeiro 
sendo intitulado “A ação didática do mestre de capoeira angola no 
processo de formação do capoeirista”, no qual se discorre sobre es
tratégias de ensino utilizadas pelos mestres. O segundo subtópico, 
“A dança, o jogo, a música, o canto e a roda de capoeira como ar
tefatos da hexis corporal do mestre de capoeira angola”, busca anali
sar esses elementos como formas de expressão corporal dos mes tres, 
apontando assim para a constituição de uma hexis corporal do mestre 
de capoeira angola. 

O terceiro subtópico, “A formação do mestre de capoeira angola 
como um ‘aprendiz de feiticeiro’: a postura no processo de se tornar 
mestre”, trata dos processos ligados à formação do mestre de ca
poeira angola. O último subtópico, através do entendimento do con
ceito de habitus anteriormente abordado, discorre sobre a existência 
deste como parte integrante de uma personalidade do mestre, sendo 
intitulado “O habitus profissional como identidade do mestre de ca
poeira angola”.

O mestre de capoeira angola ensina pegando pela mão

A capoeira angola possui em sua pedagogia inúmeros elementos 
e processos que ocorrem de forma diversificada, possuindo uma es
trutura que permite uma linguagem própria de comunicação e edu
cação (Castro Júnior, 2003). Isso nos remete a formas tradicionais 
de transmissão de saberes que mostram grandes correlações com os 
ensinamentos obtidos no interior das chamadas oficinas nas escolas 
de ofício.

De maneira geral, encontramos nos depoimentos de todos os 
mestres elementos que indicam tal semelhança, sendo a relação 
mestreaprendiz o principal deles e em que acreditamos residir à 
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essência das formas tradicionais de ensino. Sendo esse elemento 
encontrado nos depoimentos dos mestres B, C, JD, M, P e V, estan
do atrelado a ele outras questões, como a preparação do aluno pelo 
mestre, ou seja, o seu amadurecimento para que assim receba de
terminados conhecimentos, o que foi destacado nos depoimentos 
dos mes tres B e C. Em seguida, temos a ênfase nas formas tradicio
nais de ensino presentes nos depoimentos dos mestres JD, M, P e 
V. Por último, a questão de os ensinamentos obtidos não só através 
dos mestres, mas no universo da capoeira angola, não se resumirem 
a meras lições práticas ou teóricas de capoeira, mas sim ensinamen
tos para a vida cotidiana, destacados nos depoimentos dos mestres 
J, JD e V. 

Vejamos, então, os trechos dos depoimentos dos mestres que 
permitem a identificação dos elementos citados.

Como vimos, Rugiu (1998) destaca que nas escolas de ofício os 
mestres não deveriam somente conhecer os segredos para o exer
cício do ofício, mas também como e em que medida comunicálos 
aos aprendizes. Essa característica também pode ser observada no 
depoimento do mestre B:  

[...] tem que conversar muito com o aluno, antes durante e depois 
da aula, e gradativamente passando os ensinamentos, é um apren
dizado longo, é um aprendizado para a vida toda. Pra dar con
tinuidade ao trabalho de mestre Pastinha, um grupo que tenha 
um pensamento único: “Capoeira é Doação” isso é fundamental. 
O convívio no dia a dia você vai lidando com aquela pessoa e no 
transcorrer do tempo você vai notando quem é ele, se ele realmente 
tá querendo o que você tá passando pra ele, se ele tá no lugar certo. 
Então você vai tendo esse entendimento do aluno. De quem ele 
é, e do que você realmente pode passar a ele. (Mestre B; o grifo é 
nosso)

O mestre C contribui destacando a importância da preparação 
do aprendiz para ser introduzido nos segredos de tal prática:
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O mestre tem que primeiro educar o aluno e saber se ele está prepa-
rado. A capoeira numa parte é uma arma então eu tenho que saber 
na mão de quem eu vou dar, ou então preparar essa pessoa pra dar 
a arma na mão dela. (Mestre C; o grifo é nosso) 

Os ensinamentos são tidos como segredos, e neles estão con
tidos os procedimentos e técnicas para exercer tal ofício, o tempo 
para tal revelação não é padronizado, variando de acordo com cada 
discípulo (Rugiu, 1998). Não obstante, o mestre C exemplifica:

[...] vamos colocar uma rasteira, por exemplo, o cara aprende a 
dar uma rasteira e eu ensino que se o cara vai dar uma rasteira 
numa hora, aí pode pisar no pé do cara e quebrar, mas eu não vou 
ensinar isso pra um cara novo, que a primeira coisa que ele vai 
fazer é tentar fazer isso com um amigo dele pra ver se quebra 
mesmo! Então eu não posso fazer isso porque ele ainda não tem o 
amadurecimento. (Mestre C; o grifo é nosso)

Dessa forma, temos em Abib (2006) o destaque para esses exce
lentes exemplos de transmissão dos saberes que a capoeira angola 
possui, em que os mestres, na qualidade de guardiões desse conhe
cimento, o transmitem de maneira sábia e paciente, tendo na sua 
forma de ensino

[...] um profundo sentimento de amor para com seus alunos – ou 
discípulos –, traduzido pelo respeito ao “tempo de aprender” de 
cada um, pela forma como toca corporalmente seus alunos para 
ensinar os movimentos, herança de uma pedagogia africana, ba
seada na proximidade entre o mestre e o aprendiz, onde até o  
hálito de quem ensina deve ser transmitido para aquele que 
aprende, como um meio por onde a tradição é repassada. (p.93)

Assim, temos na relação entre mestres e aprendizes a essência 
para o aprendizado da capoeira angola, como relata o mestre JD:
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[...] o mestre João Pequeno dava uma confiança pra você pegar re-
sistência, conhecer os movimentos, de você poder se movimentar 
na roda. Então ele dava os movimentos básicos e em cima disso 
aí as pessoas iam pra roda e começavam a desenvolver o jogo em 
cima daquilo que ele dava. (Mestre JD; o grifo é nosso)

Nesse sentido, Rugiu (1998) destaca que o mestre introduzia 
seus discípulos em apenas alguns níveis dos conhecimentos du
rante o aprendizado inicial e estes, por sua vez, “aprendiam fa
zendo” (p.19).

Essa relação que se estabelece durante o aprendizado não é uma 
relação qualquer, como ressalta o mestre V:

[...] a forma que a gente se relaciona com o aluno, a forma aberta 
de jogar capoeira, a forma de tocar, a forma de relacionar ca
poeira pra mim é uma relação como ser humano. (Mestre V; o 
grifo é nosso)

O que nos remete a Castro Júnior (2003), que enfatiza:

É importante considerar que a transmissão oral do mestre para 
os discípulos se dá no respeito ao mais velho ou mais experiente, 
numa relação de intimidade e personalizada, ou seja, uma certa 
sutileza na comunicação com cada aluno. (p.82) 

É uma relação em que o convívio se torna constante, e isso acaba 
por trazer formas particulares de transmissão dos saberes, como 
aponta o mestre M:

O mestre de capoeira ele não tinha esse contato com o aluno de 
duas vezes por semana, não, o contato era constante só que a me
todologia contrariava o que diria hoje a metodologia que era 
assim, tipo, o mestre de capoeira não diria o que você tinha que 
fazer, ele ia corrigir o que você tinha feito, se estivesse errado. Essa 
maneira de chamar atenção era de uma forma que hoje você não 
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vê, aliás eu diria que a maior queixa que eu tenho de muitos 
alunos de outros mestres é que eles não chamam atenção para os 
detalhes e justamente os detalhes, são detalhes que são de suma 
importância. (Mestre M; o grifo é nosso)

Essa forma de transmissão de conhecimento é destacada por 
Abib (2006) através da expressão “pedagogia do africano”, que, se
gundo o autor, é muito utilizada no meio da capoeira angola, a qual 
consiste na forma tradicional de ensinar tendo como ponto funda
mental a proximidade entre mestre e aprendiz. O toque aparece 
como outra característica, com o mestre pacientemente transmitindo 
o conhecimento tocando seu discípulo, “ajeitandoo” no movimento, 
tendo atenção sobre cada detalhe, como acrescenta o mestre M:

Detalhes que fazem a diferença, porque se você bota a perna num 
ponto, bota o pé de uma forma apoiado no chão e você não se preo
cupa, acha que o importante é que ele esteja com o pé no chão, é 
um problema. É bom que você chame a atenção na forma de como 
o pé deve estar no chão, tudo certinho no movimento. (Mestre M; o 
grifo é nosso)

O mestre V destaca algumas formas de trabalho utilizadas pelos 
mestres para que o aluno tenha um melhor desempenho na reali
zação dos movimentos: 

[...] o mestre que tá lá na frente, mostrando o movimento, vindo 
corrigir os exercícios, depois trabalha dois a dois, depois treinar 
no escuro, depois o mestre com a beriba na mão, depois você jo
gando debaixo da mesa. (Mestre V; o grifo é nosso)

Temos então, por parte dos mestres, uma grande cautela no 
trato com o ensino dos movimentos. Todavia, o mestre JD destaca 
uma outra situação presente no cotidiano do ensino da capoeira:
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[...] ele não dizia tem que criar essa situação, essa e essa. Ele dizia 
aqui é um rabo de arraia. Ele dava o básico e dentro daquele básico 
a gente conseguia descobrir as sequências e os movimentos, fazer a 
entrada e a saída. E os mesmos treinos que ele dava, ele deu por 
quatro, cinco anos, a mesma coisa. Era baseado em rabo de arraia, 
em negativa, em trabalho de banco, era uma base pra quando che
gasse na roda se ter esse preparo. (Mestre JD; o grifo é nosso)

Dessa forma, os mestres ou “homens lentos”, segundo Castro 
Júnior (2003), fornecem uma base, um caminho a seguir, em que os 
erros e/ou acertos durante seu percurso dependem de cada um:

Os “homens lentos”, com sua percepção sensível e ação do seu 
corpo, trazem um conjunto de possibilidades concretas de resis
tência [...] Essa resistência pautase em uma práxis da inclusão, 
na qual todos têm direito de aprender a jogar capoeira [...]. (p.47)

E, por meio da prática dessa base, o discípulo vai tecendo seu 
repertório, vai desenvolvendo suas características e criando suas 
próprias possibilidades. Entretanto, a observação se faz presente 
como um componente que possui tanta importância quanto o en
sino direto fornecido pelo mestre, como destaca o mestre P:

[...] eu tive que olhar, olhei, quem tá olhando aprende, eu não 
aprendi só olhando, quando ele fez o toque e eu fui lá tocar junto 
também, eu fui no toque e nos movimentos, eu fui pra lá aprender 
com os movimentos, não aprendi só olhando, olhar pra aprender, 
pra brincar e quando o mestre pedia eu tinha que fazer os movi-
mentos, pois sem movimentos eu não podia aprender. (Mestre P; 
o grifo é nosso)

Na capoeira, essa observação é chamada de “oitiva”, que para 
Abib (2006) se configura como uma forma clara, na qual a trans
missão dos conhecimentos ocorre através da oralidade, baseada na 
observação. Foi assim que o mestre P obteve seu aprendizado:
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[...] ele orientou foi tocar o berimbau, né! O que ele orientou, 
disse olha tá vendo ali como tá aquele jogo, faça o mesmo movi
mento e aí você ficava sempre olhando! Olhando, sempre olhando, 
porque a gente não aprende só com o mestre, a gente aprende com 
o tempo, cada vez que o tempo vai passando, a gente vai apren
dendo, hoje eu tô dando curso, amanhã tô aprendendo, depois eu 
vou dar o curso, depois de amanhã tô aprendendo, daí a convi-
vência é assim, porque é o mundo que está ensinando. (Mestre P; 
o grifo é nosso)

Como vimos, a observação era predominante no momento do 
jogo. Abreu (2003) ressalta que esse processo, na maioria das vezes, 
ocorria durante a roda, sem intervenção sobre seu curso, com o 
aprendiz deixandose envolver por aquele momento, absorvendo, a 
partir das situações vividas e vistas durante a roda, valiosos conheci
mentos que não só contribuiriam para sua evolução na capoeira an
gola, mas modificariam sua visão de mundo e sociedade, como nos 
mostra o depoimento da mestra J: 

[...] você pode entrar na capoeira com muitas intenções de vencer 
aquilo que está dentro de você olhando para o outro, mas uma hora 
você vai ter que olhar para dentro de você. (Mestra J; o grifo é nosso) 

Nesse sentido, temos a capoeira angola como uma escola da 
vida, em que não só se aprende a jogar capoeira nas rodas conven
cionais, mas sim diante das circunstâncias, ou seja, tomar posição, 
analisar situações, intervir na realidade querendo transformála 
(Castro Júnior, 2004). É estar preparado para todas as situações, 
como mostra o mestre JD:

Eu costumo falar que ser capoeirista é fácil, mas viver no mundo 
da capoeira é difícil. Então, capoeira angola é você saber dizer sim, 
dizer não, você correr, você ficar, você chorar, você sorrir, você 
tá preparado pra tudo, tanto de bom como de ruim [...]. (Mestre 
JD; o grifo é nosso)
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A partir desse depoimento, notamos a complexidade que per
meia o universo da capoeira angola, pois ela propicia entender o co
nhecimento no conjunto das relações sociais a partir das con tradições 
presentes na sociedade, como nos mostra Castro Júnior (2003):

Na capoeira a ordem e a clareza são elementos alienígenas e 
mesmo os antigos mestres recusam a afirmação de que entendem 
todas as travessas que a capoeira apresenta no seu universo cheio 
de metáforas, de enigmas e de “caos”. (p.33)

Dessa forma, temos na capoeira uma série de longas avenidas 
com poucas sinalizações cujo percurso nem sempre é claro para 
todos (Castro Júnior, 2003), tendo o mestre a função de tornar o 
mais claro possível esse caminho, preparando seus discípulos para 
diversas situações, como mostra o depoimento do mestre V:

[...] não é preparar você para jogar com seu amigo, se você não 
sabe no movimento onde vai parar o pé. Pra você jogar com qual-
quer pessoa e saber se virar, não parar para discutir se aquilo é ou 
não movimento de capoeira. (Mestre V; o grifo é nosso)

Abreu (2003) destaca que o aluno desde cedo deveria aprender a 
se virar, pois a qualquer momento poderia ser submetido a provas 
pelos mestres ou por alunos mais velhos. Em outro trecho de seu 
depoimento, o mestre V acrescenta:

Então, a capoeira, ela funciona como um autoconhecimento. Por que 
você tem pessoas com sentimentos distintos, tem pessoas com 
idades distintas, com histórias de vida distintas e precisa perceber 
o que aquela pessoa busca. Com criança, por exemplo, você pre-
cisa tomar cuidado pra não alimentar a violência, naquele mo
mento a capoeira tem a intenção de educar. Se você pega alguém 
que tem muita energia, você precisa saber direcionar essa energia, 
fazer essa pessoa ver qual é o melhor caminho pra direcionar essa 
energia. (Mestre V; o grifo é nosso)
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Temos, assim, a capoeira angola como uma filosofia de vida que 
encontra, nos conhecimentos do passado, orientação para a vida 
dos capoeiristas do presente (Scaldaferri, 2009). Nela, as figuras do 
mestre e do grupo aparecem como alicerces para a construção/afir
mação de uma identidade étnicocultural (Santos, 2009), como res
salta ainda o mestre V: 

É por isso que hoje eu digo que eu venho de uma boa escola, porque 
a intenção do mestre na época era preparar você para a roda da 
vida. (Mestre V; o grifo é nosso)

Nesses relatos, pudemos observar a existência de grandes re
lações com os processos artesanais de ensino, nos quais a essência 
está contida basicamente na relação mestreaprendiz. O mestre JD 
destaca a confiança que o mestre depositava em seus alunos, dando
lhes o mínimo de subsídios para o desenvolvimento do jogo, para 
que evoluíssem a partir de suas próprias experiências. Já o mestre V 
enfatiza essa relação como algo forte que vai além de uma mera re
lação de aprendizado, mas sim algo mais humano. O con tato não se 
resumia apenas ao ambiente de aprendizado, ele era constante 
dentro e fora, como ressalta o mestre M. 

Essa relação entre mestre e aprendiz citada pelos mestres JD, 
M, e V é destacada por Oliveira (2001) como um relacionamento 
similar ao de um pai para com seu filho: 

O mestre ensinavalhe os primeiros passos da capoeiragem com 
a mesma dedicação de um pai que segura as mãos do filho e o 
ensina a caminhar pela primeira vez. E quando o aluno se tor
nava seu discípulo, continuava a orientálo [...]. (p.186)

Uma relação similar à patriarcal contida no interior das escolas 
de ofício citada por Rugiu (1998).

Ainda na questão da relação mestreaprendiz, um outro ponto 
destacado pelos mestres B e C reside no amadurecimento do aluno 
e na preparação deste para aprendizagem, processo em que o con
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vívio é a chave principal, pois o mestre só transmitirá o conheci
mento quando o aluno se mostrar preparado para recebêlo. Essa 
atitude é também descrita por Oliveira (2001):

O mestre transmitia os seus conhecimentos aos discípulos, ob
servando suas atitudes e seu comportamento dentro e fora das 
rodas de capoeira e só quando o discípulo, na visão do mestre, 
mostravase merecedor de sua confiança, era que o deixava em 
condições de defenderse. Não havia aquela pressa em preparar 
logo o aluno e colocálo apto a lutar. (p.185)

O item seguinte abordado foi quanto às formas de transmissão 
desses conhecimentos, as quais apresentam muita semelhança com 
as formas tradicionais de ensino. O mestre M destaca a questão de 
o mestre não precisar demonstrar o movimento para que este fosse 
ensinado ao aluno, pois ele o realizaria e, se por acaso errasse, o 
mestre faria uma correção. Todavia, essa forma de ensino não dei
xaria de ser detalhista e rigorosa em suas correções. O mestre V 
ressalta alguns métodos de ensino e destaca o uso da beriba como 
material de apoio, e tive oportunidade de ver sua aplicação. Os 
alunos tinham de realizar repetidas paradas de mão; então, ele fi
cava passando a beriba embaixo repetidas vezes e o aluno não po
deria permitir que a beriba o tocasse. Já o mestre JD referenda a 
base fornecida pelo mestre, com o treino girando sempre em torno 
dessa base, e era a partir dela que o aluno desenvolveria seus pró
prios recursos no jogo. Tais formas de ensino são apontadas por 
Sodré (2002):

Tradicionalmente o mestre não ensinava o seu discípulo, pelo 
menos no sentido que a pedagogia ocidental nos habituou a en
tender o verbo ensinar. Ou seja, o mestre não verbalizava, nem 
conceituava o seu conhecimento para transmitilo metodica
mente ao aluno. Ele criava as condições de aprendizagem for
mando a roda de capoeira e assistindo a ela. Era um processo 
sem qualquer intelectualização, como no zen, em que se buscava 
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um reflexo corporal, comandado não pelo cérebro, mas por al
guma coisa resultante da sua integração com o corpo. (p.38) 

Ainda na questão das formas de transmissão dos conhecimen tos, 
o mestre P destaca a “oitiva”, um importante elemento presente no 
âmbito da capoeira angola. Ele relata que a “oitiva” foi o principal 
processo para seu aprendizado, observando seu mestre tocando, 
rea lizando movimentos e principalmente observando as rodas nas 
ruas e festas de largo da cidade de Salvador (BA). Sobre esse as
pecto, buscamos apoio em Abreu (1999):

A roda pode ser considerada como um rito de passagem que se 
incorporava ao processo de aprendizagem, como seu momento 
mais rico, aberto às influências e inventividades, quando o alu
no, através dos toques e dicas do mestre que acompanhava atento 
o seu desenvolvimento, dos conselhos de outros camaradas da 
roda ou por si próprio, ia descobrindo as articulações, truques e 
manhas do jogo. A partir de então, ele começava a moldar o seu 
jeito de jogar. E começava a aprender algo mais sobre a vida. 
(p.20)

É nesse ensinamento sobre a vida citado por Abreu (1999) que 
reside o item seguinte. A mestra J comenta que, ao entrar na ca
poeira angola, você passa a incorporar e modificar valores e realizar 
reflexões sobre si mesmo. Os ensinamentos adquiridos o preparam 
para todas as situações, boas ou ruins, como destaca o mestre JD. 
Dessa forma, configurase uma filosofia de vida, na qual o mestre e 
o grupo têm um papel fundamental, pois preparam o aluno para se 
sobressair nas situações cotidianas, ou seja, estar pronto a qualquer 
momento não só para a roda de capoeira, mas também para a roda 
da sociedade e do mundo, como afirma o mestre V.

Neste tópico abordamos as formas tradicionais de transmissão 
dos conhecimentos presentes no universo da capoeira angola. No 
tópico seguinte, trataremos das formas de ensino adotadas pelos 
mestres no processo de formação dos capoeiras. 
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A ação didática do mestre de capoeira angola  
no processo de formação do capoeirista

As ações didáticas dizem respeito diretamente ao domínio que o 
professor tem do conteúdo, bem como o modo de ensinálo. 
(Silva, 2009, p.66)

Nos depoimentos, os mestres destacam, em sua maioria, formas 
particulares de ensino, como nos mostram Heine, Carbinatto & 
Nunomura (2009):

Cada mestre possui uma filosofia, um critério, uma metodologia 
e um tempo mínimo para formar [...] Assim, as estratégias de 
ensino, os conteúdos, o processo de avaliação, a filosofia, o trato 
com relação à violência, a postura e a ética profissional, o res
peito às tradições, entre outros temas essenciais na formação [...] 
são tratados de maneira bastante diferenciada em cada Asso
ciação e/ou Grupo de Capoeira. (p.2)

Nos relatos, o mestre B prioriza o ensino através dos próprios 
movimentos; o mestre C também faz referência aos movimentos e 
demonstra uma preocupação com as leituras; o mestre JD possui 
uma preocupação maior com os professores que estão conduzindo 
os trabalhos em seu grupo; o mestre P enfatiza a importância da 
transmissão dos fundamentos específicos da capoeira; e o mestre V 
relata a importância de adequar sua forma de ensino às necessi
dades dos alunos.

Vejamos os trechos dos depoimentos que nos permitiram a 
com posição desse panorama.

Em seu depoimento, o mestre P enfatiza a importância de pos
suir uma base para o início do aprendizado:

Pra gente começar, como é que eu vou saber ler, se eu não começar 
a ler A, B, C, isso e aquilo outro? Como é que eu tô no A e vô 
passar pra H, J? Se eu não estudei do A até o B ou até C, e é por 



162 THIAGO V. DE SOUZA • SAMUEL DE SOUZA NETO • MELLISSA F. G. DA SILVA

isso, então, nós temos que procurar o fundamento. Então quem tá 
ensinando tem que ter conhecimento no fundamento de capoeira 
que venha preparado para ensinar. (Mestre P; o grifo é nosso) 

Essa base destacada pelo mestre P se constitui nos fundamentos 
existentes na capoeira, e o mestre deve estar ciente de suas ações e 
preparado para o ensino. Paiva (2007) relata que a figura do mestre 
é determinante para a afirmação e a propagação do ensino da ca
poeira, sendo ele indiscutivelmente o detentor do saber existente na 
capoeira. 

Castro Júnior (2003) ressalta que há uma grande preocupação 
dos mestres em transmitir os conhecimentos da capoeira expli
cando a relação do passado com o presente. Nesse sentido, o mestre 
B destaca uma forma tradicional para o ensino da capoeira: .  

[...] agora eu falando por mim, no meu estilo de capoeira tradi-
cional, eu acho que o aluno tem que começar pela ginga. (Mestre 
B; o grifo é nosso)

A ginga na capoeira angola é o mais importante dos movimen tos, 
sendo o primeiro a ser ensinado aos alunos; logo, temos o mestre 
que pegava nas mãos do aluno para dar os primeiros passos com ele 
(Abib, 2006). O mestre C menciona a importância da movimen
tação, pois é através desta que os capoeiras demonstram, de forma 
harmoniosa, a beleza e o equilíbrio de seus golpes. Entretanto, 
menciona também a utilização de recursos teóricos:

[...] eu passo um tipo de treinamento e o que é mais importante para 
ser treinado naquele momento, os livros que devem ler e etc. 
(Mestre C; o grifo é nosso)

O mestre JD também menciona a utilização desse recurso, des
tacando a sua importância enquanto uma referência para quem está 
ensinando: 
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Basicamente eu passo para as pessoas que já estão dando aula de 
capoeira, aí tem uma apostila com todos os movimentos. O que é 
importante o aluno saber, como música, ritmo, jogo, a chamada  
e o cuidado que tem quem tá ensinando tem que ter com o aluno. 
Resumindo, tem uma apostila onde as pessoas leem e eu tô sempre 
orientando, o resto é o dia a dia. (Mestre JD; o grifo é nosso)

Para Heine, Carbinatto & Nunomura (2009), a incorporação 
desses conteúdos teóricos tradicionais à prática de ensino da ca
poeira é uma tarefa essencial para o desenvolvimento dessa mo da
lidade. Propiciando assim aos seus praticantes não apenas um 
desenvolvimento que gira em torno da prática, mas também com 
uma fundamentação teórica. 

Não obstante, o mestre P descreve uma de suas ações didáticas:

Eu organizo meu trabalho, eu já tive academia desde 1960. Como 
é que eu ensino, eu ensino a capoeira, eu ensino as pessoas sem 
toque, sem canto, só com movimentos, aí eu venho pra pessoa en-
tender o que é um martelo, uma chibata, um esporão, um coice de 
burro, um camaleão, uma tesoura, o que é uma cabeça da presa 
que é uma cabeçada solta, porque a rolo, porque uma jogada do 
macaco, a zebra, a onça isso tudo tem um movimento, esses são 
alguns movimentos, as pessoas pra ter esses nomes do golpe, 
aprender o que é o golpe, a pessoa tem que dar tempo, que com 
toque ele não vai aprender isso, ele não sabe o nome dos golpes, 
não sabe o que é um martelo, não sabe o que é uma tesoura, não 
sabe o que é uma cabeçada presa, não sabe o que é um rolo, 
porque se eu tocar o berimbau e deixar jogando ele não sabe o 
que é isso, então tem que ter primeiro o movimento da capoeira, 
depois é o toque e o canto. (Mestre P; o grifo é nosso)

Ao realizar em suas aulas essa divisão, o mestre P acaba por de
senvolver uma estratégia baseada em sua herança cultural, um cami
nho participativo para que dessa forma os alunos se autodescubram e 
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valorizem a si mesmos, ou seja, utilizou uma metodologia (Castro 
Júnior & Sobrinho, 2002).

Um bom professor é aquele que possui certo repertório de formas 
de ensino e não teme combinálas e modificálas de acordo com as 
necessidades (Heine, Carbinatto & Nunomura, 2009). O mestre V, 
em seu relato, vai ao encontro do proposto pelos autores:

Eu não estruturo a aula, porque primeiramente eu vejo qual é a 
necessidade da demanda. Hoje essa palavrinha, globalização da 
capoeira, às vezes é uma faca de dois gumes, pois você tem um 
grupo de várias necessidades. Você não pode fazer uma aula e 
agradar a todos. Eu não posso fazer uma aula e atender. (Mestre 
V; o grifo é nosso)

Os autores ainda acrescentam que a escolha da estratégia de en
sino depende do entendimento detalhado dos fatores de précon
tato. Um aspecto importante do ensino é estar preparado para o 
inesperado, como relata o mestre V:

exclusivamente meus dois alunos, se tenho dez alunos na sala, eu 
preciso fazer uma aula onde todos se sintam bem. Tem que perceber 
o que é necessário pra aquelas pessoas crescer. E crescer como ser 
humano. Porque, se for só movimento, você chega aqui e não tem 
necessidade de viver capoeira. (Mestre V; o grifo é nosso)

Assim, observamos nos relatos dos mestres a utilização de al
gumas ações didáticas no ensino da capoeira angola. O mestre P 
relata sua atenção ao ensino dos fundamentos, em que o mestre 
deve estar preparado para transmitir seus conhecimentos. Desta
cando uma de suas ações didáticas, o mestre P relata a divisão do 
ensino em dois momentos: primeiramente ensina os movimentos e 
seus fundamentos para então ensinar a parte rítmica (instrumentos 
e canto). Nesse sentido, o mestre B também inicia seu ensino pelos 
movimentos e relata que o primeiro passo a ser dado no ensino da 
capoeira angola está na ginga. O mestre C também compartilha 
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desse pensamento, relatando o ensino dos movimentos; entretanto 
acrescenta uma atividade de cunho teórico, como também a mestra 
J, que no caso desenvolve um material escrito, para que este oriente 
seus alunos, mas o mestre faz isso em suas intervenções com alunos 
avançados ou que estejam atuando no ensino. Já o mestre V acre
dita em uma atuação mais voltada para sua experiência, ou seja, a 
partir das situações apresentadas em aula é que se dá o processo de 
ensino.

Para Heine, Carbinatto & Nunomura (2009),

A Capoeira é uma modalidade extremamente rica em recursos 
pedagógicos, pois seu contexto relaciona elementos corporais, 
rítmicos, musicais, históricos e culturais. Provavelmente, a com
binação desses elementos em uma única atividade é o que faz da 
Capoeira uma atividade física tão singular. (p.3)

Dessa forma, se torna importante proporcionar uma ampla base 
de experiências aos diversos conteúdos que integram a capoeira 
(movimentos, músicas, ritmos, instrumentos, história, tradições, 
rituais, entre outros), para que os alunos se envolvam com a moda
lidade em curto, médio e, principalmente, em longo prazo (Silva, 
1993).

Tanto em ações didáticas como em práticas cotidianas, os mes
tres no interior de um grupo têm nas suas formas de agir uma (re)
descoberta, estando esta ligada ao atuar sobre a realidade (Bettoni, 
2002). Souza, Melo & Cordeiro (2009) acrescentam: 

A capoeira, um complexo sistema de significação de “modos de 
vida”, que se desdobra em diversas outras manifestações cultu
rais – tais como música, canto, dança, jogos, gestos e rituais e em 
sua trama, traz elementos da tradição, da ancestralidade, inter
pretadas e reinterpretadas ao longo da história capazes de mediar 
o processo educativo, criando vínculos de pertencimento, lu
tando contra os discursos hegemônicos da exclusão, do precon
ceito [...]. (p.10)
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Observamos então nos depoimentos dos mestres a questão das 
ações didáticas de ensino presentes no universo da capoeira angola, 
e, tomando como apoio essa última citação, notamos que elementos 
como a dança, música, gestos, canto e a roda também fazem parte do 
universo educativo e cultural da capoeira angola, formando um ar
cabouço que traz a tradição e a ancestralidade. No pró ximo tópico 
discorreremos sobre a presença desses elementos en quanto compo
nentes de uma hexis corporal, ou seja, a internalização das práticas 
presentes no universo da capoeira e a sua exteriorização corporal.

A dança, o jogo, a música, o canto e a roda de capoeira como 
artefatos da hexis corporal do mestre de capoeira angola

As práticas corporais podem ser consideradas importantes ativi
dades que exprimem a realidade, auxiliando na construção e cons
tituição de uma cultura vinculada ao acervo de conhecimentos 
corporais (Santos, 2009b). Esse autor complementa:

A capoeira é uma prática corporal originária das necessidades 
materiais e simbólicas dos sujeitos de uma determinada cultura 
em um determinado tempo. (p.128)

Para Castro Júnior (2004), a capoeira angola possui uma ori
ginalidade que é própria de sua natureza, possuindo gestos e mo
vimentos que apontam para uma corporalidade. Essa ideia nos 
remete ao conceito de hexis corporal de Bourdieu (1983), o qual 
compreende:

[...] movimentos corpóreos que os sujeitos que exercem uma de
terminada prática laborativa realizam quando a exercem, neste 
caso professores(as). Esses sujeitos realizam gestos e comporta
mentos muito parecidos, quase iguais, e os exercem sem que haja 
um “acordo” consciente entre eles, mas esses movimentos são 
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harmônicos quando se olha o conjunto desses sujeitos na prática. 
(Silva, 2007b, p.66)

A hexis corporal no professor se expressa através da motivação e 
disposição dos movimentos que o auxiliam (Costa, 2010). Silva (2009) 
complementa, considerando a hexis como uma “fala corporal”. 

A partir desse entendimento, analisaremos trechos dos depoi
mentos que apontam para a existência de uma hexis corporal a partir 
de artefatos presentes no universo da capoeira angola. Como nos 
mostra, em seu depoimento, a mestra J:

[...] nesta brincadeira da orquestra é a minha forma reger, são os 
meus códigos acordados com aquele grupo, e as pessoas conhecem  
o meu código, outras pessoas vêm e desenvolvem outros códigos e 
colocam quando estão regendo [...] ela está focada dentro do nosso 
trabalho como uma atividade normal dentro da capoeira [...]. 
(Mestra J; o grifo é nosso)

Em seu relato, a mestra J menciona que, envolvida pela energia 
que emana do toque dos berimbaus que compõem a orquestra, ela 
deixase levar por aquele momento e vai criando suas formas de 
expressão, gestos e códigos individuais. Castro Júnior (2003) ex
plica assim:  

[...] é uma força sensível, rica em sutilezas, em detalhes e inte
ligibilidade enigmáticas que, durante uma roda de Capoeira 
Angola, é representada pela harmonia dos instrumentos, pela 
ca dência do ritmo quando o jogador escuta o que está sendo 
tocado, pelo canto que transmite situações desafiadoras e pelo 
jogo que transgride qualquer tipo de lógica da racionalidade 
formal. (p.46)

A força que permeia esse universo acaba por se tornar algo que 
foge à “luz da razão”, como mostra o mestre P: 
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Esse jeito propriamente, é que o corpo gira e a mente gira dentro 
do corpo, giramos dentro dos nossos movimentos, giramos aquele 
fundamento da capoeira, como a gente vem do chão, subindo 
cada vez mais, nós subimos, nós levantamos os movimentos da ca-
poeira, é isso que a coisa mais importante que nós temos. (Mestre P; 
o grifo é nosso) 

Esse estado quase mágico é chamado de “transe capoeirano”. 
Segundo Castro Júnior (2004),

O “transe capoeirano” acontece a partir do instituído código ri
tualístico que, através da música, transporta a uma estabilização 
mais profunda das pessoas, no sentido da complementação dos 
jogadores em interação, sob influência do ritmo. Ele é um efeito 
nas manifestações motoras diante do ritmo. É um estado de inte
gração máxima entre os participantes, não é mais o “eu” nem o 
“outro”, e sim o “nós”. É no jogo que se manifesta uma energia 
imaterial, que emana da ancestralidade africana, com ligações 
profundas com o praticante; é uma força vital denominada axé. 
(p.153)

O autor acrescenta que, nesse estado, o capoeirista perde sua re
lação total com o estado de consciência, ocorrendo um estado com
pletamente modificado, como demonstra o relato do mestre C: 

Eu acho que o capoeirista tá muito intelectual, exatamente por 
essa questão acadêmica, mas acho que na hora da roda é hora da 
roda mesmo, tem que ter aquele extinto animal na roda. (Mestre 
C; o grifo é nosso)

Macedo (2006) relata que, ao agachar ao pé da roda, o ca
poeirista

[...] coloca a mão na terra e depois na cabeça, e com os braços 
estendidos, indica louvor àquilo que aponta, além de diversos 
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outros gestos e uma ampla rede simbólica de ditos e dizeres que 
se constituem em uma linguagem [...]. (p.456).

O que pode ser complementado por Castro Júnior (2004), que 
menciona a roda como um lugar sagrado onde o capoeirista recebe 
a energia de seus ancestrais, sendo ela palco para expressão de di
versas linguagens, como o canto, a dança, o jogo, a luta, entre ou
tras. Vassallo (2005) acrescenta que a roda na capoeira angola pode 
ser comparada ao cerimonial de candomblé, pois ambos possuem 
uma dimensão sagrada e expressam o pensar e o fazer dos africanos, 
devendo estes ser preservados e não dissociados. 

Através dos depoimentos verificase a presença dessa lingua gem 
corporal, a qual aponta para a existência de uma hexis corporal do 
mestre de capoeira que se faz presente nas situações de ensino e 
principalmente no momento da roda, onde esses gestos são utili
zados a todo momento no desenvolvimento do jogo. A hexis, para 
ser descrita, necessita da observação ou filmagem dos capoeiristas 
em ação; o que queremos dizer é que, na roda e/ou em outras ma
nifestações, ela está presente, cabendo ao observador registrar as 
nuances desse processo. 

Aí, a existência dessa hexis corporal também nos remete à exis
tência de uma postura do mestre de capoeira. No tópico seguinte, 
trataremos da postura adotada pelo mestre, todavia ligada ao seu 
processo de formação. 

A formação do mestre de capoeira angola como um “aprendiz 
de feiticeiro”: a postura no processo de se tornar mestre

[...] o que a capoeira pode oferecer é um fator muito importante, 
que é uma consciência da vida, uma consciência de você, a sua re
lação com a forma tranquila, consciente no meio que você optou, 
no meio da capoeira e social [...] e você começa a tomar consciência 
da responsabilidade que é, e aí chega o momento em que você vai ser 
um mestre ou um eterno capoeirista, jogador de capoeira, viven
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ciador daquele grupo social ou integrante politicamente. (Mestre 
V; o grifo é nosso)

A partir dessa fala, vemos que a capoeira angola propicia aos 
praticantes um conhecimento próprio, podendo alterar sua visão 
de sociedade e de mundo, como vimos anteriormente. À medida 
que o praticante avança na capoeira, ele aumenta sua responsabili
dade tanto no grupo do qual faz parte quanto no meio social da ca
poeira angola, em que, em dado momento, ele opta prosseguir nos 
ensinamentos para tornarse um expoente, ou seja, um mestre, ou 
apenas seguir praticando. Todavia, esse processo de formação não é 
simples, pois possui inúmeros caminhos que devem ser trilhados 
para a obtenção de tal nomenclatura. Assim, neste tópico, discorre
remos sobre tais processos na visão dos mestres participantes.

Pelos depoimentos, observamos que todos se completam no 
sentido de fornecer uma visão sobre o processo de tornarse um 
mestre na capoeira angola. Todavia, algumas características pos
suem maior frequência nos relatos em detrimento de outras, como 
a questão da função do mestre – ou seja, a importância de se conhe
cer antes de tudo o papel dessa figura no universo da capoeira –, 
para então almejar tal posição, constante nos depoimentos dos 
mestres B, C, JD, M, P e V. Ainda nesse aspecto, temos a impor
tância da transmissão dos fundamentos da capoeira relatada nos 
depoimentos dos mestres M e P. Outra característica que também é 
tida como de grande importância nesse processo referese ao reco
nhecimento por parte da comunidade, que é destacado nos relatos 
dos mestres B, J, P e V. Por último, mas não menos importante, te
mos a questão do tempo, ou seja, a vivência necessária para que 
ocorra tal reconhecimento, sendo esta ressaltada nos depoimentos 
dos mestres C, JD e V.   

Vejamos agora os trechos dos depoimentos que nos permitiram 
compor esse panorama.

Eu acho que antes de tudo a palavra mestre já diz tudo, mestre é 
alguém que “mestrou” alguma coisa, alguém que conseguiu ad-
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quirir um conhecimento profundo sobre essa atividade, acho que o 
necessário é se aprofundar dentro desse conhecimento. (Mestre 
C; o grifo é nosso)

O mestre C, nesse trecho de seu depoimento, inicia definindo a 
palavra mestre, que se refere a alguém que possui um vasto conheci
mento em determinado assunto ou atividade. Como vimos anterior
mente, essa palavra possui estreita relação com a palavra tra dição, 
sendo designada para o ato de passar algo para outrem, ou de geração 
para geração (Abib, 2006).

Essa figura é fundamental no seio de uma cultura na qual a 
transmissão do saber passa pela via da oralidade, e por isso de
pende desses guardiões da memória coletiva para que esta seja 
preservada e oferecida às novas gerações. (Abib, 2002, p.89) 

Em seguida, o mestre C ressalta a aquisição de um vasto conhe
cimento para que se alcance esse grau, convergindo assim com o 
depoimento do mestre V:

[...] é uma pessoa que já tem o conhecimento de falar daquilo, 
tocar, cantar, ter consciência e saber passar, muitas vezes você é 
um bom capoeirista, mas você não sabe passar, então é desen-
volver o dom. (Mestre V; o grifo é nosso)

Nesse sentido, Paiva (2007) destaca: “No campo capoeirístico é 
preciso acumular uma grande quantidade de capital cultural. Além 
desse conhecimento precisa dar aulas de capoeira” (p.37). Temos 
então, além dos conhecimentos adquiridos, a importância da prá
tica do ensino, outro quesito para o processo de tornarse mestre. 
Como também destaca o mestre M:

A capoeira angola ela tem uma essência que é muito difícil de ser 
verbalizada, tem um monte de gente que se autodenomina 
mestre de capoeira angola sem ter ainda conseguido buscar meios 
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para transmitir esses elementos da capoeira angola, não tem con
dição mesmo! Só sabem jogar a capoeira angola e às vezes muito 
mal! (Mestre M; o grifo é nosso)

Ainda em seu relato, o mestre V acrescenta, sobre a visão e a 
consciência que o mestre deve ter de seu papel:

[...] pra mim é ver o que a pessoa busca, o que é que ele quer, ele 
precisa se sentir realizado [...] ter consciência daquilo que você  
se propõe a ensinar, se propõe a divulgar, porque você é o represen-
tante... (Mestre V; o grifo é nosso)

Abib (2006) relata que o mestre precisa ter ciência de que é um 
elo transmissor dos saberes de seus antepassados, sendo sua 
função disponibilizálos àqueles que a ele solicitam. Todavia, o 
mestre não pode dedicarse apenas à transmissão de conheci
mentos específicos da capoeira angola, como mostra o depoimento 
do mestre M:

O que precisa é que o mestre de capoeira ele tem que ser muito 
mais que um jogador de capoeira [...] ele seja capoeirista [...] refle-
tirem a capoeira como uma manifestação sociopolítica, uma mani
festação com mais sentimento que movimento. (Mestre M; o 
grifo é nosso)

Castro Júnior (2003) relata que, para os mestres, a capoeira an
gola é considerada uma prática social que constrói uma visão de 
mundo. Como vimos em outras partes deste estudo, essa prática, 
além de abarcar questões sociais, também traz no seu bojo questões 
políticas que ocorreram e ocorrem ao longo de seu processo histó
rico, e o mestre M, realizando uma crítica, destaca outra caracterís
tica que acredita fazer parte do papel do mestre: 

As minhas críticas de como estão tratando a capoeira angola, elas 
têm uma direção e eu tenho, consigo atingir uma maioria, foi  
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aí que cheguei a uma conclusão de que a maioria dos mestres não 
preenche os requisitos pra se apresentarem como tal, partindo do 
princípio dessa necessidade da capoeira enquanto essa mani
festação que tem um fundo, uma relação com as questões socio-
políticas do nosso país, mas perdeu essa identidade. Não posso 
generalizar, mas a maioria não tem condição de contextualizar 
capoeira angola e sociedade política, não tem! (Mestre M; o grifo 
é nosso)

Todavia, questões mais específicas ao processo de tornarse mes
tre de capoeira angola ganharam mais ênfase nos relatos. Como a 
questão da transmissão dos fundamentos, que na visão dos mestres 
também é um importante quesito no processo de formação, como 
nos mostra o mestre P:  

Essa transmissão desse fundamento, ele tem que passar para os 
alunos, porque morrendo ele vai levar, e o aluno tem que praticar 
e passar pra outros, outros e outros, o fundamento é esse, que se 
eles não souberem tocar nenhum desses materiais, ele não pode ser 
mestre. (Mestre P; o grifo é nosso)

Paiva (2007) relata que não há uma cartilha sobre os critérios 
para se construir um mestre, todavia existem alguns que são ti
dos como fundamentais para habilitar o capoeirista a tornarse 
mestre, como ressalta o mestre P:

Se ele não souber tocar o berimbau, não souber cantar, ele não pode 
ser mestre. O mestre tem obrigação de saber tudo isso, o canto, toque 
berimbau, se tá bom ou se tá ruim, afinar tudo ele tem que passar 
para os alunos, como é que faz o berimbau, como é que raspa a ca
baça, como é que faz agogô, fazer o agogô de castanha, e eu já faço 
né, eu não faço agogô de ferro, mas o de castanha, faço um pan-
deiro, já pratico ele mais ou menos, eu toco pandeiro, e tem que 
saber tocar o pandeiro e aí é o fundamento que veio. (Mestre P; o 
grifo é nosso)
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Destacando um outro aspecto, Paiva relata a relação de comple
mentação da vida que os mestres estabelecem com a capoeira an
gola, sendo esta muitas vezes responsável pela socialização de seus 
praticantes, como destaca o mestre JD:

O mestre de capoeira tem uma responsabilidade muito grande, 
acho que o mestre tem que ter equilíbrio, além de ser o mestre, ele é 
um educador. Saber lidar com a educação, com a situação, com o 
ser humano. Ele tem o poder de educar, no passado só era real
mente chamado de mestre quem tava realmente preparado. 
(Mestre JD; o grifo é nosso)

Para os mestres, escolher a capoeira é “fazer parte dela e ela de 
você” (Paiva, 2007, p.153). Sendo este o pensamento de quem fez 
da capoeira angola um projeto de vida, buscando através dos va
lores do passado a orientação para o presente, como nos mostra o 
depoimento do mestre B:

Hoje a função do mestre de capoeira é ser um educador, ele tem que 
passar uma condição ética [...] esses valores do passado é que se 
tenta transmitir hoje, como o respeito ao mestre, o conhecimento 
e respeito ao berimbau e isso a gente passa hoje, pensando como 
um pai, como um educador [...]. (Mestre B; o grifo é nosso)

Entretanto, como vimos em tópicos anteriores, essa relação mes
treaprendiz é dotada de uma grande proximidade, que o mestre JD 
também assinala como um dos requisitos que o mestre deve possuir:

O mestre não pode ser distante, ele também tem que ser uma 
pessoa capaz de ouvir, de conversar, desde uma criança até 
uma pessoa mais velha. A capoeira angola antigamente tinha 
isso, o mestre tratava o aluno como ser humano, como uma 
pessoa normal, mas sabendo também que o aluno sabia o seu 
lugar. (Mestre JD; o grifo é nosso)
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Uma outra questão apontada pelos mestres referese à questão 
da titulação, sendo este um assunto muito delicado na capoeira an
gola, pois passa por todo um reconhecimento social (Paiva, 2007). 
Como o mestre B mostra em seu depoimento :

Mestre mesmo só a partir de 1980. Aí já todo mundo chamava de 
Mestre, então essa condição me deram [...] É o camarada ter uma 
condição ética e postura de educador. É ser aceito no meio capoei-
rístico. (Mestre B; o grifo é nosso)

Para Abib (2007), o mestre, por deter um determinado saber, é 
aquele que é reconhecido por tal ato em sua comunidade, sendo 
essa figura associada às lutas, vitórias, celebrações e orgulho que 
nos remetem às gerações passadas. Nesse sentido, temos o depoi
mento do mestre P sobre sua titulação: 

[...] meu título de mestre veio porque eu ganhei fama e o pessoal 
viu eu jogando, e tive a palavra, aí está um mestre, bom mestre, o 
povo foi quem me deu o nome de mestre. O povo que me reco-
nheceu como mestre, principalmente em festa de largo, quando nós 
botava o pessoal pra brincar, se divertir e eles dizia grupo de ca
poeira angola do mestre P. (Mestre P; o grifo é nosso)

Todavia, Paiva (2007) ressalta que, para a comunidade legitimar 
o candidato e sagrálo mestre, é imprescindível o consentimento de 
seu mestre. Esse consentimento, por sua vez, não necessita ocorrer 
de maneira formal, como nos mostra a mestra J, falando sobre a 
forma adotada por seu grupo:

[...] a gente não titula, a gente no máximo pode até apresentar: 
olha esse aluno aqui! Sem muito protocolo, sem nada, a gente tá 
apresentando ele para a comunidade capoeirista em função de 
ser do grupo N’Zinga, representando os valores, e ele que deve a 
partir daí mostrar à comunidade. (Mestra J; o grifo é nosso) 
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Esse reconhecimento enquanto mestre por parte da comunidade 
é um discurso muito frequente nas falas dos entrevistados. Enten
dendose por comunidade não só os mestres, mas quem está em con
tato direto com eles, podendo ser alunos ou pessoas que fazem parte 
de seu cotidiano (Paiva, 2007). A mestra J complementa:

[...] dentro da capoeira de São Paulo e eu deixei pra eles um 
grande desafio, porque essa é a coisa bacana da capoeira angola; 
quando eu entrei comecei a ser aceita dentro da cidade de São 
Paulo, eram os olhos que a comunidade capoeirista tinha sobre 
minha atuação [...] o pânico que isso me causou e a responsabi-
lidade que isso me trouxe entendeu..., mas foi o reconhecimento da 
comunidade, dos mais velhos e dos mais novos, quando eu per
cebi eles já me chamavam assim [...] os alunos têm de estar 
conscientes de que está nas mãos deles, inclusive essa responsabi-
lidade, de formar um mestre. (Mestra J; o grifo é nosso)

Um outro pontochave é destacado por Paiva (2007) para que 
esse reconhecimento ocorra:

Além dos fundamentos movimentação, história e qualificações 
musicais para tornarse mestre os mestres enfatizam a impor
tância de se ter um trabalho, ou seja, desenvolver alguma ati
vidade com capoeira. (p.138)

O mestre C relata como se deu o início de seu trabalho, conver
gindo assim com a citação anterior:

Eu, na verdade eu comecei a fazer um trabalho básico, mas com 
muita preocupação em passar a cultura brasileira, porque fazer o 
movimento às vezes é muito fácil, o difícil é entender o que é o es-
pírito de ser capoeirista. (Mestre C; o grifo é nosso)

Observamos nesse relato uma dificuldade por parte do mestre 
em compreender a essência do ser capoeirista, ou seja, o espírito 
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que este possui. Essa fala nos remete à influência de um outro fator 
mencionado não só nos depoimentos pertinentes a esse tópico, mas 
em outros anteriores. Tratase do fator tempo, sendo este neces
sário para que se compreenda esse espírito de capoeirista, para que 
ocorra o processo de amadurecimento através das vivências, para 
então tornarse um mestre. Como mostra em seu relato o mestre C: 

Pra mim, uma das coisas que o mestre de capoeira tem que ter é a 
vivência, é ele aprender com a própria vida, com a própria expe
riência dele. Eu acho que o mestre de capoeira ele aprende dentro 
desse universo, ele aprende um pouco a cada dia e ele se torna um 
mestre de capoeira. (Mestre C; o grifo é nosso)

Essa temporalidade é mencionada por Tardif & Raymond 
(2000), que escrevem sobre alguns ofícios tradicionais em que o 
tempo de aprendizagem e o tempo da vida confundemse, sendo os 
conhecimentos aprendidos através dos ambientes familiar e social, 
no contato direto e cotidiano com as tarefas. A capoeira angola 
também passa por este caminho, como podemos observar no de
poimento do mestre V: 

[...] onde tem as chamadas regras internas, uma coisa que é fun-
damental que a gente precisa respeitar que é o tempo, o senhor 
tempo e aí a partir desse momento até pela sua própria vivência 
você tem esse reconhecimento. Tem esse reconhecimento porque as 
pessoas veem em você essa referência. (Mestre V; o grifo é nosso)

Notamos que o praticante deve ser preparado antes de ser mes
tre, ou seja, o capoeirista entra numa escola, academia ou grupo, e 
passa por vários estágios até chegar a ser mestre. Ele só adquire tal 
formação a partir do cumprimento de um tempo de capoeira, numa 
situação que se assemelha ao tempo de um aluno no sistema educa
cional (Paiva, 2007). Por isso, em seu relato, o mestre JD ressalta a 
paciência que o aluno deve possuir durante esse processo: 
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É não ter pressa, porque, na minha época, a gente não tinha 
pressa e em segundo lugar é aprender sempre. Hoje as pessoas têm 
tanta ansiedade de aprender, já entram na academia querendo ser 
um professor, querendo ensinar. Então, o mais importante, agora, 
é você estudar e ter objetivo de aprender sem querer ensinar a ca-
poeira. Eu tive uns 10, 15 anos da minha vida estudando a 
capoei ra, buscando informações da capoeira. (Mestre JD; o grifo 
é nosso) 

O mestre JD também ressalta o porquê da importância da pa
ciência durante o aprendizado:

[...] nunca me preocupei em ser mestre de capoeira. Quando eu co
mecei não tinha essa preocupação, até porque não se vivia de ca-
poeira, se vivia do seu trabalho [...] eu ia pra capoeira pela história 
[...] quando eu conheci o mestre João Pequeno, eu vi que era uma 
pessoa que tinha muito pra ensinar e tinha aquela ansiedade de 
passar pra alguém e como eu já fazia parte dessa coisa da ca
poeira, eu fui indo, mas sem a preocupação de ensinar, até porque 
eu, naquela época, achava que só tinha que ensinar capoeira 
quem sabia [...] então, acho que quem tem que ensinar são os 
mestres mais velhos! Com o tempo, com a dedicação, com aquela 
coisa de estar se envolvendo cada vez mais, buscar informações, 
vai aparecendo, o mestre vai ganhando confiança, vai vendo que é 
uma pessoa que tá ali para dar continuidade do trabalho e com 
essa força é que eu consegui. (Mestre JD; o grifo é nosso)

A partir dessa confiança, segundo o mestre JD, ao ver que seu 
aprendiz cumpre níveis determinados, o mestre avalia se o aspi
rante ao título apresenta condições de se formar mestre, mostrando, 
assim, a importância do tempo para esse processo de formação.

De acordo com os relatos antes apresentados, temos primei
ramente uma preocupação com a conscientização sobre a função do 
mestre, bem como os papéis que este deve desenvolver no âmbito 
da capoeira angola. O mestre C dá destaque ao vasto conhecimento 
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que a palavra mestre traz em seu significado, o que é complemen
tado pelo mestre V quando relata não só o conhecimento que este 
possui, mas a importância de possuir o dom da transmissão desse 
conhecimento para os discípulos, bem como a sensibilidade em 
perceber o que seus discípulos buscam. Nesse sentido, Paiva (2007) 
destaca o respeito para com a figura do mestre:

O mestre, seja qual ele for, tem um conhecimento a transmitir, 
portanto é considerado um sábio naquilo que escolheu fazer e por 
isso é merecedor de respeito, de consideração por parte das pes
soas que dele receberam conhecimento. (p.127)

Ainda na questão sobre a função, o mestre M destaca a necessi
dade da reflexão e contextualização da capoeira angola, não apenas 
como prática, mas sim enquanto manifestação social e política. Isso 
nos remete a Falcão (2004), o qual trabalha o conceito de complexo 
temático capoeirano, que consiste em algumas possibilidades pe
dagógicas para o trato com o conhecimento da capoeira:

O complexo temático capoeirano, ao se articular com outros 
complexos, como elos de uma mesma corrente, revela as relações 
reais fundamentais do processo de produção da vida e conduz à 
compreensão da realidade social. Se, na prática concreta da ca
poeira intersecionam aspectos psicológicos, políticos, culturais, 
econômicos da vida em sociedade, ela deve ser experimentada, 
problematizada, teorizada e reconstruída coletivamente, a partir 
da análise das condições objetivas de vida dos sujeitos [...]. 
(p.165)  

O mestre P destaca a função do mestre no que se refere ao do
mínio dos fundamentos da capoeira angola. Segundo Paiva (2007),

Para tornarse mestre o capoeirista aspirante ao mais alto, ao 
mais elevado posto na hierarquia da capoeira, deverá ter passado 
por um longo processo de aprendizado que consiste em conhecer 
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e aprender técnicas de movimentação da capoeira e os funda
mentos que são bem ressaltados pelos capoeiras especialmente 
por aqueles que desenvolvem um trabalho com a capoeira. Esses 
fundamentos, além dos movimentos, consistem em conhecer a 
história da capoeira, a música da capoeira, cantar e tocar os ins
trumentos. (p.1378).

O mestre JD destaca o papel do mestre como educador, o que é 
complementado pela visão do mestre B, que busca através dos va
lores do passado transformar o presente, ressaltando também a im
portância de uma proximidade com o aprendiz, atuando em uma 
relação quase parental, tornandoa assim mais humana, como re
lata o mestre JD. Para Paiva (2007), 

Além de ensinar uma técnica de uma arte, de um ofício, contri
buir para a formação da pessoa, fazia parte da missão do mestre. 
Isso significa passar conteúdos sintonizados com a sua forma de 
ver e se relacionar com o mundo, orientando a sua conduta. 
Sendo assim este mestre desempenha um papel de agente da cul
tura [...] uma marca da construção do homem [...] produtora e 
produto da humanidade. (p.126)

Outra questão mencionada se refere à titulação. O mestre B 
diz que, para a titulação, esta deve passar pela aceitação do meio 
ca poeirístico. Complementando, o mestre P relata sobre sua ti
tulação, que foi reconhecida pela comunidade, como vimos em 
Abib (2006). 

A mestra J também caminha nessa direção e menciona a prá
tica rea lizada em seu grupo, relatando que apenas apresenta seu 
dis cípulo, deixando que, através de seu trabalho, a comunidade o 
reconheça. 

Destacando um outro aspecto importante, Paiva (2007) relata:

Possuir um conhecimento, uma arte, um ofício, uma habilidade, 
um saber que tem sua história inserida no território popular cre
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dencia um mestre [...] No entanto apenas ter estas atribuições é 
insuficiente, haja vista que nesse campo, para ser um mestre  
é necessário transmitir conhecimento. Ensinar o saber que do
mina proporciona a uma pessoa ser reconhecida como mestre. 
(p.123)

Essa situação pode ser encontrada no depoimento do mestre C, 
quando este relata seu objetivo principal ao iniciar um trabalho. O 
mestre menciona o fator tempo como outro elemento de extrema 
importância no processo de tornarse mestre. O mestre V também 
destaca o tempo como algo fundamental para a formação do mestre 
na capoeira angola, sendo essa visão complementada pela fala do 
mestre JD de que não deve haver ansiedade, deixando o tempo e a 
relação com o mestre se encarregar desse processo. Sobre isso, 
Paiva (2007) afirma:

[...] um dos papéis do mestre, produzir mestre nos fala do tempo 
do mestre, do tempo para se fazer um mestre. O tempo para ad
quirir sabedoria, experiência, maturidade, conhecimento. O 
tem po para construir relações, estabelecer laços, o tempo respon
sável pelos nós atados e desatados, responsável pelo fruto que a 
arvore dá. Tempo também para se referir a uma época em que não 
se ouvia falar de mestre de capoeira embora existissem capoei
ristas habilitados para serem reconhecidos como mestres, já que 
dominavam a capoeira e ensinavam a quem quisesse aprender. 
(p.120) 

Todas essas constatações nos remetem à existência de um ha-
bitus, que a autora denomina habitus capoeirístico, adquirido pelo 
capoeirista no seu processo de formação. Esse habitus, por sua vez, 
passa a ser um critério utilizado para que o candidato a mestre seja 
oficializado e legitimado pelo seu mestre e por seus pares.

Uma vez constituído, esse habitus traz práticas individuais e 
coletivas (Bourdieu, 2009) para a prática do ensino do mestre de 
capoeira angola, que trataremos no tópico seguinte. 
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O habitus profissional como identidade do mestre  
de capoeira angola

Agimos em função do habitus, que orienta nossas ações [...] se
guindo as estratégias internas próprias a determinada sociedade. 
(Noronha & Rocha, 2007, p.53)

Neste tópico, como concordamos com Noronha & Rocha 
(2007) em que o habitus faz parte da trajetória de vida dos indiví
duos, discorreremos sobre o habitus profissional do mestre de ca
poeira angola, tendo aquele como constituinte da identidade deste. 

Como vimos anteriormente, Bourdieu (2009) considera que: 

O habitus é um sistema de disposições duráveis e transponíveis, 
estruturas estruturadas predispostas a funcionar como estruturas 
estruturantes, ou seja, como princípios geradores e or ga nizadores 
de práticas e de representações que podem ser obje tivamente 
adaptadas ao seu objetivo [...]. (p.87)

Nessa mesma linha de raciocínio, a noção de habitus com
preende um sistema adquirido de preferências, de gostos, de estru
turas cognitivas duradouras e de esquemas de ação que orientam a 
percepção da situação e a resposta adequada (Azevedo, 2008). 

Temos nos depoimentos dos mestres B, C, J e V atitudes que 
orientam sua ação didática e compõem um habitus profissional utili
zadas por Perrenoud et al. (2001) para referirse a rotinas construí das 
pelos professores no decorrer de sua trajetória observando:

•	 Rotinas:	 aquelas	 que	 o	 professor	 constrói	 ao	 longo	 dos	
anos.

•	 Momento oportuno: se refere à utilização de saberes e re
presentações explícitas capazes de dirigir uma ação.

•	 Ação racional: compreende a utilização de certos conheci
mentos, aliados ao raciocínio rápido. 
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•	 Improvisação regrada: compreende parte imprevista na 
ação planejada, o agir na urgência.

Para Paiva (2007), os habitus dos mestres de capoeira funcionam 
e têm um sentido de ser no universo em que estão inseridos. 

Como vimos anteriormente, cada campo corresponde a um ha-
bitus próprio, o qual deve ser incorporado pelos agentes que fazem 
parte desse campo, como a mestra J nos mostra em seu relato: 

[...] então, em nosso grupo, se uma pessoa chegar uma hora depois, 
eu não vou impedir que ela entre pra treinar capoeira, ao contrário, 
espero que lá adiante ela se inquiete pelo que ela vem perdendo, 
por não estar conseguindo chegar antes, a resposta tem que estar 
dentro de cada pessoa, o que te faz escolher a ca poeira? O que é 
que te faz sair de casa e vir pra cá? Porque a capoeira chamou você 
pra ela, temos que entender isso também, e por isso temos que 
buscar essas respostas dentro da gente... (Mestra J; o grifo é nosso)

Nesse sentido, o mestre B relata:

[...] os mestres têm que se preocupar em ensinar a capoeira como 
receberam de seus mestres e não misturarem [...] o ensino tem que 
ser como sempre foi, o mestre não tem que criar ou inovar nada, 
ele tem que mostrar o que ele aprendeu, isso é o bastante! A ca
poeira é completa! (Mestre B; o grifo é nosso)

O habitus torna ativas as experiências passadas, um passado que 
sobrevive no atual e tende a se perpetuar (Bourdieu, 2009). O 
mestre C partilha dessa opinião, entretanto não na sua totalidade: 

[...] a gente tem que ser bem claro do que é manter a tradição, 
porque tem coisas que devem ser mantidas, é claro, mas tem coisas 
que a própria evolução vai fazendo com que a gente vá aprendendo, 
acho que nenhum mestre do passado estaria discutindo hoje 
coisas dentro da internet. (Mestre C; o grifo é nosso) 
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O mestre V faz parte do mesmo grupo do mestre C, e também 
afirma quanto à questão da manutenção da tradição: 

A capoeira ela não exclui, normalmente somos nós que nos ex
cluímos da capoeira. A proposta da Fica é uma proposta de estar 
refletindo a base de uma linha pastiniana, dentro dessa linha, in-
clusive nas nossas cores amarelo e preto representando a escola que 
a gente vem, própria herança da capoeira a partir de Vicente Fer-
reira Pastinha passando pelo GCAP e alguns mestres da capoeira 
angola que conservam sua tradição. (Mestre V; o grifo é nosso).

Embora seja perceptível que esse habitus é produto de traje
tórias anteriores e através dessas experiências passadas atua como 
matriz em determinadas percepções, ele também fornece a possi
bilidade de improvisação (Costa, 2010) e torna possível a produção 
livre de todos os pensamentos. Como mostra a mestra J:

[...] hoje eu estou dando aula, na aula seguinte pode ser uma aluna, 
eu coloco assim nosso trabalho horizontal, não queremos que a au-
toridade esteja concentrada única e exclusivamente nos estudos da 
mesma pessoa. Então é comum você chegar aqui no nosso grupo e 
encontrar muitos adultos tendo aula com uma menina ou um 
menino, pois como você pode perceber eu trabalho com crianças 
e adultos juntos, porque a gente não tem essa coisa que vem lá de 
fora de conhecimento fragmentado, nós só entendemos o ser capoei-
rista no desafio, na diversidade. (Mestra J; o grifo é nosso)

Nesse relato, o habitus surge como um conceito capaz de conci
liar a oposição aparente entre a realidade exterior e as realidades 
individuais, sendo aberto constantemente a novas experiências 
(Setton, 2002). 

É na relação entre os habitus individuais preexistentes com a en
trada em um campo específico que reside a característica principal 
que define sua dimensão (Montagner, 2003). Nesse sentido, temos 
o depoimento da mestra J:
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[...] estar à frente não é estar ao lado, aprender que quando a gente 
vem dar aula, na realidade, a gente vem treinar, a gente vem 
aprender [...] eu fui iniciada na capoeira dentro de uma comuni-
dade muito rigorosa com relação a alguns valores da capoeira an
gola [...] e quando a gente vem para um trabalho como esse, você 
tem essa noção de que está ali com o compromisso de preservação 
desses valores, então o caminho é praticamente muito simples e 
muito objetivo. (Mestra J; o grifo é nosso) 

A partir desse trecho, vemos entre o habitus e o espaço social 
uma relação que produz o que é considerado o fundamento de todo 
e qualquer interesse: a illusio, ou seja, o reconhecimento do jogo e 
da utilidade do jogo, a crença no valor do jogo e de sua aposta, que 
estabelecem todas as atribuições de sentido e de valor particulares 
(Azevedo, 2007).

Através desses relatos podemos observar atitudes e posturas 
que apontam para a configuração de um habitus profissional do 
mestre de capoeira. A prática exercida pela mestra J faz com que os 
alunos se questionem sobre o que os faz praticar capoeira, e através 
desse questionamento encontrem suas respostas, que não se inti
midem com questões ligadas à pontualidade, pois o importante é 
participar. Dessa maneira, a mestra J desenvolve nos alunos um 
sentimento de pertencimento ao grupo. 

O mestre B demonstra uma preocupação com a preservação das 
formas tradicionais de ensino presentes no âmbito da capoeira an
gola, por isso, para ele, qualquer alteração representa uma desca
racterização da mesma. Não obstante, os mestres C e V fazem parte 
do mesmo grupo e são a favor da preservação desses valores e têm 
clareza dessa tradição, mas não deixam de incorporar o novo em 
sua prática de ensino. 

A mestra J relata em seu grupo uma descentralização da figura 
do mestre, ou seja, a função do ensino pode ser atribuída a outras 
pessoas, desde que tenham um mínimo de capital necessário, pro
piciando o desafio da diversidade no processo de ensino. Relata 
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também que, ao atuar no ensino, você precisa estar ciente de que se 
trata de um compromisso enquanto elo com a tradição.

Tratando da questão da descaracterização da capoeira angola, 
podemos citar Vassallo (2005):

As representações veiculadas são calcadas numa lógica binária 
que se dá em termos de uma oposição radical entre o tradicional 
e o descaracterizado. Por isso, a descaracterização se torna uma 
categoria de acusação tão acionada neste universo, fundamental 
para se compreender o mesmo. Ainda de acordo com esta lógica, 
há elementos que podem ser combinados e outros que, defini
tivamente, não o podem. Tudo depende dos supostos vínculos 
que mantêm com as origens. (p.378) 

De maneira que, para incorporar e decifrar os códigos do espaço 
social da capoeira angola, possuir o habitus é condição para fazer 
parte desse espaço, para assim se comunicar, se movimentar e usu
fruir de sua inserção com os trunfos de seus capitais específicos 
(Paiva, 2007).



conSiderAçõeS finAiS

O presente estudo teve como ponto inicial o meu envolvimento 
com a capoeira, o que possibilitou, ao longo do percurso de minha 
prática, despertar o interesse em tomála não apenas como uma ati
vidade de lazer, mas como exercício profissional, suscitando alguns 
questionamentos que possibilitaram configurála como objeto de 
estudo. 

Assim, no desenvolvimento desta investigação, considerando a 
pesquisa bibliográfica e o trabalho de campo circunscrito priori
tariamente nos depoimentos dos mestres, foi possível organizar os 
resultados e sua discussão em três eixos principais:

•	 Aspectos da trajetória de vida dos mestres na capoeira angola: 
observouse nas trajetórias de vida desse grupo de mestres 
que eles apresentavam uma grande incidência de repre
sentatividade no meio da capoeira angola. São vistos como 
uma espécie de portavozes de um clã, exibindo como certi
ficação ou qualificação um tempo de prática entre 29 a 64 
anos e ensino de 15 a 50 anos. Porém, o grupo, a maioria de 
etnia negra, também apresenta, para nossa surpresa, um 
alto grau de escolaridade, tendo o candomblé como religião 
predominante. Nesse contexto, apontase para a existência 
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de uma cultura que margeia a capoeira angola for mada por 
artefatos, valores, religiosidade, ligados tam bém a uma 
vi são de mundo africana e à preservação das tradições, 
instituindo grupos que acabam por se tornar espaços onde 
essa cultura emerge e se estabelece, ganhando força e visi
bilidade.  

•	 A capoeira angola como corporação e escola de ofício: carac
terizase pela semelhança de seus grupos com as antigas 
corporações de ofício descritas por Rugiu (1998), consti
tuindose como espaços de formação desses grupos res
ponsáveis pelo processo de ensino e aprendizagem dotados 
de valores, rituais e formas particulares de transmissão de 
conhecimentos pautadas pela experiência e por ela vali
dados. Nessa direção, apresenta um conjunto de elementos 
específicos, tais como: música, canto, toque, movimentos e 
roda que se configuram como saberes, trazendo subjacente 
a eles uma ritualidade que, através da circularidade do 
tempo, se faz presente por meio de uma ancestralidade per
sonificada na figura do mestre. Este, por sua vez, não deixa 
também de manifestar uma religiosidade vinculada, como 
já foi assinalado, à visão africana de mundo. Portanto, pela 
ótica de Bourdieu (2003, 2009), esse universo pode ser en
tendido como um espaço social dotado de forças e palco de 
disputas que buscam conservar ou transformar os valores 
que a ele pertencem.

•	 O habitus profissional do mestre de capoeira angola: no âm
bito desse universo, a constituição desse espaço social en
gendra um habitus (Bourdieu, 2003, 2009) que se configura 
como princípio gerador e organizador de práticas, enfim, 
uma gramática que expressa as nossas rotinas e procedi
mentos. Assim, esse habitus, ligado à trajetória de vida de 
cada mestre, tem raízes em experiências passadas, nas 
quais este obteve seu aprendizado por meio de processos 
artesanais de ensino, que apresenta a sua essência pautada 
pela relação que se estabelece entre mestreaprendiz, em 
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que o mestre prepara o aluno para que este seja introdu
zido no mundo da capoeira. Esse conhecimento é tratado e 
transmitido como se fosse um segredo que passa de pai 
para filho, com o tempo e a convivência passando a ser fa
tores preponderantes para se alcançar tal formação. Por
tanto, as ações didáticas utilizadas na transmissão desse 
conhecimento são pautadas em valores tra dicionais da ca
poeira angola, levando em conta todos os fundamentos 
que dela fazem parte. Essas ações, por sua vez, trazem con
sigo um conjunto de códigos, gestos e movimentos cor
porais que tanto auxiliam no ensino quanto expressam 
situações experienciadas no cotidiano, configurando a hexis 
corporal do mestre de capoeira. Essa hexis pode ser enten
dida como a expressão corporal que o mestre utiliza no 
falar, andar, demonstrar, expressar, em sua corporeidade, 
uma cultura viva na qual a história está perspectivada no 
corpo do mestre. A ação didática do mestre e a sua hexis se 
complementam com o terceiro elemento, que se elucida na 
postura (atitude) que o mestre adota em cada circuns
tância, configurando existência de um habitus específico 
do mestre de capoeira angola.

A partir das considerações expressadas nos três eixos foram 
possíveis alguns apontamentos a respeito das descobertas decor
rentes da pesquisa desenvolvida, na qual são observadas algumas 
categorias expressas nos seguintes temas:

A capoeira angola e seus saberes

Para Castro Júnior (2003), os saberes no universo da capoeira 
surgem a partir de interações cheias de afetividade, emoção e cor
poralidade. Elas trazem um conjunto de situações que, por vezes, 
caminham em uma via contrária à “luz da razão”, sendo por esse 
motivo objeto de estudo no reconhecimento que se faz desse uni
verso cultural. 
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Como vimos, a capoeira angola apresenta um conjunto de ele
mentos (toque, canto, jogo, movimentos, roda, etc.) que se con
figuraram como saberes que constituem o universo de sua prática. 
Esses elementos se estruturam de uma forma particular, podendo
se estabelecer uma correlação na forma de uma tipologia que foi 
confirmada nos estudos.

•	 Saberes institucionais da capoeira angola: emergem dos di
ferentes grupos que formam a instituição capoeira angola, 
tendo como patrimônio da formação desse ofício as tra
dições (artefatos, rituais, códigos) e a ideologia no que se 
refere aos grupos fundados pelos mestres que cultivam 
uma identidade comum, na diversidade de suas escolas.

•	 Saberes da vadiação: se constitui no saber específico da
quilo que é mais característico no jogo da capoeira angola, 
predominando os movimentos corporais rasteiros, o do
mínio do próprio corpo, os movimentos giratórios, os mo
vimentos diretos, o improviso e a inventividade.

•	 Saberes instrucionais-programáticos: compreendem o sa ber 
fazer de forma sistematizada, abarcando tanto a organi
zação dos conteúdos, objetivos, a instrução do ensino ou 
“didática” quanto os programas que emergem dessa prá
tica social, podendo se constituir também num currículo 
ou itinerário que o aprendiz percorre para atingir deter
minado fim.

•	 Saberes da experiência: diz respeito à relação mestre
aprendiz e à relação mestrediscípulo, assim como as ex
periências e vivências decorrentes dessa prática, contato 
com o meio, ressignificação desse processo, nos mais dife
rentes estágios de graduação na capoeira.

Desse modo, para Benites & Souza Neto (2005), a estruturação 
dos conhecimentos/saberes pode ser vista como um desdobramen
to das orientações (ou diretrizes), apontando para a perspectiva de 
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um corpo de conhecimento sistematizado, dando um maior emba
samento para a prática profissional.

Perfil profissional do mestre de capoeira angola

Em nossos estudos, o perfil profissional dos mestres apresentou 
características próprias. Mueller (1989) vai dizer que esse perfil, 
enquanto conjunto de qualidades e conhecimentos próprios e inte
grantes de uma profissão, pode ser delineado por competências, 
habilidades e atitudes necessárias para o desempenho de deter
minada função. Assim, as características mais significativas foram 
identificadas como:

•	 Valores: se voltam, principalmente, para a preservação da 
essência da capoeira angola, tendo o grupo como espaço 
social onde ocorre tal preservação, o que demonstra a 
busca por uma identidade, bem como de seus conheci
mentos. Nessa identidade, a existência do sagrado convive 
com a visão africana de mundo, não sendo, no entanto, ex
clusiva. Contudo, não deixa de ter forte influência no que 
diz respeito aos valores, como hierarquia, religiosidade, 
tradição, oralidade, ancestralidade, musicalidade, respei to, 
mandinga, entre outros aspectos. O que no seu conjunto 
implica rituais de passagem de aluno ou treinel, contra
mestre e mestre. 

•	 Ações didáticas: pautadas principalmente pela relação que 
se estabelece entre mestre e aprendiz, pois o mestre ensina 
pegando pela mão, podendose apontar como o elemento 
significativo desse processo a oitiva, na qual se concen
travam os fundamentos específicos do ensino da capoeira 
angola (toque, canto, jogo, movimentos, oralidade, etc.). 
Embora possuam certa abertura para novas estratégias, 
não deixam de lado seus códigos, gestos e linguagem cor
poral própria durante a prática do ensino, nos remetendo à 
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ideia de hexis corporal, bem como à sua presença nas ações 
didáticas. 

•	 Postura: advinda principalmente do alto grau de escola
ridade do grupo, esta se refere especialmente à consciência 
da atuação do mestre na capoeira angola, sobretudo no que 
tange ao domínio, transmissão e preservação dos saberes. 

De modo que essas características apresentadas nos relatos se 
fazem presentes em seu cotidiano, acabando por fomentar a exis
tência de um perfil profissional do mestre de capoeira angola. 

Caracterização da capoeira angola como escola de ofício

Os caminhos percorridos pela capoeira angola ao longo de sua 
história apontam para sua afinidade com uma escola de ofício, pois 
os relatos dos mestres apontam para tal caracterização, principal
mente no que concerne a:

•	 Ensino: sua essência consiste na relação mestreaprendiz, 
havendo uma valorização da figura do mestre como guar
dião e detentor da sabedoria, não apenas da capoeira, mas 
também da vida, constituindose numa escola de vida. 
Nesse contexto, o ensino busca preservar formas tradicio
nais de transmissão do conhecimento baseado preponde
rantemente na oralidade.

•	 Espaços de formação: assim, esses grupos constituem os 
seus espaços, assemelhandose às oficinas das escolas de 
ofício com os seus artefatos e rituais específicos e caracte
rísticos do universo da capoeira angola.

Assim, de maneira semelhante ao estudo realizado por Silva, 
Souza Neto & Benites (2009), no qual os autores concluem que a 
capoeira enquanto escola de ofício é uma realidade, a capoeira an
gola também se enquadra nessa caracterização devido à sua estru
turação e funcionamento, sobretudo no que tange ao ensino e aos 
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seus espaços de formação, levandonos para o próximo tópico, em 
que se trata da constituição do habitus social (profissional) do 
mestre. 

Constituição do habitus do mestre de capoeira angola

Os relatos dos mestres mostram que, ao escolher a capoeira an
gola, esta passa a ser parte integrante de suas vidas. Para Vassallo 
(2005), esse fato ocorre em virtude de a capoeira angola ter se tor
nado um projeto de vida, em que as práticas, exercidas social e co
letivamente,

•	 configuram-se	 como	 comportamentos	 (gramática	 gera
tiva);

•	 estão	enraizadas	em	um	passado,	sendo	por	ele	validadas	
(temporalidade);

•	 possuem	 normas	 e	 valores	 sociais	 (próprios	 da	 capoeira	
angola);

•	 são	 abertas	 e	 sujeitas	 às	 novas	 experiências	 (reflexão	 e	
cons ciência prática).

A presença dessas características, somadas aos fatores especí
ficos da prática do ensino já citados anteriormente, apontam para a 
existência do habitus do mestre de capoeira angola. Os resultados 
obtidos caminham em direção do pensamento de Castro Júnior 
(2003), cujo desafio está em instituir uma relação de complexidade 
com a capoeira angola, não havendo garantia de responder a todos 
os problemas, mas sobretudo criar a possibilidade de trafegar por 
diversas avenidas com poucas sinalizações, onde o caminho a ser 
percorrido quase sempre está turvo e cheio de buracos.

Os caminhos percorridos por este estudo vão além do pressu
posto indicado, pois, através das representações sociais, adquiriuse 
uma perspectiva para o delineamento mais significativo dos saberes 
que constituem o universo da capoeira angola, apontando para carac
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terísticas que permitiram a demarcação do perfil profissional de seus 
mestres, refletindo assim uma identidade capoei rística. Constituí
ram também uma via de acesso para a identificação da presença do 
habitus do mestre de capoeira angola, além de fornecer abertura de 
novas possibilidades de pesquisa acerca desta temática. 
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