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Resumo  

 

A capoeira, como uma prática corporal de matriz africana que teve grande contribuição nos 

processos de resistência à escravidão, ganhou diversos sentidos e significados ao longo da 

história, a partir das necessidades e contextos locais. As principais diferenças ficaram 

explicitas desde a criação e recriação da Capoeira Angola e Regional durante a década de 

1930, tendo em vistas que as duas práticas foram construídas em oposição uma a outra. 

Destarte, buscamos conhecer as trajetórias de alguns angoleiros e angoleiras de Goiânia, bem 

como compreender as identificações da Capoeira Angola nesta cidade. Para isto, 

empreendemos um trabalho de campo em três grupos e entrevistas com integrantes dos cinco 

grupos da cidade que se identificam com esta vertente. Inicialmente fazemos uma 

diferenciação entre Capoeira Angola e Capoeira Regional, em seguida apresentamos as 

trajetórias dos(as) angoleiros(as) com ênfase nos percursos dos mestres. Realizamos também 

um debate sobre a presença feminina na capoeira e os movimentos de mulheres existentes na 

capital goiana. Por último, fizemos um debate sobre os conceitos de identidade e 

identificações a partir da realidade local. Consideramos que existem na cidade duas linhagens 

de Capoeira Angola que possuem diferenças desde as referências ancestrais até à forma de 

compreender e praticar a capoeira.  

Palavras-Chave: Capoeira, Capoeira Angola, Identificações e Trajetória. 
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Abstract 

 

Capoeira, as a body practice of African origin who had great contribution in the process of 

resistance to slavery, took on various meanings throughout history, from local needs and 

contexts. The main differences were explicit from the creation and recreation of Capoeira 

Angola and Regional during the 1930s, having seen that the two practices were constructed in 

opposition to one another. Thus, we seek to know the trajectories of some ñangoleirosò and 

ñangoleirasò in Goi©nia, as well as understand the identifications of Capoeira Angola in this 

city. For this, we undertook fieldwork in three groups and interviews with members of the 

five groups in the city who identify with this aspect. Initially we differentiate between 

Capoeira Angola and Capoeira Regional, then we present the trajectories of ñangoleirosò with 

emphasis on the pathways of the masters. We also held a debate on femaleôs in capoeira and 

womenôs movements and existing. Finally, we debriefed the concepts of identity and 

identifications from the local reality. We believe there are two strains of Capoeira Angola that 

have differences from the ancestral form of references to understand and practice capoeira. 

Keywords: Capoeira, Caopeira Angola, Trajectories, Identifications 
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INTRO DUÇÃO 

 

Antes de apresentarmos a questão que norteia essa pesquisa, é importante dizer como e 

por que nos aproximamos do tema e do objeto.  Segundo Vivian Fonseca (2009), 

praticamente todos(as) os(as) pesquisadores(as) que estudam capoeira, jogam ou jogaram 

capoeira em algum momento de suas vidas. Ampliando esta estatística, também encontramos 

aqui uma capoeirista que teve sua trajetória e história acadêmica construída a partir da forte e 

afetiva relação com a capoeira. Mariza Peirano (1999, p. 2) relata que durante muito tempo as 

antropólogas e antropólogos foram identificados como pessoas de longe, tanto cultural quanto 

geograficamente, cujos objetos de estudo tinham um certo ñexotismoò. ñEsta situa«o mudou. 

[...] bem diferente de há vinte anos atrás, uma Antropologia que se faz perto de casa, óat 

homeô ® n«o s· aceit§vel quanto desej§velò.  

Praticante de capoeira há mais de uma década, o desejo de me tornar historiadora foi 

abandonado, diante da equivocada visão de que professor de capoeira teria que ser formado 

em Educação Física, ideia fortemente difundida no período em que prestei vestibular (2002) 

pelos conselhos de Educação Física, CONFEF e CREFs. A inserção no curso de Licenciatura 

em Educação Física da Faculdade de Educação Física da Universidade Federal de Goiás - 

UFG, naquele período, marcado pela formação ampliada e luta contra a regulamentação da 

profissão, me possibilitou descontruir essa visão e também estabelecer, fortes críticas ao 

processo de esportivização da capoeira. Com a orientação do antropólogo Marco Lazarin, 

consegui, na monografia de final de curso, olhar para a capoeira a partir de outros parâmetros 

al®m da ñacultura«oò, ñdescaracteriza«oò e ñperda de identidadeò, palavras comuns no meu 

discurso na época, o que não me impediu de fazer uma autocrítica e questionar minha 

identidade de capoeirista. 

Iniciada na capoeira por Mestre Bingo, discípulo de Mestre Sabú e atualmente aluna 

de Contramestre Marinheiro, ñnetoò de Mestre Sab¼1, me identifiquei durante algum tempo 

enquanto ñangoleira". No ano de 2000 vi pela primeira vez um angoleiro que toma como 

referência a linhagem de Mestre Pastinha jogar: Mestre Vermelho. Desde aquele dia, comecei 

a questionar a minha identidade. Fui a escola desse mestre e procurei conhecer essa ñoutraò 

capoeira. 

Na semana de calouros do curso de Educação Física fiz uma oficina e ouvi o Mestre 

Guaraná falar sobre Capoeira Angola. Se, quando vi Mestre Vermelho jogar tive dúvidas se 

                                                           
1 Dentro da concepção de parentesco construída na capoeira, desvinculação do caráter biológico, seria alguém 

que se formou com aluno de Mestre Sabú, no caso o Mestre Urso.   
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éramos angoleiros, refiro-me ao Grupo Art Brasil de Capoeira ao qual pertenço, quando ouvi 

Mestre Guaraná falar, tive a certeza de que não éramos angoleiros. Todo esse processo 

provocou ainda mais interesse e curiosidade pela Capoeira Angola praticada pelos referidos 

mestres, o que me levou, no ano 2004, a fazer uma observação participante no Grupo 

Calunga, grupo fundado por Mestre Guaraná. Esse contato gerou uma grande admiração por 

esse angoleiro e, de minha parte, forte encantamento por essa outra linhagem de Capoeira 

Angola, diferente da criativa e, não menos importante, invenção de Mestre Sabú. Este mestre 

considera que ñNós temos a capoeira específica de Goiás. Que eu criei pra Goiás. Uma 

Capoeira Arteò (Mestre Sab¼, 30/06/2008, entrevista concedida a Tatiana Tucunduva).  

Essa inquietação em torno das diferentes identificações na Capoeira Angola em 

Goiânia aumentou ainda mais a partir da leitura do livro de Elto Pereira de Brito (2010), 

Mestre Suíno ï ñA hist·ria da Capoeira de Goi§s contada por seus pioneiros: Mestre Osvaldo 

e Mestre Sab¼ò ï sendo o primeiro mestre representante da Regional e o segundo da Angola. 

Nesse trabalho, Brito (2010) afirma que em 1986 um grupo de capoeiristas, Vermelho, 

Caçador, Guaraná, Valéria e Besouro e ex-regionais2,   comeou ña estudar a Capoeira Angola 

da Bahia e trouxeram para Goiás, outra linhagem de Capoeira Angola, diferente daquela que 

ensinava o Mestre Sab¼ò (p. 103).  

Apesar de Brito (2010) afirmar que Vermelho, Guaraná, Besouro e Valéria são ex-

regionais, preferimos identificá-los apenas como capoeiristas, pois como afirma Silva, 

Noronha e Falc«o (2013, p. 73) ñTalvez as capoeiras que se constitu²ram a partir do legado de 

Mestre Bimba não seja apenas reproduções da Capoeira Regional criada pelo grande mestre, 

sim, recria»esò.  

Diante da aus°ncia de explica»es sobre o que seria essa ñoutra linhagem de Capoeira 

Angola, diferente daquela que ensinava o Mestre Sab¼ò, constatei que n«o existia nenhum 

trabalho em nível de pós-graduação stricto sensu sobre essa temática, e também devido aos 

conflitos de identidade vividos pela pesquisadora, me fiz seguinte a indagação: Quais os 

caminhos percorridos pelos(as) angoleiros(as) de Goiânia, e o que significa ser angoleiro(a) 

dentro da comunidade que toma como referência a linhagem de Mestre Pastinha? A partir 

dessa questão buscamos conhecer as trajetórias de alguns deles e algumas delas, bem como 

compreender as identifica»es, termo mais processual que ñidentidadesò, da Capoeira Angola 

na capital goiana. 

                                                           
2 Incluímos a Ana Maria, que não treinava capoeira até então, mas participou de todo processo. 
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Como forma de compreendermos as identificações angoleiras em Goiânia, decidimos 

trabalhar com os grupos desta vertente que se formaram e atuam na cidade há mais de dez 

anos. Considerando que a entrada no Programa de Pós-Graduação em Antropologia Social 

ocorreu em 2012, seriam apenas os Grupos Só Angola, Calunga e Barravento. Contudo, 

devido ao fato da Fundação Internacional de Capoeira Angola, núcleo Goiânia ï FICA/GO ter 

completado dez anos em 2013 e considerando a importância do trabalho do Contramestre 

Leninho, responsável por este grupo em Goiânia, decidimos inclui-lo na pesquisa. Dessarte, 

devido ao curto prazo do mestrado não foi possível realizar participação observante na 

FICA/GO, o que nos impediu de conhecer as especificidades do grupo e consequentemente 

em algumas análises realizadas no texto não contemplam o grupo referido.  

É preciso esclarecer que no início do mestrado prevíamos fazer apenas uma revisão 

bibliográfica sobre a história do Mestre Sabú, entretanto, a leitura da instigante dissertação de 

Paulo Magalh«es Filho: ñJogo de discursos: a disputa por hegemonia na tradi«o da Capoeira 

Angola baianaò nos fez mudar o percurso da pesquisa. A partir dessa leitura entendemos que, 

ainda que, Mestre Sabú tenha modificado profundamente a Capoeira Angola que aprendera na 

Bahia, a trajetória e concepções desse mestre é de suma importância, não apenas para 

entendermos a ñoutra linhagem de Capoeira Angolaò, mas tamb®m para conhecermos e 

entendermos a hist·ria da capoeira em Goi©nia. Como afirma Hall (2006, p. 40): ñEu sei 

quem óeuô sou em rela«o com outro (por exemplo, minha m«e) que eu n«o posso serò.  

Entrei em campo oficialmente dia 10 de abril de 2013 e saí em 05 de novembro do 

mesmo ano. Uso a palavra ñoficialmenteò, tendo em vista que esta se refere ao per²odo de 

participação observante, entretanto, desde a aprovação no mestrado acompanhei as atividades 

desses grupos. No texto, por exemplo, existem notas de diário de campo do mês de março 

daquele ano, assim como depoimentos colhidos em julho de 2014. Com exceção da 

FICA/GO, acompanhamos e participamos de cada grupo durante dois meses. Em paralelo às 

atividades diárias dos grupos, participei de muitos eventos3. Enfim, poderíamos dizer que 

foram dois anos e cinco meses de intenso trabalho antropológico. Mesmo nos últimos meses, 

durante a escrita do produto final, quando tinha alguma dúvida ligava ou enviava um e-mail 

para os sujeitos da pesquisa. 

                                                           
3  Ginga Menina; Inauguração do Ponto de Cultura Buracão da Arte; Ciclo de debates pró capoeira (em Brasília 

e em Goiânia); Inauguração do Ponto de Cultura do Mestre Sabú; Festival de Culturas da Chapada dos 

Veadeiros; Comemoração dos 10 anos da FICA/GO; Manifestação contra ordem de despejo do Grupo Só 

Angola; Oficina promovida pelo coletivo de mulheres; Caminhada em homenagem aos mestres da tradição afro-

brasileira; Batucagê; Inauguração do espaço do Barravento em Aparecida de Goiânia; Comemoração dos 20 

anos do Angoleiro Sim Sinhô (São Paulo); 6ª Mostra de Capoeira Angola do Grupo Calunga, entre outras 

atividades. 
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Além da participação observante realizamos entrevistas com dois ou três integrantes 

de cada grupo, que estavam há mais tempo no grupo, e/ou possuíam forte relação com a 

história deste. Além dos líderes do grupo, mestres e contramestre, procuramos garantir que ao 

menos uma mulher de cada grupo fosse entrevistada. No Só Angola entrevistamos Mestre 

Goyano, Ana Maria e Régis, No Calunga Mestre Guaraná, Treinel Jagunço e Janaina, no 

Barravento, Mestre Goyano e Pimenta, na FICA/GO, Contramestre Leninho e Flávia. James 

Clifford (2008, p. 51) apresenta as contribui»es da entrevista: ñ[...] trata-se de sondar essas 

l·gicas e posi»es atrav®s de ómodelos discursivos de pr§tica etnogr§ficaô nos quais o pr·prio 

diálogo etnográfico seja um importante l·cus do conhecimento produzido [...]ò.  

Certamente a era tecnológica modifica ainda mais o trabalho do(a) antropólogo(a) e a 

relação que este(a) constrói com os sujeitos da pesquisa. Claro que o fato de ser capoeirista, 

possuir uma alteridade próxima, facilitou o uso de diferentes meios de comunicação. Além da 

comunicação virtual, os sites, blogs, páginas do facebook, youtube, com os cuidados devidos 

para utilização de dados retirados da internet, contribuíram com algumas informações. 

Contudo, certamente esta não foi a nossa principal fonte de dados e conhecimento. 

Para dialogarmos com nossos ñlivros vivosò, como consideramos os angoleiros e as 

angoleiras envolvidas nessa pesquisa, recorremos a vários materiais impressos: livros, artigos, 

teses, dissertações, entrevistas transcritas e assim como, documentários audiovisuais. Tendo 

em vista estudarmos identificações, a principal referencia desse trabalho, é Stuart Hall 

(200,2006,2009).  Para esse debate também contamos com as contribuições do brasileiro, 

Roberto Cardoso de Oliveira (2000,2003) e de vários autores(as) capoeiristas. Além desses 

autores, como um dos objetivos desse trabalho é conhecer as trajetórias dos angoleiros e 

angoleiras da cidade de Goiânia, não poderíamos deixar de citar os intelectuais que nos 

ajudaram a refletir sobre essa categoria: Pierre Bourdieu e Alex Ratts. Sendo que, para 

compreendermos os processos de construção das narrativas tivemos as contribuições de 

Maurice Halbwachs (2003) e Michel Pollak (1992), sobre os estudos de memória. 

Com exceção do etnólogo Waldeloir Rego (1968), todas as outras importantes 

referencias dessa dissertação confirmam a hipótese de Vivian Fonseca(2009), são ou foram 

capoeirista: Antônio Liberac C. S. Pires (2001, 2002), Paulo Andrade Magalhães Filho 

(2011), Pedro Adolpho J. Abib (2004), Renata de Lima Silva (2011, 2012,2013) e Rosângela 

Costa Araújo, Mestra Janja (2000, 2004, 2013).   Partindo do pressuposto de Paulo Freire 

(1989) de que ñN«o h§ saber mais ou menos mas sim diferenteò, também dialogamos com as 

publica»es dos intelectuais angoleiros cujo conhecimento n«o foi produzido nos ñbancos da 

universidadeò, como afirma Mestre Curi·, mas sim nas profundas experi°ncias com a 
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capoeira: Mestre Pastinha (1988), Mestre Canjiquinha, Mestre João Pequeno (2000), Mestre 

Curió (2010), Mestre Bola Sete (2003) e Mestre Jogo de Dentro (2010)  

Com objetivo de valorizar os angoleiros e angoleiras de Goiânia utilizamos os 

nomes/apelidos4 verdadeiros das pessoas, mantemos grande parte das falas dos(as) 

entrevistados(as) dentro do texto e inserimos fotos (em anexo), para que os leitores e leitoras 

saibam, não só de quem, mas principalmente com quem estamos falando. Falar ñdeò e/ou falar 

ñcomò os sujeitos da pesquisa possui liga«o direta com os debates sobre ñautoridade 

antropol·gicaò. Esse debate sempre causou inquieta«o e interesse, o que nos levou a escrever 

o artigo: ñDi§rio de uma capoeirista antrop·loga: Sobre a autoridade de uma antrop·loga 

capoeiristaò (BARREIRO, 2013). Nesse artigo as perguntas eram: ñEm que medida este 

trabalho possui relevância, quando, nos parece que aqueles sujeitos que serão pesquisados 

possuem mais condições de falar sobre si do que a antropóloga? Em que medida a nossa 

interpretação consegue contar e/ou compreender a vis«o do nativo?ò (Idem, p.12) 

Além das perguntas anteriormente apresentadas, Mestre Guaraná, um dos sujeitos de 

nossa pesquisa que está em formação acadêmica, realiza importantes indagações e 

considerações acerca da autoridade antropológica e da relação investigador e investigado: 

Eu queria dizer assim sobre as pesquisas que estão dentro da universidade. Será que 

elas chegam aos capoeiristas? Quem é que vai ganhar e quem que vai ser o centro 

disso daí, o antropólogo? Será que as epistemologias têm assim, as ciências elas dá 

verdadeiramente vozes àqueles que é o sujeito dessa pesquisa? Será que nós vamos 

avançar nesse sentido? É isso que eu pergunto porque é um universo ainda muito 

pequeno, e a gente tem... Eu pelo menos tenho preocupação em ver o que as pessoas 

estão escrevendo sobre a gente, que pode estar prestando um desserviço pra 

capoeira. Claro que a pesquisa ela tem um compromisso com a realidade. Eu não 

sou ingênuo de achar que a pesquisa é imparcial. Não é imparcial. Eu percebi que as 

pessoas levam dentro de suas pesquisas, leva a sua visão de mundo, que ele está 

imerso nisso, não tem como. Acho que existe uma pretensa vontade de ser assim, e, 

mais ou menos, vai na linha daquele sociólogo Bourdieu os usos sociais das 

ciências. Pra que que serve? Essas ciências elas voltam pras comunidades que 

realmente precisam dessa ciência como ferramenta né, pra uma mudança? Eu tô num 

lugar, de certa forma, privilegiado que é a academia, mas quantos capoeiristas estão 

dentro disso? E é isso. Acho que as coisas possam circular. [Que] essa informação e 

essas coisas que são produzidas dentro da academia possam ser mais socializadas. 

Eu sei que tem muita gente preocupada com isso. Consigo ver que tem muitas 

pessoas preocupadas com isso (Mestre Guaraná, 29/11/13). 

 

Esse intelectual angoleiro apresenta questões que vão exatamente ao encontro das 

reflexões realizadas pelos pós-colonialistas Spivak e Said. No livro: ñPode o subalterno 

falar?ò Spivak (2010) discute as implica»es das representa»es dos sujeitos, que 

pertenceriam às camadas mais baixas da sociedade ou estariam excluídos da representação 

                                                           
4 Muitas vezes dentro da capoeira os apelidos se tornam tão importantes que muitas pessoas são conhecidas 

apenas por esses codinomes. Motivo pelo qual, na maioria das vezes, nos referimos a essas pessoas apenas pelos 

apelidos. 
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pol²tica e legal, denominados por ela de ñsujeito subalternoò.  A autora empreende cr²ticas 

profundas aos processos de silenciamento e invizibilização do outro, por parte de 

pesquisadores(as) e atribui aos intelectuais pós-coloniais a responsabilidade de combater a 

subalternidade. Said (2003), por sua vez, no livro ñReflex»es sobre o ex²lio e outros ensaiosò 

e mais especificamente no t·pico: ñA representa«o do colonizado: Os interlocutores da 

Antropologiaò, tamb®m estabelece duras cr²ticas a antrop·logos que acreditam ñrepresentarò o 

ñcolonizadoò.  Para esse autor: ñRepresentar algu®m ou at® mesmo algo, se tornou um esforo 

t«o complexo e problem§tico quanto uma ass²ntota [...]ò (p. 115). 

 Assim como o termo ñsubalternoò, ñcolonizadoò na vis«o de Said possui uma 

extens«o mais ampla, que pode ñ[...] incluir mulheres, classes subjugadas e oprimidas, as 

minorias nacionais e até subespecialidades acadêmicas marginalizadas ou incorporadaò 

(Idem). A partir desse conceito profuso, poderíamos incluir vários capoeiristas nessa 

categoria, inclusive a maioria que não teve acesso à universidade, sem negar as outras 

possibilidades de construção do saber e educação popular da capoeira, sabemos a importância 

social desse espaço: ñEssa coisa de t²tulo ® da universidade, eu preciso ocupar esse espao 

para ser sujeito da pr·pria hist·ria, porque se n«o s· os outros ficam falando da genteò 

(Mestre Guaraná, diário de campo, 07/11/13). É importante destacar que tanto Spivak quanto 

Said ressaltam a import©ncia do comprometimento pol²tico do(a) intelectual que seria ñ[...] a 

responsabilidade intelectual e moral específica ao que fazemos como acadêmicos e 

intelectuaisò (SAID, 2007, p. 19). Sem negar a intr²nseca relação de poder que a/o 

antropóloga(o) exerce, como capoeirista e acadêmica, tenho essa responsabilidade 

duplamente.  

  Sobre os questionamentos de Mestre Guaraná, concordamos com Said (2003, p. 119) 

que ñTrata-se de um desafio político para a etnografia, no mesmo tempo que outrora os 

antrop·logos eram relativamente soberanoò. Com a inten«o de superar esse desafio, 

compreendemos a etnografia como um processo de di§logo, onde n«o apenas falamos ñdosò 

sujeitos, mas principalmente ñcomò os sujeitos da pesquisa. James Clifford (2008, p. 51), em 

seus estudos sobre autoridade etnogr§fica avalia que: ñUma maneira cada vez mais comum de 

realizar a produção colaborativa do conhecimento etnográfico é citar os informantes extensa e 

regularmente. [...] são indivíduos específicos com nomes próprios reais nomes que podem ser 

citados [...]ò.  Isso explica a utilização dos nomes/apelidos dos(as) entrevistados(as), bem 

como as extensas e frequentes citações das entrevistas realizadas com angoleiros e angoleiras 

de Goiânia. 
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Geertz (1997, p. 86) ao lançar a pergunta: ñComo ® poss²vel que o antrop·logo chegue 

a conhecer a maneira como um nativo pensa, sente e percebe o mundo?ò apresenta, um 

caminho, para que esses objetivos sejam alcanados: ñ[...] ® necess§rio que os antropólogos 

vejam o mundo do ponto de vista dos nativosò (Idem). O ñverò, ñouvirò e ñescreverò, 

característicos do trabalho antropológico, segundo Roberto Cardoso de Oliveira (1998), e 

também da observação participante, seriam então, os primeiros passos para entendermos ño 

ponto de vista do nativoò. De acordo com Clifford (2008, p. 20) ñA observa«o participante 

obriga seus praticantes experimentar, tanto em termos físicos quanto intelectuais, as 

vicissitudes da tradução. Ela requer algum grau de envolvimento direto e conversa«o [...]ò. 

Em princípio tentei realizar a observação de longe: caderneta em mãos, anotando tudo 

que era feito ou dito como se fosse ñalgo ex·ticoò. No terceiro dia em campo o treinel 

Jaguno cantou a seguinte m¼sica durante a roda: ñRema o barco remador, não deixe o barco 

virar/Rema o barco remador, larga a caneta e vem jogarò. Assim como ocorreu com Favret-

Saada (2005, p. 155) ñ[...] não pude fazer outra coisa a não ser aceitar deixar-me afetar [...] Na 

verdade, eles exigiam de mim que eu experimentasse pessoalmente por minha própria contaï

não por aquela da ciênciaïos efeitos reais dessa rede particular de comunica«o humanaò.  

 Tal qual Evans-Pritchard (1978, p. 302) ñPercebi que, se eu queria saber como e por 

que os africanos [angoleiros(as)] faziam certas coisas, o melhor era fazê-las eu mesmoò. 

Considerando que a intenção da antropóloga era conhecer e compreender a maneira como os 

angoleiros e angoleiras, pensam, sentem e percebem o mundo, precisávamos de uma 

metodologia que de fato nos fizesse, ñsentir de corpo e almaò (LOIC WACQUANT 2002) os 

significados de ser angoleiro(a). Para isso utilizamos a proposta denominada por este autor 

como ñparticipa«o observanteò, quando a participa«o passa a ser a principal forma de 

observação. Ao trocarmos os termos relacionados ao boxe, pelas linguagens da Capoeira 

Angola, perceberemos a importância da participação/imersão em campo: 

Cada gesto, cada posição do corpo do pugilista [angoleiro(a)] possui, com efeito, 

uma infinidade de propriedades específicas, íntimas e invisíveis para aquele que não 

tem a categoria de percep«o [...] H§ um ñolho de boxeadorò que n«o se pode 

adquirir sem um mínimo de prática efetiva do esporte [essa palavra não representa a 

Capoeira Angola], e que por sua vez, a torna significante e compreensiva. O treino 

ensinava os movimentos o que é mais evidente-, mas ele inculca também, de 

maneira prática, os esquemas que permitem melhor diferenciá-los, avaliá-los, e, 

portanto, ao final, reproduzi-los. Ele Põe em ação uma dialética do corporal e do 

visual [grifos do autor]: para compreender o que se deve fazer, olha-se os outros 

boxearem [jogarem], mas só se vê verdadeiramente o que eles fazem quando isso já 

foi um pouco compreendido, isto é, com o corpo. Cada novo gesto compreendido 

torna-se, por sua vez, o suporte, o material, o instrumento que torna possível a 

descoberta e a assimilação, de um ou outro gesto (IDEM, p. 138) 
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Toda essa imersão em campo fez com que os conteúdos dos capítulos fossem 

aumentando à medida que apresentávamos e discutíamos as informações sobre, e a partir, da 

realidade, o que gerou uma discrepância nos tamanhos dos capítulos. O que não implica que o 

largo conhecimento teórico produzido e registrado sobre capoeira tenha sido deixado de lado, 

basta observarmos as citações e relações estabelecidas com essa produção. Talvez a 

justificativa esteja no valor equ©nime atribu²do a ñfonte oralò e ñfonte escritaò, assim como 

propõe Pollak (1992). Sobre a utilização de fontes orais Castro (2007, p.152) fez uma ressalve 

em sua tese de doutorado: ñNa roda do mundo: Mestre Jo«o Grande entre a Bahia e Nova 

York, onde tamb®m utiliza estas fontes, que deve ser considerada aqui: ñO que n«o significa 

dizer que tudo ocorreu como contou o mestre angoleiro. O que importa é perceber que a 

tradição oral explica os acontecimentos a sua maneira e, apesar das contradições nos ajuda a 

entende-lasò. Na vis«o de Pollak a fonte oral teria um valor compar§vel ¨ fonte escrita, 

exatamente por ambas possuírem informações questionáveis e contraditórias.  

 É importante destacarmos que a utilização de músicas para nomear os capítulos 

advém da compreensão de que estas possuem grande importância no universo da capoeira. 

ñAs cantigas de capoeira têm uma função lúdica, ética e didática. São utilizadas nas rodas 

como uma cartilha de ensino, servindo para sedimentar as regras do jogo e para transmitir a 

hist·ria e a filosofia da capoeiraò (BARBOSA, 2005 b, p. 1). Após estas breves considerações 

apresentamos uma síntese sobre os capítulos que compões essa dissertação.  

No primeiro cap²tulo:ò óBahia minha Bahia, capital ® Salvador, quem n«o conhece a 

capoeira n«o sabe dar seu valorô: processos de diferencia«o da capoeiraò, fazemos uma 

contextualização histórica dessa prática com ênfase no processo de legalização e 

diferenciação, década de 1930, a partir das contribuições de Rego e Pires. Nesse capítulo 

também apresentamos alguns elementos das trajetórias dos Mestre Bimba e Pastinha, 

buscando destacar as diferenças com que estes compreendem a capoeira. Reservamos uma 

pequena parte do tópico sobre a construção coletiva da Capoeira Angola para falar sobre a 

linhagem de Mestre Aberrê, da qual Mestre Sabú faria parte. 

O segundo cap²tulo: ñô Que navio ® esse, que chegou agora, ® o navio negreiro, com os 

negros e as negras de Angolaô: trajet·rias dos angoleiros e angoleiras de Goi©niaò, 

apresentamos os percursos desses sujeitos, com ênfase nos mestres. Na introdução desse 

capítulo fazemos um debate sobre o conceito de trajetória a partir de Bourdieu e Ratts. Em 

seguida reservamos um tópico para trajetória de Mestre Sabú, sendo que os outros quatro 

tópicos abordam respectivamente os Grupos Só Angola, Calunga, Barravento e FICA/GO. 

Por último, não menos importante, discutimos a participação da mulher e os movimentos de 
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mulheres na Capoeira Angola de Goiânia. É importante considerar que, apesar de tentarmos 

evidenciar a presença da mulher, a partir da utilização dos gêneros masculino e feminino, 

ñangoleiro e angoleiraò, mantivemos as vers»es dos e das entrevistadas, na maioria das vezes 

apresentadas apenas no masculino. 

 No terceiro cap²tulo: ñóSou Angoleiro/angoleira que vem de Angolaô: sentidos da 

identifica«o angoleira em Goi©niaò, realizamos um debate espec²fico sobre o conceito de 

identificação abordado por Stuart Hall, ainda que este apareça durante todo o texto. No 

primeiro tópico fazemos uma breve análise sobre a Capoeira Angola de Mestre Sabú.  Em 

seguida aprofundamos o debate acerca das identificações angoleiras, com ênfase nos sentidos 

atribuídos pelos angoleiros e angoleiras, que tomam como referência a linhagem de Mestre 

Pastinha. Dentro desse tópico, criamos dois subitens, nos quais discutimos os aspectos 

diretamente relacionados à participação observante, questões que partiram do que vimos e 

sentimos em campo: interface entre Capoeira Angola e as religiões de matriz africana e os 

fundamentos e princípios desta identificados a partir do corpo, do jogo e da roda.  

No nosso último tópico, denominado ñNotas de final abertoò, construímos algumas 

reflexões sobre a pesquisa realizada, porém sem fechar o debate sobre a Capoeira Angola em 

Goi©nia, que segundo Mestre Pastinha ñSeu princípio não tem método e o seu fim é 

inconceb²vel ao mais s§bio capoeiristaò. Essa seria uma forma de terminar o jogo/texto, sem 

encerrar a roda/debate. 
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CAPÍTULO 1  

ñBAHIA MINHA BAHIA , CAPITAL É SALVADOR , QUEM NÃO CONHECE A 

CAPOEIRA , NÃO LHE DÁ O SEU VAL ORò5: PROCESSOS DE DIFERENCIAÇÃO 

DA CAPOEIRA  

 

Às vezes, numa página existem frases contendo 

afirmações contraditórias. Não se engane. É isso 

mesmo. A capoeira é um jogo de duplo sentido. 

Tem duas faces quase nunca bem distintas. 

Mestre Canjiquinha 

 

 A história é ordenada culturalmente de 

diferentes modos nas diversas sociedades, de 

acordo com os esquemas de significação das 

coisas. O contrário também é verdadeiro: 

esquemas culturais são ordenados historicamente 

[...]  

Marshall Sahlins 

 

 Construir um trabalho acadêmico é ao mesmo tempo reproduzir normas e técnicas, 

recontar a história, dar sentido, significado e principalmente apresentar um novo olhar sobre o 

fato pesquisado. Abordar a história da capoeira, remete-nos a um pouco de cada palavra 

escrita acima. Para alguns, será repetir uma narrativa, para outros, algo totalmente novo e para 

nós, pesquisadoras, pesquisadores e capoeiristas, uma possibilidade de, mais uma vez, 

analisar a trajetória dessa prática social. Prática essa contada inicialmente a partir do corpo, da 

oralidade e, como todo processo histórico, com múltiplas versões.  

 Caso continue-se a ladainha apresentada no título desse capítulo, em diferentes versões 

das encontradas no CD de Mestre Pastinha: ñCapoeira veio da Ćfrica, africano quem criouò e 

tamb®m ñCapoeira n«o veio da Ćfrica, mas foi africano quem criouò, teremos o primeiro 

ponto polêmico da capoeira: a origem. Certamente não se pretende nesse trabalho esgotar essa 

                                                           
5 Ladainha de autoria de Mestre Pastinha intitulada ñProcure Pastinhaò. Os subt²tulos 1.1 e 1.3 tamb®m fazem 

parte dessa mesma ladainha. A ladainha, é cantada apenas pelo solista, chamado na capoeira de puxador. 

Segundo Mestre Jogo de Dentro (2010, p.75) ñ£ uma hist·ria, um lamento, sentimento, insulto, provoca«o, 

desafio ou agradecimentoò. Barbosa (2011, p.2) afirma que : ñA ladainha ® uma litania longa, uma narrativa 

introdutória que é entoada nas rodas da Capoeira Angola e que deve ser cantada por um mestre ou por alguém 

que tenha sua permissão ou respeitabilidade no universo da capoeira. É dirigida aos jogadores que vão entrar na 

roda e que, acocorados ao pé do berimbau, concentram-se para participar do jogo. Enquanto ela é cantada, não se 

realiza ñjogo f²sico,ò aproveitando-se o momento para a compreensão da mensagem da letra que invoca ideias e 

valores importantes para o contexto do jogo em geral. 
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discussão. No entanto as versões da origem estão diretamente relacionadas às identificações 

da Capoeira Angola, e também das outras vertentes, temática central desse trabalho. 

 Existem pelo menos três versões para a origem da capoeira:  brasileira, africana e 

afro-brasileira.  Uma linha de pensamento acredita que ela tenha sido criada no Brasil com 

elementos indígenas. Essa ideia foi arduamente defendida na chamada Era Vargas, numa 

alusão ao patriotismo e ado«o da capoeira como ñarte marcialò brasileira. A defesa da 

capoeira como luta ñgenuinamenteò brasileira ainda se faz presente no discurso de grande 

parte dos(as) capoeiristas de outras vertentes6 porém, a discussão de que ela seja uma prática 

indígena ou tenha surgido a partir de elementos dessa cultura, é quase inexistente. 

Diferentemente dessa versão, as outras duas narrativas de origem, ainda que sem 

concordância, dialogam com maior frequência. 

A hipótese da origem africana seria baseada na possível existência de um ritual de 

passagem de alguns grupos etnolinguísticos no sul de Angola, denominado ñDança da Zebraò 

(N'golo7). Este seria a luta ancestral da Capoeira. O pintor luso-angolano Albano Neves e 

Sousa seria responsável por esta explicação e o folclorista Câmara Cascudo o primeiro a 

divulgar essa teoria no Brasil. Matthias Röhrig Assunção e Mestre Cobra Mansa8 (2008) 

escreveram um artigo intitulado: ñElo perdido. Seria o Nôgolo, jogo ritual praticado em 

Angola, o ancestral da nossa capoeira?ò onde apresentam este ritual e discutem sua ligação 

com a capoeira:  

A origem da capoeira sempre foi controvertida. Mestre Pastinha (1889-1981), um 

dos mais famosos capoeiristas da Bahia, durante muito tempo pensou que a ginga 

que aprendera desde criança provinha de uma mistura do batuque angolano e do 

candomblé dos jejes, africanos da Costa da Mina, com a dança dos caboclos da 

Bahia. Isso até a década de 1960. Foi quando uma revelação mudou completamente 

suas ideias sobre as origens da capoeira. À frente de sua academia, situada no 

Pelourinho, em Salvador, Pastinha recebeu a visita de um pintor vindo de Angola. 

Chamava-se Albano Neves e Sousa e afirmava que tinha visto na África uma dança 

semelhante ao tipo de capoeira que o Mestre Baiano ensinava. Só que lá chamava-se 

nôgolo. O nôgolo, explicou Neves e Sousa ao velho capoeirista (Mestre Pastinha), ® 

dançado por rapazes nos territórios do sul de Angola, durante o ritual da puberdade 

das meninas. Chamado de mufico, efico ou efundula, esse ritual marca a passagem 

da moça para a condição de mulher, apta a namorar, casar e ter filhos. É uma grande 

                                                           
6  Utilizamos o termo ñcapoeiristas de outras vertentesò com base nas explica»es de Silva, Noronha e Falc«o 

(2013, p.72 e 73) ñTalvez as capoeiras que se constituem a partir do legado de Mestre Bimba n«o sejam apenas 

reproduções da Capoeira Regional criada pelo grande mestre e, sim, recriações. É nesse sentido que utilizamos 

ócapoeiristas de outras vertentesô, para n«o incorrer no risco de reduzir a diversidade da capoeira na 

contemporaneidade e nem de pasteurizar a proposta de Mestre Bimba. 
7 Segundo Magalh«es Filho (2011, p. 75) ñMas recentemente, estes pesquisadores fizeram uma vasta 

peregrinação pelo interior de Angola e encontraram resquícios do engolo (grafia correta, só descoberta agora), 

mas não encontraram evidências de relação entre a luta do engolo, a zebra e o suposto ritual de acasalamento. 

Por enquanto divulgado apenas oralmente, através de palestras, esse estudo ainda está para ser publicado pelos 

autoresò 
8 Disponível em: <http://www.revistadehistoria.com.br/secao/artigos-revista/elo-perdido> 

http://www.revistadehistoria.com.br/secao/artigos-revista/elo-perdido
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festa em que se consome muito macau, bebida feita de um cereal chamado 

massambala. O objetivo do nôgolo ® vencer o advers§rio atingindo seu rosto com o 

pé. A dança é marcada pelas palmas, e, como na roda de capoeira, não se pode pisar 

fora de uma §rea demarcada. Nôgolo significa ñzebraò e, de fato, alguns 

movimentos, em particular o golpe dado pelo pé, de costas e com as duas mãos no 

chão, parecem mesmo com o coice de uma zebra. 

 

Além de apresentarem algumas semelhanas existentes entre o Nôgolo e a capoeira, os 

autores também relatam a habilidade que o exército congolês e angolano tinham com as lutas 

corporais durante o período colonial.  Ao mesmo tempo, eles reconhecem que, por falta de 

informações detalhadas sobre essas técnicas e rituais antigos, torna-se difícil aproximá-los 

dessa capoeira que conhecemos hoje, que é bastante variada em suas práticas e concepções. 

O nôgolo acabou por transformar-se num mito de origem, numa ñtradi«o ancestralò. 

No entanto, trata-se de um mito no mínimo questionável. [...] como pode uma 

manifesta«o documentada apenas no s®culo XX ser ña origemò de uma capoeira 

que existe pelo menos desde o início do século XIX? [...] Surpreende que hoje, em 

Angola, o nôgolo seja completamente desconhecido, assim como seu papel como 

mito fundador da capoeira. [...] Talvez o mais correto seja imaginar o nôgolo e as 

outras lutas e jogos de combate ainda existentes na Angola contemporânea como 

primos mais ou menos distantes da capoeira brasileira. (Idem) 

 

No tocante à ideia de origem da capoeira é importante destacar que a conclusão dos 

autores que apontam o Nôgolo como ñprimo mais ou menos distanteò.  Segundo Areias (1998, 

p. 21): ñConsidera-se também que o negro não veio apenas para o Brasil. Foi levado para as 

diversas partes do mundo, sendo que em nenhum lugar onde foi instituída a escravidão temos 

conhecimento da prática da capoeira antes da metade do s®culo XXò. A concepção mais 

recorrente é a origem afro-brasileira da capoeira. Rego (1968, p.18) afirma que: ñNo caso da 

capoeira, tudo leva a crer que seja uma invenção dos africanos do Brasil, desenvolvida por 

seus descendentes afro brasileiros, tendo em vista uma série de fatores colhidos em 

documentos escritosò. 

 Pedro Abib (2004) em sua dissertação de mestrado, assim como nesse trabalho, 

reconhece que a pergunta sobre a origem africana ou brasileira da capoeira é uma das mais 

comuns quando se discute essa temática. Contudo este autor, ao considerar a capoeira como 

uma manifestação afro-brasileira, apresenta uma análise sobre sua origem tomando como 

referência as reflexões de Muniz Sodré: 

Todavia, a ñquest«o do comeoò ® para Muniz Sodr® (2002) um falso problema, na 

capoeira em geral. O importante não é o começo ï a data histórica não tem tanto 

interesse assim, diz ele, mas sim o ñprinc²pioò: quais s«o as quest»es 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. No caso da capoeira, 

a historicidade - o ñcomeoò ï ® brasileiro, mas o ñprinc²pioò ï tanto o fundamento, 

quanto o mito ï é africano. [...] É certo que não podemos desconsiderar o processo 

híbrido que caracterizou a formação das manifestações afro-brasileiras e mesmo as 

afro-americanas. Também é certo que, no Brasil como em poucos lugares do mundo, 

podemos verificar o quanto a influência africana foi marcante e mesmo 
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preponderante em boa parte das manifestações envolvendo os elementos lúdicos de 

dança, música, jogo e brincadeira (ABIB,2004, p. 93 e 94). 

 

Outra pergunta com múltiplas respostas é a etimologia da palavra capoeira.  Rego 

(1968) afirma que a esta palavra foi registrada pela primeira vez em 1712 por Raphael 

Bluteau, no ñVocabul§rio portuguez (SIC) & latino, e desde então vários significados foram 

atribuídos a esse vocábulo. Nesse trabalho são apresentadas diferentes acepções sobre o 

termo, que variam desde o Guarani ñCa§-puêra, mato virgem que foi colocado abaixo, mato 

fino, ralo ou rasoò (Idem, p.13) considerado um contra senso, portanto, refutada pelo autor, 

por significar algo passado, que acabou. Rego ainda apresenta o vocábulo có-puera no sentido 

de uma roça que deixou de existir, que logo aparece uma vegetação espontânea a ponto de se 

formar um mato denominado coó-puera que mais tarde se chamou copuera e finalmente 

capoeira. ñEssa transforma«o de copuêra em capoeira, que tão estranha parece ao distinto 

literato, é devida, pura e simplesmente à semelhança dos dois vocábulos, semelhança que 

facilitou a mudança do o e em a.ò (Idem) 

O mesmo autor continua apresentando outras possibilidades como a forma caápoêra, 

porém quando desenvolvida pelos tupinólogos estes afirmam que, na verdade capoeira 

originaria de kopuera, roça abandonada da qual o mato já tomou conta. Além desses 

significados há no Brasil uma ave denominada capoeira (odontophorus capueira, Spix). Rego 

(1968, p.15) apresenta a relação entre o jogo de capoeira e essa ave a partir do Dicionário 

Etimológico da Língua Portuguesa de Nascentes, onde se afirma que: ño macho da capoeira é 

muito ciumento e por isso trava lutas tremendas com o rival, que ousa entrar em seus 

domínios. Partindo dessa premissa explica que naturalmente, os passos de destreza dessa luta, 

as negaas [...]ò  

Seguindo a série de significados elencados por Rego (1968), ñcesto para guardar 

cap»esò faz parte desse imenso repert·rio, sendo o termo ñcap«oò relacionado a origem e a 

prática da capoeira.  

Como o exercício da capoeira, entre dois indivíduos que se batem por mero 

divertimento, se parece um tanto com a briga de galos, não duvido que este vocábulo 

tenha sua origem em Capão, do mesmo modo que damos em português o nome de 

capoeira a qualquer espécie de cesto em que se metem galinhas.Brasil Gerson, o 

historiador das ruas do Rio de Janeiro, fazendo a história da rua da Praia de D. 

Manoel, mais tarde simplesmente rua de D. Manoel, informa que lá ficava o nosso 

grande mercado de aves e que nele nasceu o jogo de capoeira, em virtude das 

brincadeiras dos escravos que povoavam toda a rua, transportando nas cabeças as 

suas capoeiras cheias de galinhas. Partindo dessa informação é que o pioneiro de 

nossos estudos etimológicos, o ilustre Mestre Antenor Nascentes se escudou para 

propor novo étimo para o vocábulo capoeira designando o jogo atlético, assim como 

o praticante do mesmo. Por carta de 22 de fevereiro de 1966, que tive a honra de 

receber, Nascentes deixa bem claro o seu pensamento: ï A etimologia que eu hoje 

aceito para Capoeira é a que vem no livro de Brasil Gerson sobre as ruas do Rio de 
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Janeiro. Os escravos que traziam capoeiras de galinhas para vender no mercado, 

enquanto ele se abria, divertiam-se jogando capoeira. Por uma metonímia res pro 

persona, o nome da coisa passou para a pessoa com ela relacionada (REGO, 1968, 

p.16, grifo nosso). 

 

Semanticamente falando, podemos encontrar sobre o vocábulo capoeira as mais 

diversas significações: espécie de cesto feito de varas onde se guarda capões galinhas e outras 

aves, local onde fica a criação, carruagem velha, tipoia, escavação do fundo do poço, peça de 

moinho, mato que foi cortado, lenha retirada da capoeira, ave, ladrão de galinha, espécie de 

veado existente no nordeste, matuto e desordeiro. Podemos dizer que aquelas que mais se 

aproximam são: espécie de jogo atlético e o que pertence ao jogo de capoeira. No entanto, 

sabemos que a profundidade dessa temática não nos permite reduzir e traduzir a capoeira em 

uma frase, parágrafo ou explicação única. Sobre a etimologia da capoeira preferimos 

concordar com Rego (1968, p.16), que: ñComo se vê, as proposições divergem umas das 

outras, fazendo com que não se tenha uma doutrina firmada sobre este ou aquele étimo. Creio 

que só se pode pensar em nova proposição com o desenvolvimento dos estudos sobre o negro 

no Brasil, o que, praticamente, está por se fazerò. 

No decorrer do texto pretendemos apresentar diferentes significados atribuídos à a 

capoeira, visto que, reconhecemos que em cada lugar, as narrativas de origem são construídas 

a partir do contexto local, sempre em relação com outros contextos. Continuaremos a 

abordagem do processo histórico priorizando a Bahia. Sem desconsiderar a importância do 

Rio de Janeiro e Recife como centros históricos da capoeira, enxergamos na Bahia uma 

mitifica«o e aceita«o desse lugar como ñterra de origemò. Esse termo é utilizado por Stuart 

Hall (2009) no livro ñDa di§spora: identidades e media»esò para se referir as pessoas que saem de 

suas terras e desejam voltar. Utilizamos a expressão ñterra de origemò considerando que grande parte 

dos(as) capoeiristas sonham em conhecer a Bahia e especificamente no caso dos angoleiros9 e 

angoleiras de Goiânia, a maioria mantêm uma relação com esse lugar. 

 

1.1 ñQuem deseja aprender venha a Salvadorò: da criminaliza«o ¨ legaliza«o da 

capoeira 

 

Apesar do vocábulo capoeira ter sido registrado pela primeira vez ainda no século 

XVIII, é somente no século XIX que a capoeira ganha visibilidade, quando foi considerada 

uma prática negativa, que comprometia a ordem social, portanto, deveria ser reprimida. 

                                                           
9  A palavra angoleiros e angoleiras, se refere as pessoas que praticam exclusivamente a capoeira angola, no 

entanto, como veremos no terceiro capítulo, essa identificação não se resume a isso.  
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Grande parte da literatura retrata esse período de repressão no Rio de Janeiro alegando 

escassez de material, principalmente registros policiais, sobre a capoeira na Bahia e também 

em outros lugares: ñA bibliografia que trata a capoeira como objeto de estudo apresenta um 

grande vazio no que concerne aos trabalhos que revelem as práticas dos capoeiras na Bahia do 

s®culo XIXò (PIRES, 2001, p. 28). Sendo assim, discutiremos brevemente a capoeira no Rio 

de Janeiro para entendermos e relacionarmos com a capoeira na Bahia. 

Pires (2001) afirma que na segunda metade do século XIX, os capoeiras do Rio de 

Janeiro se dividiam em maltas10, geralmente formados por bairros, sendo os dois grupos mais 

famosos foram Nagoa e Guaiamu. Ou seja, vários grupos de bairros distintos se reuniam para 

ter um certo domínio de áreas específicas. Segundo Abib (2004, p.98) ñN«o s· os conflitos 

entre soldados da polícia e escravos eram comuns nas ruas da capital, como também violentas 

disputas e rixas entre etnias rivais, acabavam revelando a geografia escrava da cidadeò. Além 

das brigas que os capoeiras tinham com a polícia, as disputas entre maltas também 

acarretaram diversas prisões. 

Além da literatura, percebemos que a documentação policial se tornou um material 

imprescindível para o estudo da capoeira. No ano de 1890, ano em que esta foi inserida no 

código penal11, mais de 297 capoeiras foram presas. (PIRES, 2001) É importante destacar que 

mesmo antes da criminalização, a capoeira já era considerada uma contravenção. Com a 

criação da Intendência de Polícia do Rio de Janeiro, por volta de 1809, iniciaram-se as 

primeiras perseguições, tendo tornado ainda mais brutais as punições dos escravos capoeiras 

presos a partir de 1824, que variavam desde chibatadas, até envio dos praticantes a ilhas 

isoladas para trabalhos forçados (BRUHNS, 2000). 

                                                           
10 ñAs maltas de capoeira vão significar toda uma refinada organização social que reunia escravos cativos, 

libertos ou forros em solidariedade com toda uma parcela marginalizada da população [...] que portando paus, 

porretes, facas e navalhas, promoviam ñcorreriasò pelas ruas da Corte, em espetáculos bizarros de pancadaria e 

demonstração de destreza e valentia; [...] Existia também uma feroz rivalidade entre as maltas de capoeira, sendo 

os grupos conhecidos como Guaiamuns e Nagoas, os que protagonizaram as disputas mais sangrentas entre as 

maltas, no período. Os integrantes de cada malta se identificavam por cores e sinais e se comunicavam por 

assovios, transitando somente nos espaços demarcados da cidade como sendo de seus domínios [...]ò (ABIB, 

2004, p.100).  
11 O decreto número 847 de 11 de outubro de 1890, capítulo XIII referia-se aos vadios e capoeiras. No artigo 402 

afirmava que: ñFazer nas ruas e praças públicas exercício de agilidade e destreza corporal conhecida pela 

denominação Capoeiragem: andar em carreiras, com armas ou instrumentos capazes de produzir lesão corporal, 

provocando tumulto ou desordens, ameaçando pessoa certa ou incerta, ou incutindo temor de algum mal; Pena -- 

de pris«o celular por dois a seis mesesò. A penalidade ® a do art. 96.Par§grafo ¼nico. ñ£ considerada 

circunstância agravante pertencer o capoeira a alguma banda ou malta. Aos chefes ou cabeças, se imporá a pena 

em d¹broò; Art. 403. No caso de reincid°ncia ser§ aplicada ao capoeira, no grau m§ximo, a pena do art. 400. 

Par§grafo ¼nico. ñSe f¹r estrangeiro, ser§ deportado depois de cumprida a penaò; Art. 404. ñSe nesses exerc²cios 

de capoeiragem perpetrar homicídio, praticar alguma lesão corporal, ultrajar o pudor público e particular, 

perturbar a ordem, a tranqüilidade ou segurança pública ou for encontrado com armas, incorrerá 

cumulativamente nas penas cominadas para tais crimesò (C·digo Penal da Rep¼blica dos Estados Unidos do 

Brasil). 
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A despeito de falarmos e lermos com tanta frequ°ncia ños escravos capoeirasò, 

segundo Reis (2000) desde a década de 1870 esta prática não se restringia a negros e pobres, 

estendendo-se a brancos e pessoas da elite, como o exemplo de Juca Reis, filho de Conde de 

Matosinhos. Os capoeiras conseguiram, concomitantemente, se opor à elite e também 

articular seus interesses com esta. Como considera Mestre Canjiquinha: ñA capoeira ® um 

jogo de duplo sentidoò. Vassallo (2003) afirma que durante a segunda metade do século XIX 

várias redes de relações foram tecidas entre capoeiras e políticos, tanto com partido liberal 

quanto com partido conservador. A força física dos capoeiras era utilizada no serviço de 

capangagem eleitoral. Apesar da repressão e conotação negativa atribuída à capoeira, ela fazia 

parte e estava presente nas diferentes camadas sociais, inclusive naquelas que eram 

responsáveis por reprimir, como a Guarda Real, Guarda Nacional, Guarda Negra Redentora e 

também a Guarda Municipal de Salvador. 

Até mesmo as maltas, organizações coletivas de capoeiras, que tinham como um dos 

objetivos a resistência à escravidão, contava com a presença de brancos e pessoas livres. Não 

se tratava de uma prática de minorias ou com sujeitos de uma única camada social: ñEm tudo 

era notada a presena do capoeiraò (REGO, 1968, p. 21). Como vimos, a capoeira e os 

capoeiras, mesmo durante sua criminalização, contribuíram e participaram de grandes fatos 

sociais no Brasil, das revoltas às guerras, como a do Paraguai; o que não compreendemos é 

por que esses sujeitos não aparecem em grande parte da historiografia, nem nos livros 

didáticos. Ortiz (1985) afirma que até a abolição, o negro não existia nem como cidadão e 

nem no plano literário. Parece-nos que os livros ainda são escritos por uma parcela social 

branca, e silenciar, negar a história do negro no Brasil confirma o preconceito e a 

discriminação racial que muitos tendem repelir. Concordamos com Ortiz (1985, p.18): ñA 

problem§tica racial ® mais abrangenteò do que nos apresentam ou pareça ser.  

 Rego (1968, p. 21) apresenta outra visão da capoeira para além das brigas e violência 

ocorridas na rua: ñA capoeira foi inventada com a finalidade de divertimento, mas na 

realidade funcionava como faca de dois gumes. Ao lado do normal e do cotidiano, que era 

divertir, era luta tamb®m no momento oportuno.ò Vassalo (2003, p. 3) confirma o car§ter 

l¼dico dessa pr§tica: ñApesar de as representa»es do per²odo insistirem em seu car§ter 

violento, a capoeira também consistia numa forma de lazer, sendo acompanhada de 

instrumentos musicais.ò Esse esclarecimento ® de suma import©ncia para afirmar a forte 

ligação tanto da Capoeira Angola quanto da Regional, àquela praticada no século XIX.  
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 Reconhecendo as diferenças e também convergências da capoeira e dos praticantes 

desta no Rio de Janeiro, o mesmo autor nos apresenta algumas semelhanças em relação à 

situação de Salvador: 

Mencionando ainda sobre aspectos comparativos entre Rio de Janeiro e Bahia, 

diversos estudiosos, acadêmicos e praticantes de capoeira sustentam a ideia de que a 

capoeira na Bahia do século XIX e início do XX, não se encontrava organizada de 

forma peculiar, apresentava um modelo similar à organização dos grupos cariocas. 

Essa ideia na verdade vai ao encontro das visões deixadas por Manoel Querino e 

Antônio Vianna, que apontam diversas características de ações dos capoeiristas 

baianos muito próximas às dos cariocas. Há indícios que as diferenças estão como 

um pano de fundo e devem ser percebidas pela forma como se apresentam as 

características formadoras da expressão cultural que se dividem em práticas lúdicas 

(cantos, instrumentos musicais, movimentos corporais) identidades sociais 

(capadócios, valentões, bambas, navalhistas, cacetistas, etc.). (Idem p. 30 e 31) 

 

 Na segunda metade do século XIX esta prática parece encontrar-se bastante difundida 

na cidade de Salvador, com a organização de grupos, assim como no Rio de Janeiro, com a 

diferena que essas ñmaltasò n«o eram apenas de capoeiras, mas tamb®m de pessoas do samba 

e do candomblé. Isso nos mostra que a repressão se estendia à prática religiosa de grupos 

negros que muitas vezes estavam inseridos nas três manifestações (PIRES, 2001). 

 Este autor apresenta outra semelhança e também singularidade, em relação à repressão 

ocorrida em Salvador: ñO c·digo de postura da cidade de Salvador proibia os batuques, 

danas e ajuntamentos em qualquer hora e lugar, sob pena de oito dias de pris«oò (Idem p. 

37). Mais uma vez o caráter lúdico e não apenas de luta é reafirmado. No caso de Salvador 

não haviam tantos grupos responsáveis por reprimir os capoeiras, o que justificaria a 

dificuldade de encontrar documentação policial relativa às prisões. Pires (2001), em sua 

pesquisa na Casa de Prisão Provisória de Salvador, não encontrou registros de prisões por 

capoeira, mas encontrou por desordens o que pode ter ligação com os praticantes dessa época. 

O segundo momento (a partir da década de 1930), denominado por Reis (1993) de 

período de legalização, é marcado pela retirada da capoeira do código penal, e ao mesmo 

tempo é quando Salvador se torna a grande referência, palco de uma mudança profunda. A 

legalização desta não foi acompanhada pela legitimação, o que a levou a algumas alterações e 

mesmo ñadequa»esò. Nesse momento a capoeira comea a deixar de ser uma prática de rua, 

e se organiza em novos espaços com normas antes inexistentes. Pires (2001) denomina estas 

novas formas de organização de capoeira, Angola e Regional, como contemporâneas, foram 

criadas ou recriadas no mesmo período, por modificarem e darem sentidos distintos daqueles 

vivenciados pela população escravizada. Tendo em vista que na segunda metade do século 

XIX a maior parte da população negra era livre ou liberta. 
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Para este autor essas vertentes de capoeira foram ñinventadasò em Salvador, elemento 

que justificaria a ênfase dada Bahia na ladainha apresentada no título do capítulo e também 

nos itens 1.1 e 1.2 deste capítulo. Não fazemos parte do grupo de antropólogas e antropólogos 

que Vassallo (2003) afirma considerarem as expressões populares nordestinas mais autênticas. 

ñ[...] todas as etnografias sobre essa atividade se deslocam para o nordeste, para a Bahia, que 

se torna o locus da capoeira considerada mais pura [...] por oposição a do Rio de Janeiro, vista 

como descaracterizadaò (p. 4). Nosso debate n«o caminha pelo lado da polariza«o: autêntico 

e não autêntico, pura e descaracterizada, tradicional e moderna. Focar na Bahia é reconhecer 

a importância que esse lugar tem na trajetória da Capoeira Angola, tema de estudo de nossa 

pesquisa. 

Concentrando nossas discussões nesse estado, mais especificamente na cidade de 

Salvador, perceberemos que a descriminalização da capoeira na década de 1930, ocorreu 

perante os discursos esportivos e o processo de esportivização12 (Pires, 2001; Reis, 2000). 

Neste momento ocorre a diferenciação entre Capoeira Angola e Regional, já que, até então só 

se conhecia a denominação capoeira. A partir do momento que Mestre Bimba cria a Luta 

Regional Baiana, surge a identificação Capoeira Angola, como forma de contrapor à criação 

de Bimba, mais tarde difundida como Capoeira Regional. Silva, Falcão e Dias (2012) 

consideram que as duas vertentes, apesar de códigos distintos, associaram a capoeira a uma 

ideia de ñfolcloreò e ñesporteò. Portanto ñ[...] É possível afirmar que tanto a Capoeira Angola 

quanto a Regional são frutos de um processo de modernização, sincretismo e urbanização. 

Ademais, é igualmente verdade que ambas as manifestações diferem substancialmente entre 

siò (Idem, p.3)  

 Embora saibamos que o período de institucionalização, reconhecimento da capoeira 

como esporte oficial na década de 1970, não faça parte de nossas análises, vale observar que, 

assim como a legalização da capoeira não foi acompanhada da legitimação, a oficialização da 

capoeira como esporte não lhe garante aceitação social como tal ou mudanças que a 

enquadrem somente na instituição esportiva. Como afirma Reis (2000), esta não é abordada 

no caderno de esportes nem nos jornais esportivos. Apesar do processo intenso de 

esportivização, as inúmeras federações não conseguem, ainda bem, colocar padrões e normas 

que determinem a prática dos diferentes grupos de capoeira. O discurso do esporte sempre foi 

                                                           
12 Segundo Barreiro (2005) O processo de esportivização leva a capoeira assumir vários códigos esportivos de 

padronização e tende a transformá-la em esporte. Contudo, os nomes dos movimentos, a forma de jogar, de tocar 

são substancialmente singulares entre os grupos e múltiplas vertentes de capoeira. Nem sequer o sistema de 

graduação, cores das cordas, as federações e confederações conseguiram padronizar, tentativa recorrente desde o 

I Simp·sio de Capoeira ocorrido em 1968 no Rio de Janeiro. [:] ñN«o se trata, portanto, de mero esporte, nem de 

mera técnica de ataque e defesa, mas de um jogo, isto é uma totalidadeò (SODR£, 2002, p. 86) 
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atraente e aceito socialmente, possivelmente motivo que levou Mestre Bimba e Pastinha, de 

formas distintas, apropriá-lo em suas identificações.  

É importante mencionar que no ano de 2006 foi aberto um processo no IPHAN13 

(Instituto de Patrim¹nio Hist·rico e Art²stico Nacional) de ñRegistro da Capoeira como 

Patrim¹nio Cultural do Brasilò. Sendo que no ano de 2008 a Roda de Capoeira foi incluída no 

Livro de Registro das formas de Expressão e o Ofício do Mestres de Capoeira no Livro de 

Saberes. Segundo esse instituto o plano de preservação do patrimônio prevê medidas para 

comunidades capoeirística: ñplano de previdência especial para os velhos mestres; o 

estabelecimento de um programa de incentivo desta manifestação no mundo; a criação de um 

Centro Nacional de Referência da Capoeira; e o plano de manejo da biriba14 e outros recursos 

naturais, dentre outrasò.  Apesar de ter participado de dois ñCiclos de Debate Pr·-Capoeira: 

Regulamenta«o, Salvaguarda e Incentivo ¨ Atividade da Capoeiraò, primeiro Bras²lia, 

18/09/2012, depois em Goiânia, 28/02/13, ainda não temos estudos suficientes para avaliar 

esse processo. Contudo, podemos afirmar que pouco do previsto, foi alcançado.   

Antes de aprofundarmos o debate sobre, Capoeiras Angola e Regional, é importante 

fazermos algumas considerações sobre trechos escritos até aqui. Uma delas se trata da 

utilização no in²cio do texto da express«o ños capoeirasò no g°nero masculino e em outros 

momentos utilizarmos os gêneros masculino e feminino. Como explicamos em nota, 

ñcapoeirasò foi uma identifica«o utilizada para se referir ¨s pessoas que praticavam capoeira 

durante o século XIX, onde, mesmo existindo registros de mulheres presas por desordem, 

quase não se discute ou menciona a presença delas na capoeira durante esse período. Pires 

(2001) afirma que as mulheres ajudaram a organizar um movimento paralelo contra a 

repressão à capoeira. De forma mais explícita, a presença da mulher é reconhecida no início 

do século XX, ainda que, antes já tivesse participações importantes. 

Outro ponto relevante ® sobre o uso da palavra ñinven«oò. Encontramos esse termo 

em várias bibliografias utilizadas nesse trabalho. É preciso salientar que utilizamos o termo 

referido, como forma de reconhecer o caráter criativo, e também de criação, existente na 

capoeira e em suas vertentes. Tomamos como referência o conceito de tradição de Edmilson 

Pereira e Núbia Gomes (2000) apresentado no texto Inumeráveis Cabeças: tradições afro-

brasileiras e horizontes da contemporaneidade, onde os autores fazem uma relação da tradição 

com a figura mitológica Di-kishi. Esse monstro com duas cabeças, representaria vigiar o 

                                                           
13http://portal.iphan.gov.br/portal/montarDetalheConteudo.do?id=17759&sigla=Institucional&retorno=detalheIn

stitucional 
14   Madeira utilizada na fabricação do instrumento, em especial o berimbau.  
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passado e olhar para o futuro. Dessarte, com referência nos estudos de Achebe, os autores 

apresentam o conceito de tradi«o como: ñ[...] processo dial®tico, no qual as interlocu»es 

entre preservação e mudança se realizam como existência para pr·pria tradi«oò. Nesse 

contexto tradição e invenção não estariam em lados opostos, nem representaria a anulação de 

uma categoria em detrimento da outra. Partindo desse conceito compartilhamos a ideia de 

Silva, Falcão e Dias (2012, p.8):  

Para os fins desse trabalho, não interessa negar ou ratificar nenhum desses 

postulados, mas apenas problematiza-los, com a intenção de compreender como 

diferentes discursos sobre a capoeira se constituem, influenciando, mais tarde, na 

transformação dessa prática corporal. Ao invés de pretender equacionar o dilema em 

termos maniqueístas, isto é, tradição versus invenção, nosso intuito é apresentar esse 

descompasso como uma falsa questão, pois todo o processo de construção e 

transformação da capoeira deu-se por meio e mitos, crenças e discursos de origens 

diversos, simultaneamente populares e acadêmicos, em que olhares unilaterais 

tornam-se insuficientes.  

 

1.2  ñNum Vale-tudo com Jiu-jitsu, o capoeira vencerò: Mestre Bimba e a Luta Regional 

baiana 

 

Pode parecer estranho, em um trabalho cujo objeto de estudo é Capoeira Angola 

abrirmos um espaço dedicado à Capoeira Regional, no entanto, quando se pretende discutir 

identificações é quase impossível falar de uma vertente da capoeira sem falar na outra. Essas 

duas vertentes se constroem tanto em oposição quanto em relação. Portanto, é de suma 

importância fazermos algumas considerações.  

Como vimos na citação de Silva, Falcão e Dias (2012) tanto Capoeira Angola quanto 

Regional lançaram mão dos discursos esportivos para legitimar a sua prática, contudo, as 

estratégias utilizadas pelos representantes das duas capoeiras apresentam diferenças 

consideráveis. Abib (2004, p. 99) aduz uma das características da capoeira no século XIX, 

durante a criminalização, que deveria ser superada para sua legaliza«o: ñTratava-se, como se 

percebe, de uma prática muitíssimo violenta e perigosa, o que autorizava o poder escravista a 

desencadear uma persegui«o implac§vel [...]ò Modificar essa imagem, sair da contraven«o 

para se tornar um símbolo nacional e até mesmo ñgymnastica brasileiraò exigiu novas 

conforma»es. ñEssa nova tradi«o teve que ser constru²da sob certo ponto de vista em 

oposi«o ¨ antiga tradi«oò (PIRES, 2001, p. 146).  

Contando com a ajuda de Pires (2002), a partir do seu trabalho ñBimba, Pastinha e 

Besouro de Magangá: três personagens da capoeira baianaò, onde o autor faz uma análise 

minuciosa desses três personagens e ainda discute relações e oposições entre as Angola e 

Regional, abriremos um espao nessa ñrodaò para Mestre Bimba ñjogarò. Manuel dos Reis 
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Machado, Mestre Bimba, nasceu em 23 de novembro de 1899, na cidade de Salvador, e aos 

doze anos de idade foi iniciado na capoeira pelo africano Bentinho: ñMas Bentinho era um 

Mestre da capoeira antiga, disso que depois passou a chamar-se ócapoeira angolaô.ò (SODRÉ, 

2002, p.36)  

Segundo o mesmo autor, Bimba era um sábio, porém iletrado, característica comum 

entre os mestres da cultura popular, e possuía vinculações com Candomblé, era ogã-alabê, 

aquele que é encarregado de tocar atabaque. Essa vinculação fez com que Pires (2002) 

desconfiasse que as multas em cerveja empregada aos alunos que cometesse alguma falta ou 

chegasse atrasado tenha vindo do candomblé, onde é de praxe multar as faltas cometidas. 

Segundo o mesmo autor: ñMestre Bimba possu²a um corpo avantajado, homem de grande 

estatura, preparado fisicamente para os embates [...] Essa foi uma condição pessoal 

imprescind²vel para que ele pudesse colocar a capoeira no campo do combateò (Idem, p. 41).  

Levar a capoeira para o ringue teria sido mais uma das estratégias que o criador da Regional 

utilizou para divulgar a capoeira e consagrá-la como ñarte marcial brasileiraò.  

Mestre Bimba venceu vários lutadores de diferentes modalidades o que fez com que 

seu nome fosse lembrado em rodas de capoeira e jornais como exímio lutador, assim como 

relata a música cantada nas rodas da Regional e presente nesse subt²tulo. ñFoi, foi no clarão 

da lua /que eu vi acontecer /num Vale-tudo com o Jiu-jitsu o Capoeira vencer/ Deu armada, 

deu rasteira/ meia lua e a ponteira/ Logo no primeiro round venceu o capoeiraò. Apesar de 

todo mérito ou opróbrio da esportivização ser dado a Mestre Bimba, ainda em 1928, na cidade 

do Rio de Janeiro, anterior à descriminalização e criação da Capoeira Regional, Aníbal 

Bulamarqui, Zuma, j§ havia escrito um trabalho sobre a Gin§stica Nacional, ñCapoeiragem, 

metodizada e regradaò. Zuma criou um manual da capoeira onde apresentou as regras e 

métodos para esportivização dessa prática, proposta mais tarde utilizada por Mestre Bimba. 

ñEsse movimento desportivo foi importante para que a capoeira pudesse despontar no cenário 

nacionalò (PIRES, 2002, p. 43). 

Com passar do tempo Mestre Bimba começou a orientar seus alunos a não subirem 

mais no ringue. Segundo autor acima referido: ñSe, nos anos trinta, o Mestre teve como 

estratégia colocar a capoeira entre as lutas marciais vigentes na época, na década de quarenta, 

ele, em debate com outros lutadores, j§ n«o defendia essa vis«oò. (Idem) Em 1946 Bimba 

recebeu um desafio para uma luta de ringue, mas negou alegando que a Regional não era luta 

para ringue. Pires (2002, p. 45) apresenta a explicação que o Mestre deu ao jornal de 

Salvador, A tarde, sobre sua participação em lutas no ringue: ñSe subi no ringue há onze anos 
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atrás foi simplesmente para que ficasse estabelecida a diferença entre a capoeiragem 

propriamente dita e a luta que ensinoò.  

Certamente a partir do momento que a Capoeira Regional alcançou seu 

reconhecimento como uma ñluta eficienteò n«o houve mais sentido ocupar um lugar que n«o ® 

seu. Como nova forma de propagar a capoeira, os moldes desportivos e de apresentação 

artísticas foram assumidos pelos grupos de capoeiristas Regionais. Essas apresentações, 

realizadas em todo Brasil, levaram a uma nova transformação, a padronização da 

indumentária, dos aspectos lúdicos e de movimentos, até então inexistentes. De atividade de 

rua e fundo quintal a capoeira passa a ser praticada em academias e espaços destinados a tal 

prática. 

O surgimento da capoeira regional foi e ainda é considerado por muitos, como um 

processo de ñdescaracteriza«oò da ñaut°nticaò capoeira. Entendemos ser essa, uma 

visão equivocada e um tanto reducionista desse processo, pois, na figura do Mestre 

Bimba, revela-se um grande estrategista, que soube articular um importante 

movimento que visava a um maior reconhecimento público e valorização dessa 

manifestação afro-brasileira, e a sua consequente descriminalização, já que até 

então, a capoeira ainda constava no Código Penal Brasileiro. E ele foi responsável, 

antes de tudo, por uma recriação importante no universo das manifestações afro-

brasileiras, materializado pela sua capoeira regional. Mestre Bimba foi uma grande 

liderança, que articulou um importante processo de luta pelo reconhecimento e 

respeito pelas tradições afro-brasileiras, apesar de algumas injustas acusações que 

recebeu sobre sua pretensa ñtrai«oò aos princ²pios e fundamentos africanos. (ABIB, 

2004, p.111) 

 

  Pires (2002, p. 45) apresenta várias características sobre a Capoeira Regional com a 

ajuda do discípulo de Bimba, Itapoan: ñAproveitou ent«o do óbatuque15ô e da óangolaô, criou o 

que chamou de Capoeira Regional, uma luta baiana. [...] Para ele, sua capoeira era regional, 

porque s· poderia ser encontrada na Bahiaò. Mestre Bimba, segundo o mesmo autor deu 

esclarecimentos no jornal A tarde sobre o que seria a Regional: ñ[...] uma reuni«o de golpes 

por mim estudados e reconhecidamente eficientes, tendo por base o ógingadoô e as manhas da 

capoeiragem de angola [...]ò (Idem). Waldeloir Rego (1968) tamb®m apresenta alguns 

aspectos sobre a constituição dessa vertente de capoeira: 

Mestre Bimba a desenvolveu, utilizando elementos já conhecidos dos seus 

antepassados e enriquecendo com outros que lhe foi possível o acesso. Mesmo 

assim, os elementos novos introduzidos, são facilmente reconhecidos e distinto dos 

tradicionais como é o caso dos golpes ligados ou cinturados provenientes de 

elementos de lutas estrangeiras. [...] Num dos diálogos que mantive com o Mestre 

Bimba, perguntei-lhe porque inventou a capoeira Regional, no que me respondeu 

que achava a capoeira Angola muito fraca, como divertimento, educação física e 

ataque e defesa pessoal. Então perguntei o que utilizou para fazer o que chamou de 

Regional, que considerou forte e capaz de preencher os requisitos que a capoeira 

Angola não preenche. Respondeu-me que se valeu de golpes do batuque, como 

                                                           
15 Segundo Pires (2002, p.101) ñO batuque é uma espécie de luta misturada com samba. A expressão batuque 

também aparece na documentação policial enquanto classificação genérica para qualquer prática cultural 

envolvendo instrumentos de percuss«o. ò 
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banda armada, banda fechada, encruzilhada, rapa, cruz de carreira e baú, assim 

como detalhes da coreografia de maculelê16, de folguedos outros e muita coisa que 

não se lembrava, além de golpes de luta Greco-romana, Jiu-jitsu, Judô e a Savata 

perfazendo um total de 52 golpes (p. 19 grifos do autor.). 

 

De acordo com Pires (2002) capoeira que Mestre Bimba ensinava tinha um perfil 

militarista que chegou a se apropriar de um treinamento de ñemboscadaò, semelhante ao das 

guerrilhas. Vimos em parágrafos anteriores que no Rio de Janeiro essa relação entre capoeiras 

e militares era uma via de mão dupla. De um lado os militares reprimiam e de outro se 

apropriavam de sua técnica como forma de se defender dos capoeiras, tendo sido inclusive 

utilizada em alguns treinos nos quartéis. Segundo Sodré (2002, p. 68) o método de ensino 

desse Mestre se organiza em três partes: 

1. Sequência: Trata-se de um conjunto de golpes, que funcionava como base da 

Regional. 2. Cintura desprezada: Esta parte ®, como a pr§tica ñsistem§ticaò, uma 

invenção de Bimba, destinada a preparar o capoeirista para as situações de luta 

agarrada, condicionando-o a cair sempre em p®.  ñCinturaò deve ser entendida como 

postura e tônus corporal, ñdesprezadaò tem a ver com abandono da rigidez muscular 

e da flexibilidade. [...] Trata-se de um conjunto de balões [...] Mais tarde, aparecem 

movimentos como salto mortal, balão costal e outros. 3. Roda: É o lugar e o instante 

em que se realiza o jogo solto, isto é, a prática dos golpes da sequência e da cintura 

desprezada. Na roda, cabe ao capoeirista demonstrar equilíbrio e reflexo, podendo 

escolher entre um jogo mais duro ou simplesmente floreado em que exibe sua 

capacidade criativa.  

 

O mesmo autor acrescenta que a orquestra (instrumentos utilizados na roda, também 

conhecida como bateria) padrão da Regional, seria composta por um berimbau, geralmente o 

médio17, dois pandeiros acompanhados de palmas e não utiliza o atabaque. Ainda de acordo 

com Sodré, outro ritual implementado por Mestre Bimba foi o batismo ou formatura. Após 

incorporar as três partes do treinamento, sequência, cintura desprezada e roda, o aluno 

participava de uma confraternização, onde recebia um apelido e jogava com outros alunos do 

mesmo nível. No segundo momento, porém facultativo, era uma prova de coragem onde a 

ñpancada corria soltaò. Ap·s um período de treino, que poderia durar de seis a dezesseis 

meses, acontecia a formatura, entrega do lenço, onde o capoeirista vestido de calças e camisas 

brancas mostrava seus conhecimentos. Pires (2002, p. 48) acrescenta alguns dados sobre a 

entrega do lenço: 

                                                           
16 ñFolguedo popular do Recôncavo Baiano, misto de dança guerreira e jogos de bastões remanescente dos 

antigos cuncumbis. (...) trava-se a luta-dança; os figurantes batem os bastões uns contra os outros em compassos 

binários, executando passos de capoeira e samba e entoam canções cujo os textos fazem referências expressas a 

localidades hist·ricas do contexto angolanoò. Esta dana tamb®m pode ser realizada com fac»es (LOPES apud 

LIMA, 2006, p.125). 
17 Martins, Mestre Goyano (2012, p.38) afirma que: ñS«o tr°s tipos de Berimbau: O Gunga- de cabaça maior que 

lhe dá um som mais grave é o mais importante do trio, pois além de ditar o ritmo dos demais instrumentos, é 

geralmente usado pelo mestre no comando da roda e do jogo. O berimbau médio- é composto com uma cabaça 

média e tem função de complementar o ritmo ditado pelo Gunga. O berimbau-viola- é feito de uma cabaça 

pequena que lhe d§ um som mais agudo ® o respons§vel pelo solo em cima dos toques propostos pelo Gunga. ñ 
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Mestre Bimba também adaptou a prática da capoeira ao ritual de formatura. Os 

formados haviam sido seus alunos e tinham completado um certo tempo de 

treinamento, alcançando um certo tempo de domínio da luta. Cada formando possuía 

uma madrinha [...] cabendo a elas entregar aos alunos o lenço e a medalha. A 

capoeira nesse momento é uma prática masculina e a estratégia das madrinhas 

dava condições da participação feminina no mundo dos capoeiras. O lenço que elas 

entregavam simbolizava uma forma de Bimba homenagear os capoeiras do passado 

que, lendariamente, usavam um lenço de seda no pescoço para evitar o corte de 

navalha do adversário. [...] Mestre Bimba não só implementou mudanças na prática 

da capoeira, como manteve aspecto de continuidade (p. 48 e 49, grifos nosso). 

 

Esta citação aborda dois aspectos interessantes, o primeiro é o sentido e o significado 

do uso do lenço, que, como percebemos, não está relacionado apenas ao aspecto 

mercadológico, de lucro, como tendem a dizer, ainda que atualmente isso seja bastante 

comum com a ñvendaò de cordas. Tamb®m coloca em quest«o outra an§lise das constru»es 

de Bimba, onde vários autores afirmam que este desejaria apagar toda relação da Capoeira 

Regional com a capoeira do passado. Não é o que demonstra a citação. O segundo ponto 

interessante é sobre a participação das mulheres na capoeira. Concordamos com Pires (2002, 

p. 102) quando ele afirma em nota que: ñUma boa pesquisa hist·rica sobre a participa«o das 

mulheres na capoeira ainda está por ser feitaò, percebemos isso no próximo capítulo onde 

discutimos a temática.  No entanto, não compreendemos como Pires (2001) afirma que as 

mulheres tiveram papel importante no movimento contra a repressão da capoeira, e a 

Capoeira Regional poderia ser pr§tica uma ñmasculinaò?  

 Bimba viveu tanto o per²odo de repress«o e brigas com a pol²cia, quanto a ñgl·riaò de 

se apresentar para o então presidente da república, Getúlio Vargas. Registrou a primeira 

academia de capoeira do Brasil, Centro de Cultura Física Regional, em 1937, acompanhou e 

contribuiu para retirada da capoeira do Código Penal. Todas estas ñgl·riasò não colaboraram, 

para que este mestre conseguisse apoio governamental no momento que precisou. O descaso 

sofrido em Salvador fez com que, após convites e promessas de uma vida melhor, Mestre 

Bimba se mudasse para Goiânia.  

Segundo Brito (2010), antes de Mestre Bimba vir definitivamente para Goiânia, já 

havia visitado duas vezes a cidade. A primeira vez, em 1970, para formatura dos alunos de 

Mestre Osvaldo, Osvaldo Rocha de Souza. ñFoi o in²cio do deslumbramento do Mestre por 

Goi©nia e um namoro de Goi©nia pelo Mestreò (Idem, p. 64). A segunda vez, em 1971, para 

fazer algumas apresentações. Em 1973 Mestre Bimba se mudou definitivamente para Goiânia 

com a família, e mais 23 pessoas. (Idem).  

Depois de apenas um ano em nossa cidade o criador da Luta Regional baiana faleceu, 

1974, em meio as dificuldades financeiras e falta de assistência, assim como os baianos 

Waldemar, Pastinha e tantos outros Mestres. Segundo Pires (2002, p.59) ñA Bahia reclamou a 



36 
 

posse do corpoò e no ano de 1978 os restos mortais de Mestre Bimba retornaram à sua terra 

de origem. Vinte dois anos após sua morte, no dia 12 de junho de 1996, Manoel dos Reis 

Machado, o famoso Mestre Bimba, recebeu da Universidade Federal da Bahia o título de 

Doutor Honoris Causa.  Mesmo reconhecendo a importância desse título, sabemos que em 

nada contribuiu para mudar a vida sofrida desse negro. Bimba, sem dúvida, se tornou um 

símbolo de transformação e inovação no universo da capoeiragem em função da legitimação 

da capoeira. Não é à toa que Martins (2012, p.28), conhecido como Mestre Goyano, chama 

sua inven«o de ñcriaão genialò. 

Quanto às comparações entre Angola e Regional, algumas delas aparecem no próximo 

tópico e outras foram guardadas para o debate conflituoso das identificações. Enfim, como 

nos alertava Mestre Pastinha: "Ninguém pode mostrar tudo o que tem, as entregas e 

revela»es t°m que ser feito aos poucos. Isso serve na capoeira, na fam²lia e na vidaò. 

 

1.3 ñProcure o Mestre Pastinha ele ® o professorò: a constru«o coletiva da Capoeira 

Angola 

 Quando discutimos a Capoeira Regional damos todo o mérito de criação da Luta 

Regional Baiana, merecidamente, a Mestre Bimba. Não há muitas indicações na literatura, 

mas podemos imaginar que o Mestre teve a colaboração de amigos, alunos e talvez alunas: 

ñTodas as duas obras, capoeira Angola e Regional, foram fruto de trabalho coletivo [...]ò 

(PIRES, 2002, p. 96). Mesmo assim não há quem questione, Bimba criou a Capoeira 

Regional. Quando falamos de Capoeira Angola não temos um criador, temos um grupo de, até 

então capoeiras que se reúnem e também se opõe, para organizar e valorizar essa prática. 

É discurso corrente que Mestre Pastinha foi o principal representante da Capoeira 

Angola. Entretanto, deve-se reconhecer que ele não criou a Capoeira Angola da 

mesma forma que Bimba criou a Capoeira Regional, muito embora Seu Pastinha, 

como também era chamado, tenha instituído uma série de inovações para sua 

organização. [...] Ou seja, a Capoeira Angola, já no seu formato moderno, se 

desenvolveu de maneira profundamente articulada a um caráter coletivo.  A história 

da invenção da Capoeira Angola, portanto, não deve ser imputada a um único sujeito 

(SILVA, FALCÃO E DIAS, 2012, p. 4). 

 

 Segundo Pires (2001), Daniel Coutinho, mais conhecido como Mestre Noronha, 

nasceu no ano de 1909, iniciou na capoeira com oito anos de idade e faleceu em 1977. 

Noronha é um dos capoeiras que participaram ativamente da reorganização dessa prática 

corporal a partir de 1930. Em seu manuscrito apresenta uma enorme lista de pessoas que 

frequentaram o Primeiro Centro de Capoeira do Estado da Bahia: Onça Preta, Bigode de 

Seda, Bom Nome, Juvenal Engraxate, Raimundo ABR (Mestre Aberrê) entre outros.  

Amorzinho, Mestre Noronha, Tontonho de Maré e Livino teriam sido os fundadores do 
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Centro Esportivo de Capoeira Angola. Muitos nomes foram e são lembrados nos relatos sobre 

esse movimento de construção coletiva dessa vertente, porém, poucos foram estudados e se 

destacado como o de Seu Pastinha. 

Ainda segundo o mesmo autor, o grande líder desse movimento teria sido Amorzinho, 

um guarda-civil, cargo que teria facilitado a existência do Centro Cultural. Após a morte de 

Amorzinho, o local ficou entregue aos cuidados de Pastinha, que passou por momentos 

difíceis para manter seu funcionamento. Do Bairro da Liberdade, foi transferido para a atual 

Cidade Nova, para o Bigode, Bairro de Brotas e, finalmente, o Pelourinho. Esse episódio, o 

caso de Pastinha assumir o Centro Esportivo, deve ter acontecido no ano de 1941 já que o 

Mestre teria ficado afastado da capoeira de 1920 a 1940.  

 O Centro Esportivo então dirigido por Pastinha só ganhou visibilidade na década de 

1950, quando se encontrava no Pelourinho, em função da aproximação com importantes 

intelectuais e artistas da época como Jorge Amado e o pintor Hector Júlio, mais conhecido 

como Carybé (ABIB, 2004). Essas amizades renderam e rendem ainda hoje fortes críticas, em 

rela«o ao car§ter tradicional e ñpuroò da Capoeira Angola. Al®m de Pires, Vassallo (2003) 

foi uma das autoras que realizou essas cr²ticas, principalmente no trabalho: ñCapoeiras e 

intelectuais: a construção coletiva da capoeira aut°nticaò, em rela«o aos ñr·tulosò e adjetivos 

atribuídos à Capoeira Angola e também à Regional. Segundo Silva, Falcão e Dias (2002, p.2) 

ñNessas abordagens, a promo«o da Capoeira Angola seria t«o somente o resultado do desejo 

de uma elite letrada em exaltar uma imagem positiva do Brasil negro [...]ò 

Apesar de reconhecermos a relevância e pertinência do trabalho acima referido, nos 

parece arriscado acreditar que a tradição da Capoeira Angola seja apenas uma construção de 

intelectuais. Aceitar essa visão é negar todo o protagonismo, não só de Pastinha, mas de 

Livino, Noronha, Tontonho de Maré, Aberrê, Cobrinha Verde, Waldemar e tantos outros 

Mestres que aparecem nos manuscritos dos Mestres Noronha e Pastinha e também daqueles 

nomes que sequer foram registrados em materiais impressos: ñ[...] podemos facilmente 

postular que não foi apenas o discurso desses intelectuais que influenciou a capoeira, mas 

também o inverso, isto é, a capoeira também influenciou os seus discursos e modos de 

pensarò (Idem, 2012, p. 3). Magalhães Filho (2011) ainda que estabeleça uma análise crítica 

sobre a ideia de autenticidade difundida em torno da Capoeira Angola e também discorda da 

hip·tese de uma via de ñm«o ¼nicaò entre intelectuais e capoeiras. 

Nos interessa aqui somente pontuar que as relações entre capoeiristas e intelectuais 

não se dão numa mão única, da produção acadêmica para a cultura popular, como 

parece sugerir Vassallo. As concepções nativas também influenciam profundamente 

a produção acadêmica, principalmente neste período em que capoeiristas e membros 
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da cultura popular vão à universidade enquanto intelectuais orgânicos, para 

aprofundar e legitimar suas perspectivas (p. 26). 

 

Como discutimos na introdução, grande parte dos autores e autoras, que discutem 

capoeira, foram ou são capoeiristas, incluindo quem escreve esse trabalho. Não podemos 

desconsiderar que os capoeiristas, angoleiros e angoleiras são capazes de interferir e inclusive 

modificar nossas visões e pesquisas. Como exemplo relatarei apenas um fato vivenciado em 

campo. Com os procedimentos metodológicos definidos, um deles a pesquisa participante, 

após os primeiros dias acompanhando o Grupo Calunga de Capoeira Angola18, ouvi o Treinel 

Jagunço19, Geovane Correia, afirmar que ñpesquisa a gente faz na roda, com o corpoò e 

tamb®m cantar: ñRemo o barco remador, n«o deixo barco virar, remo o barco remador larga a 

caneta e vem jogarò. Na quarta-feira seguinte ñlarguei a canetaò, comecei a fazer aulas, e 

efetivar a nova metodologia do trabalho: participação observante.  

Voltando a falar dos protagonistas da construção da Capoeira Angola, faremos uma 

breve apresentação de Vicente Ferreira Pastinha, Mestre Pastinha. Este nasceu no dia 5 de 

abril de 1889, na cidade de Salvador. ñAp·s o africano Benedito assistir as surras que 

Pastinha levava de um menino, Honorato, decidiu lhe ensinar capoeiraò20. Segundo Pires 

(2002) Mestre Pastinha iniciou na capoeira com dez anos de idade e aos doze foi para Escola 

de Aprendizes de Marinheiro, onde ensinava capoeira aos colegas. ñQuando Mestre Pastinha 

voltou à pratica da capoeira [...] encontrou a Capoeira Angola em outro momento, em fase de 

ruptura com a forma de praticar do passadoò (Idem, p. 66). Assim como Mestre Bimba fez 

com a Regional, era necessário negar a capoeira do passado associada a brigas, arruaças, 

violência, e torná-la uma pr§tica cultural aceita socialmente. ñMestre Pastinha introduziu 

transforma»es de diversas natureza no ©mbito da capoeiraò (p. 72).  

Mestre Pastinha foi também responsável por modificações importantes na Capoeira 

Angola, introduzidas a partir da criação do Centro que dirigia, principalmente por 

buscar uma diferenciação com o modelo de capoeira de rua, praticado por 

ñindiv²duos de mau-caráter que se valem dela pra praticar agressões e desordensò, 

segundo dizia em seus manuscritos. A exemplo do Mestre Bimba, Pastinha também 

buscou construir uma outra imagem da Capoeira Angola, que pudesse ser melhor 

aceita socialmente, mas ao contrário do criador da Capoeira Regional, Mestre 

Pastinha buscava nas origens africanas, na religiosidade, no lúdico, na teatralidade e 

num discurso que enfatizava o lado ñamorosoò e ®tico da capoeira, os pilares nos 

quais sustentava essa mudança.[...] Pastinha busca os fundamentos da tradição 

africana, aliado à construção de uma nova ñfilosofiaò para a pr§tica da Capoeira 

                                                           
18 O Grupo Calunga de Capoeira Angola, como um dos grupos que fazem parte de nossa pesquisa, será 

apresentado no próximo capítulo. 
19 Segundo Lima (2006, p. 174) ñTreinel na Capoeira Angola ® o aluno que substitui o mestre, em sua aus°ncia, 

dando aula, assumindo compromissos e realidades.ò Para Mestre Jo«o Pequeno ® a pessoa que vai treinar os 

alunos novos vão chegando. Como o Mestre Guaraná,  está fazendo um curso de graduação no período noturno o 

Jagunço tem esse cargo. 
20 Document§rio ñPastinha: uma vida pela capoeiraò. 
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Angola, baseada agora numa estética de jogo mais simbólica e subjetiva, na 

ludicidade, no companheirismo, no respeito, na ética e nos valores humanos, 

deixados como legado em seus manuscritos, que de certa forma não se coadunam 

com a concepção esportiva que se delineava na época e persiste até os dias de hoje, 

baseada na competitividade, na performance atlética, na eficiência e na técnica, 

características mais próximas daquelas encontradas hoje na Capoeira Regional. 

(ABIB, 2004, p. 113 e 114). 

 

Essa ressignificação da Capoeira Angola realizada por Mestre Pastinha rendeu-lhe um 

grande reconhecimento no meio da capoeiragem, apesar de que, ao falecer, em 1981, estivesse 

em condições de vida precárias. Atualmente Seu Pastinha é reconhecido como patrono e 

também símbolo da Capoeira Angola. Seus ensinamentos orientam o trabalho de muitos 

angoleiros e angoleiras em todo o país, inclusive em Goiânia, e ainda servem para legitimar, 

ou não, um(a) capoeirista, grupo e até linhagem.  

Algumas autoras e autores estudados e citados nesse texto, afirmam que tanto a 

Capoeira Angola quanto a Regional utilizaram o discurso do esporte como estratégia para 

legitimar as suas práticas, porém, vale reafirmar que as estratégias aplicadas pelos dois 

Mestres se diferem consideravelmente. Apesar da Capoeira Angola ter sido apresentada como 

esporte, sabemos que a terminologia foi empregada muito mais como uma porta de entrada do 

que como vivência. Abib (2004, p.114), considera que: ñA estratégia utilizada por Pastinha 

com relação à capoeira angola vai numa outra direção: utiliza-se sim, do discurso e de 

elementos do esporte, como forma de valorizá-la socialmente, no entanto esse discurso é 

quase que somente uma ófachadaôò. Tal qual apresentamos em parágrafos anteriores, Pastinha 

tinha uma clara intensão de diferenciar a Capoeira Angola da Luta Regional Baiana, criada 

por Bimba.  

Pires (2002) relata que a iniciativa de levar a capoeira para os ringues, na década de 

1930, foi um procedimento tanto de regionais quanto de angoleiros. Magalhães Filho (2011) 

afirma que durante certo período as graduações foram usadas por praticantes das duas 

vertentes. Também acrescenta que os shows folcl·ricos, criticados por ñdescaracterizaremò a 

capoeira, teriam sido fonte de renda de capoeiristas tanto da Angola quanto da Regional. 

Lendo nesse trabalho e em vários outros, as express»es ñtanto a Angola (Pastinha) quanto a 

Regional (Bimba)ò, principalmente para se referir às estratégias utilizadas pelos dois Mestres 

para legitimar a capoeira, alguns poderiam questionar se, com tantas coisas comuns, de fato 

existem diferenças profundas entre essas duas vertentes de capoeira. O último autor referido 

tenta aportar uma resposta, dentre as várias possíveis, para a pergunta, o que diferencia 

angoleiros de regionais? ñAl®m dos valores filos·ficos, argumento principal dos angoleiros, 
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há sinais visuais claros, manifestos no gestual e no vestuário. São fronteiras que demarcam 

essas diferentes identidadesò (Idem, p. 55). 

A capoeira que passara a chamar Capoeira Angola, na concepção de Mestre Pastinha, 

teria sua origem no país Angola, e se desenvolveu no Brasil com aspectos dos rituais dos 

caboclos e dos candomblés: ñO nome de Capoeira Angola ® consequ°ncia de terem sido os 

escravos angolanos, na Bahia, os que mais se destacaram na sua pr§ticaò (PASTINHA, 1988, 

p. 20). Como afirmamos quando apresentamos as versões de origem, essas narrativas estão 

diretamente relacionadas às identificações e, consequentemente, será uma das principais 

diferenças entre Capoeira Angola e Regional. 

Uma grande divergência nos embates parece ter se dado na questão da origem, pois 

Mestre Bimba sempre afirmou que: ñcapoeira nasceu foi nas senzalas do 

Rec¹ncavoò. Mestre Bimba concorda que foram os escravos africanos que 

inventaram a capoeira, mas, aqui, no Brasil e não na África. Para ele essa hipótese se 

comprova pelo fato de na Ćfrica n«o ter existido capit«es do mato, assim ñningu®m 

precisava brigar com ninguém (...) os negros sim eram de Angola, mas a capoeira é 

de Cachoeira, Santo Amaro e Ilha de Mar®ò (PIRES, 2001, p. 302). 

 

 Nesse momento de busca de reconhecimento social e construção de uma nova 

imagem da Capoeira Angola houve uma ruptura com os capoeiras do passado e com o modelo 

de capoeira de rua. Segundo Pires (2002), Mestre Pastinha elaborou hierarquias divididas em: 

arquivistas, mestres de campo, de canto, de bateria, de treinos, mestre fiscal, denominações 

que acreditamos nem existirem mais ou serem pouco utilizadas, e contramestre. Essa 

estratégia foi utilizada tanto para fortalecer, quanto organizar os alunos. Seu Pastinha 

implementou o uniforme preto e amarelo em homenagem ao Ypiranga Futebol Clube, time 

que torcia e havia jogado na infância. Além disso, proibiu que se jogasse descalço e sem 

camisa, hábito comum nas rodas de rua: ñNo barrac«o do Mestre Waldemar e em outros 

locais de capoeiragem não havia essa obrigatoriedade, como demonstram as inúmeras fotos de 

®pocaò (MAGALHëES FILHO, 2011, p. 141). Em depoimento retirado do trabalho do 

mesmo autor, Mestre Lua Rasta, questiona a tradição e a obrigatoriedade do uso de sapatos: 

Eu comecei a fazer Capoeira Angola de rua, porque ou era Capoeira Regional ou era 

Capoeira Angola, mas angola de academia, e capoeira de rua no real era 

discriminada, até pelos próprios Mestres. Curió discrimina, Moraes discrimina, 

todos já jogaram em rua mas discriminam, entendeu? Aí eu começo a fazer um 

movimento justamente por causa disso, porque um e outro são os donos da Capoeira 

Angola. Como se fossem os donos da verdade. Quem é o dono da Capoeira Angola? 

Nem Mestre Pastinha nem ninguém! Eles é que são os caras e a gente vai ficar ali 

subalterno a eles? Não pode jogar descalço, não pode não sei o que... Eu não gosto 

de sapato, eu gosto é de alpercata ou chinelo, entendeu? Que nem aquela música: 

ñsand§lia de couro, sand§lia de couroò. Se eu boto t°nis, ® um chul® retado. Quantas 

vezes eu ia pra associação, mesmo sendo membro do Conselho, e os caras 

comeavam a limar: ñ·i, voc° n«o sabe que tem que ser de sapatoò. Que sapato, 

rapaz, no passado tinha p. nenhuma de sapato! (2011, p. 138) (Mestre Lua Rasta). 
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Mestre Nô, também em depoimento apresentado por Magalhães Filho, questiona a 

construção e legitimação da identificação a partir da vestimenta: 

Hoje tá aparecendo um tanto de coisa, só é angoleiro se jogar de sapato, só é 

angoleiro se usar amarelo e preto... Não existe isso pro angoleiro. O angoleiro joga 

de qualquer forma. Com quem e com qualquer um, em qualquer lugar (é). Porque 

ninguém tinha roupa, tudo de calção, não tinha nada. Descalço, tudo descalço, a 

viagem é que o pessoal quase não tinha dinheiro pra comprar sapato, gente. Então, 

afiava o pé no asfalto (2011, p.141) (Mestre Nô). 

 

Sobre o uso do uniforme preto e amarelo, Araújo, Mestra Janja (2004) afirma que é 

uma das características inquestionáveis daqueles e daquelas que seguem a tradição de Mestre 

Pastinha, mas, reconhece que a maioria dos seus discípulos não mantêm essas cores, 

prevalecendo o uso do branco. Temos o exemplo dos dois mais conhecidos e referidos 

discípulos de Pastinha, Mestres João Grande e João Pequeno. Magalhães Filho traz em seu 

trabalho mais um depoimento, agora de Mestre João Pequeno, que o mesmo explica porque 

não usa preto e amarelo: 

Agora, a roupa dele era amarela e preta, porque ele era ipiranguense de coração e 

não tinha quem tirasse ele. Uma vez quando eu entrei logo lá na academia teve um 

presidente lá que quis mudar, ele comprou as camisas do Bahia pra botar pra treino 

na academia, mas assim que ele saiu Mestre Pastinha cortou, não consentiu que 

aquela roupa ficasse. Mas eu, quando, depois que eu abri a minha academia por 

minha conta, eu não quis aquela roupa porque eu não era ipiranguense, não tenho 

nada com o Ypiranga, e nem concordei com... eu abri a minha academia com um 

sentido de não usar nada que fosse de clube ou de outro clube ou de outra associação 

ou de outra sociedade, né? Eu criei a minha forma de cores da minha academia. Eu 

olhei assim e disse, bom. Eu procurei nos astre [astros]. As cores de minha academia 

é o arco-íri. O arco-íri e o verde dos campo. Com a roupa, eu achei que já era 

classificado roupa branca pra capoeira, então, eu acho que a roupa branca é que tem 

a história da capoeira, é a roupa branca, por isso eu botei é a roupa branca (2011, 

p.143) (Mestre João Pequeno). 

 

Segundo o mesmo autor, João Grande apresenta uma explicação bem próxima a de 

João Pequeno para ter deixado de usar o preto e amarelo, só acrescenta que escolheu o branco 

porque ® ñpazò e teria mais fora. Possivelmente essa fora que Mestre Jo«o Grande se refere 

é proveniente do candomblé. Pressupomos isso tanto porque nos terreiros se utiliza branco, 

quanto pela forte ligação que o Mestre tem com essa religião, percebida pelo fato que, de 

acordo com Silva, Falcão e Dias (2012, p.4) : ñ[...] em sua prática, [Mestre João Grande] 

ressalta bastante a relação da capoeira com candombl® [...]ò  

Mestre Goyano, Durval José Martins, em entrevista realizada dia 14 de dezembro de 

2013, reconhece a tradição do branco como advinda do passado e relacionada a ligação dos 

capoeiristas com candomblé. Ele afirma que muitos mestres eram Ogan, e que estes iam para 

o candomblé no sábado e como na maioria das vezes o ritual terminava de madrugada ou até 

de manhã, eles iam direto para as rodas de domingo de manhã, com as mesmas roupas 
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brancas que usaram durante a noite. Apesar de acreditar que isso faça parte da tradição afro-

brasileira, Mestre Goyano, com base nas experiências dos capoeiras de rua, ou seja, anterior à 

cria«o da Angola e da Regional, afirma que ñAngola n«o tem uniformeò. Como vimos, o 

uniforme foi uma das criações de Bimba e Pastinha no momento em que se buscava a 

aceitação social da capoeira e acabou se tornado um marcador diacrítico, parte da 

identificação de grupos, vertentes e linhagens de capoeira. 

Pires (2002) afirma que dentre as regras do jogo, Mestre Pastinha considerou uma falta 

usar as mãos no adversário. Pastinha (1988) afirma que: Os principais golpes da Capoeira 

Angola são: cabeçada, rasteira, rabo de arraia, chapa de costa, meia lua e cutilada de mão. Os 

(as) capoeiristas usariam principalmente os pés e a cabeça como arma de ataque e a esquiva 

como arma de defesa e não haveria agarramentos. ñConhecer as leis do ritual, saber brincar, 

cantar, dançar, ser malicioso, mandingueiro são qualidades mais importantes do que a simples 

efici°nciaò (MURICY21, 1998)  

Mestre Pastinha buscou na tradição antiga, alguns conceitos que se tornaram 

fundamentais. Um deles ® a id®ia de ñmal²ciaò: quando o capoeirista lana m«o de 

inúmeros artifícios para enganar e distrair o adversário. Pastinha ainda declarou que 

a Capoeira Angola possui um pequeno número de golpes se comparado a outras 

lutas, mas ele sempre foi contrário à utilização de golpes de outras lutas, pois esse 

procedimento descaracterizaria. [...] O elemento formador da capoeira Angola mais 

trabalhado por Mestre Pastinha, talvez tenha sido o ritualístico. Ele teceu com 

minúcias os procedimentos de saída de jogo, chamada de jogo, e organização da 

roda. [...] Mestre Pastinha constrói uma capoeira que se pauta fortemente no aspecto 

lúdico. [...] O aspecto teatral da capoeira toma maior expansão com a Capoeira 

Angola. Os conceitos de brincadeira, de carinho, ou amor no jogo são elaborados e 

assumidos como algo da tradição (PIRES, 2002, p. 77 e 78). 

 

O autor acrescenta que a religiosidade, com base em categorias cristãs, também esteve 

presente na concepção de Mestre Pastinha. Mesmo sem ter assumido nenhuma religião, ele 

via ligações entre a capoeira e o candomblé. Silva, Falcão e Dias (2012) fazem uma análise da 

relação entre capoeira e candomblé: 

Candomblé e capoeira sempre estiveram próximos, sendo em alguns casos 

praticados pelos mesmos indivíduos, como foi o caso dos Mestres Bimba, Caiçara e 

Canjiquinha. O próprio conceito de mandinga deriva diretamente do contexto do 

candomblé, designado, em princípio, feitiço e encantamento. No campo da capoeira, 

portanto, mandinga amalgamou-se com a idéia de malandragem, isto é, da prática 

que encanta o oponente com o uso deliberado da magia, ou com a lábia, astúcia e 

malandragem, envolvendo-o com que encantamento para assim surpreendê-lo. [...] 

Nesse contexto, em que a prática religiosa era considerada como um símbolo de 

relação com um passado africano, ao mesmo tempo em que o status de africanidade 

era reivindicado por alguns entusiastas da Capoeira Angola, elementos do 

candomblé parecem então ter migrado para capoeira. [...] direta e indiretamente na 

ritualística (p. 6). 

 

                                                           
21 Documentário ñPastinha: uma vida pela capoeiraò  
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Pastinha (1988) apresenta as características da bateria: O berimbau é considerado o 

instrumento principal, portanto, indispensável. Além do berimbau, pandeiro, reco-reco, 

agogô, atabaque e chocalho, comporiam o conjunto de instrumentos utilizados. Apesar de 

Mestra Janja expor uma ordem da bateria nos grupos que pesquisou, todos pertencentes à 

ñEscola Pastinianaò, observamos que Mestre Pastinha não estabelece nem a ordem nem a 

quantidade de cada instrumento. Conforme apresentado no documentário do Mestre Pastinha, 

quem comanda a roda é a pessoa que toca o gunga, berimbau mais grave que tem a cabaça 

maior. A bateria teria a função de determinar o ritmo de jogo, que pode ser mais lento ou mais 

rápido. A partir dessa e de outras explicações percebemos o quanto é raso diferenciar Angola 

e Regional apenas a partir da intensidade e altura do jogo, inclusive porque as diferenças não 

se dão somente em relação as duas vertentes, mas também entre as diversas ñlinhagensò 

existente dentro da Capoeira Angola. 

O termo linhagem, assim como v§rias palavras ñnativasò que aparecer«o no texto, 

possui significado diferente daquele relacionado aos estudos de parentesco, que vinculam o 

termo a descendência familiar e étnica. Neste caso, é utilizado para tratar origem de cada 

indivíduo, não só relacionado à vertente de Capoeira, Angola ou Regional, por exemplo, mas 

também ao Mestre com quem cada um ou cada uma iniciou a capoeira ou tem ligação. Nesse 

contexto, você pode ser, além de angoleiro/angoleira, da linhagem de Pastinha, Aberrê, 

Canjiquinha, Caiçara, Traíra, Waldemar ou outros Mestres da Capoeira Angola. ñOu seja, no 

universo da Capoeira Angola, a identifica«o com determinada ñlinhagemò ® fundamental 

para o respeito e reconhecimento daquela capoeira que chega a uma roda ou a um lugar 

estranho. (ABIB, 2004, p. 68). 

Esse debate é extremamente importante para entendermos no próximo capítulo o 

tópico sobre Mestre Sabú, Manoel Pio de Sales, e a contextualização da Capoeira Angola em 

Goiânia. Segundo o mesmo autor quando uma pessoa em uma roda: ñNão se pergunta o seu 

nome, nem tampouco de onde veio. Pergunta-se somente: óquem ® seu Mestre?ôò (Idem) 

Responder a pergunta ñSab¼ quem foi seu Mestreò nos ajudar§ a identificar as angoleiras e 

angoleiros de Goiânia, também apresentados no próximo capítulo, não pelas aproximações 

com esse Mestre, mas pelas diferenças em relação a ele. Outra relevância em conhecer a 

linhagem de Mestre Aberrê é a possibilidade de compreender as concepções de capoeira 

defendidas por Sabú, pioneiro de capoeira no estado de Goiás. Manoel Pio de Sales foi aluno 

de Mestre Caiçara, Antônio Conceição Morais, que juntamente com Canjiquinha, Washington 

Bruno da Silva, fazem parte da linhagem de Capoeira Angola de Mestre Aberrê, como consta, 
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em anexo, na Árvore Genealógica da Linhagem de Mestre Aberrê, construída por Paulo 

Magalhães Filho. 

Antônio Raimundo Aberrê ou Raimundo Argolo, Mestre Aberrê, aparece tanto no 

manuscrito de Mestre Noronha quanto no de Pastinha, como integrante do primeiro Centro de 

Capoeira do Estado da Bahia. Alguns afirmam que Aberrê foi aluno de Pastinha outros que 

foi professor. Pesquisando a vida desse Mestre em sites de capoeira encontramos seu nome 

como Antônio Raimundo Aberrê, já no trabalho de Magalhaes Filho (2011) aparece 

Raimundo Argolo, sem saber ao certo qual é o nome verdadeiro, como tantos outros casos na 

cultura negra popular, preferimos usar conjun«o alternativa ñouò. Sobre a possibilidade de 

Aberrê ser aluno de Pastinha a árvore genealógica construída por Magalhães parece contrapor 

essa hipótese, tendo em vista que a origem do Mestre ® associada a ñescravosò.  

É relevante relatar que, com a maior parte das bibliografias voltadas para linhagem 

de Mestre Pastinha, o trabalho do Magalhães Filho, trouxe reflexões extremante importantes 

para compreendermos a diversidade e diferenças dentro da Capoeira Angola.  

Raimundo Argolo nasceu em Salvador em 6 de agosto de 1895, filho de Ângelo 

Argolo e Maria R. de Argolo. Sabe-se que foi pedreiro na Santa Casa de 

Misericórdia, mas faltam registros mais detalhados acerca de sua trajetória de vida. 

A nossa hipótese é que ele foi um dos grandes articuladores da Capoeira Angola nas 

décadas de 1930 e 1940, tendo sua trajetória abreviada por sua morte prematura. A 

tradição oral relaciona Aberrê com o recôncavo baiano como mostra o depoimento 

de seu disc²pulo Caiara: ñmeu Mestre era santamarense, descendente de africano. 

Sabe-se também que ele tinha uma relação próxima com Mestre Bimba, fato 

sugerido pela apresentação que fizeram juntos e pelos depoimentos de Mestre 

Caiara: ñ[Bimba] era angoleiro, era amigu²ssimo do Mestre. No passado vi quando 

ele jogava capoeira com meu Mestre Aberê, lá no Engenho Velho, debaixo de um pé 

de gameleira (2011, p. 62 e 63). 

 

O mesmo autor afirma que além das particularidades, haviam algumas disputas entre 

as linhagens de Capoeira Angola de Pastinha e de Aberrê, e certamente com a de Cobrinha 

Verde, de Waldemar, e de tantos outros Mestres, mas infelizmente não conseguimos alcançar 

tamanha dimensão.  

Os descendentes de Aberrê (Canjiquinha, Caiçara e seus alunos) precisam afirmar 

sua não vinculação a Pastinha para legitimar origem e tradição distintas da 

pastiniana. Como a hierarquia da capoeira é rígida, no que diz respeito à linha de 

sucessão discipular, só negando sua identificação com essa linhagem se pode 

reafirmar autonomia. Essas disputas simbólicas pela tradição se renovam décadas 

depois, pelas mãos e pés de uma nova geração. Enquanto os principais 

representantes da linhagem pastiniana, hegemônica no campo angoleiro, tentam 

normatizar a arte-luta segundo seus critérios, classificando os que se desviam deste 

padr«o como ñmisturados com a regionalò, os descendentes de outras linhagens 

reivindicam tradições próprias, com modos diversos de jogar, tocar, e cantar. (Idem, 

p. 81) 
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As várias narrativas em torno da relação entre Pastinha e Aberrê representa essa 

disputa, Pastinha afirma que Aberrê foi seu aluno, Mestre Waldemar afirma que Aberrê foi 

mestre de Pastinha, tese também defendida pelos alunos de Aberrê, Caiçara e Canjiquinha. 

Ainda sem ter certeza sobre quem foi mestre de quem, sabemos que Pastinha e Aberrê 

construíram histórias e formas distintas de se relacionar com a Capoeira Angola, que são 

visíveis quando estudamos as duas linhagens, seja por meio dos idealizadores, Pastinha e 

Aberrê, discípulos e até seguidores. Chamamos aqui de seguidores, aqueles e aquelas que 

apesar de não ter nenhuma ligação direta com essas linhagens a tomam como referência. 

Magalhães Filho na proximidade com angoleiros das duas linhagens referidas, por ser 

angoleiro e transitar nesses espaços, conseguiu uma grande gama de depoimento que afirma 

essa disputa:  

Renê e outros capoeiristas, em uma articulação que passava pela ABCA22, 

questionavam não apenas a proposta gcapiana23, mas a própria hegemonia 

pastiniana, ao reivindicarem outras linhagens, como a de Aberrê. [...] Formam-se 

então dois campos de articulação política da Capoeira Angola em Salvador, ambos 

frutos da mesma geração e com influências semelhantes, a saber, a politização 

proporcionada pelo movimento negro, as lutas de redemocratização no Brasil e 

contra o apartheid na África do Sul (2012, p. 127 e 129). 

 

ñPastinianaò, depois das palavras escola ou linhagem, se tornou uma expressão 

utilizada para demarcar as identificações construídas por Mestre Pastinha. Araújo, Mestra 

Janja, (2004) como alguém de dentro, que pertence a essa linhagem, fez, em sua tese de 

doutorado, toda uma an§lise sobre a ñEscola Pastinianaò, e nos apresenta as seguintes 

informações:  

Também aqui estão apresentadas questões relacionadas ao pensamento histórico dos 

angoleiros sobre as origens da Capoeira Angola e a sua história no quadro da 

resistência dos povos negros, no Brasil. Ao conjunto destas informações 

sistematizadas na oralidade, acatamos a sugestão do Mestre Neco (Grupo de 

Capoeira Só Angola/RJ), para denominá-lo de escola pastiniana. [...] O que 

apresentamos como sendo a escola pastiniana são os ensinamentos orientados com 

o propósito de construir uma outra vivência na capoeira que rompesse com a 

definição de luta atlética, ou ainda com a conduta que a contivesse nas linhas 

abismais da marginalidade. Seus esforços constituíram um ñterrit·rioò cuja filosofia 

tomou para si a ética dos relacionamentos como grande desafio e conquista da 

própria vivência angoleira. (2004, p. 41, grifos da autora) 

 

Nos argumentos apresentados pela autora, por exemplo ñromper com a defini«o de 

luta atl®ticaò, pode imediatamente remeter a um rompimento com a Capoeira Regional, tendo 

em vista que ñluta atl®ticaò seria um conceito utilizado por essa vertente de capoeira. 

                                                           
22  ABCA ïAssociação Brasileira de Capoeira Angola/Salvador-BA. Fundada em 1987 é uma entidade onde 

reúne Mestres da tradição da Capoeira Angola. 
23  ñProposta gcapianaò se refere a proposta de Capoeira Angola desenvolvida e difundida pelo GCAP/Grupo de 

Capoeira Angola Pelourinho, fundado em 1980 por Mestre Moraes, Pedro Moraes Trindade, formado por Mestre 

João Grande, discípulo de Mestre Pastinha. 
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Tomando como referências as discussões sobre identificação e também identidade, 

perceberemos que a diferença não é estabelecida apenas em relação a Capoeira Regional, mas 

também em relação as outras linhagens de Capoeira Angola, que, podem até existir fronteiras, 

mas que são permeáveis, isso são. Enfim, a capoeira se faz em rodas, não em quadrados. Em 

busca de conhecer as v§rias e diferentes rodas de capoeira, entraremos ñna pequenaò24 e na 

ñgrande rodaò dos angoleiros e angoleiras da cidade de Goi©nia.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
24 Na formação da Capoeira Angola, a pequena roda é definida como local de treino e prática de elementos 

diversos, que se fazem corporais numa leitura de simultâneos encantamento/desencantamento e 

rivalidade/aceitação. Essas questões são direcionadas para a grande roda, como sendo o lugar de trânsito desses 

conhecimentos, suturando, igualmente, a aceitação e a rejeição acerca da realidade vivida. É na pequena roda 

(grupo) que são aprendidos os elementos da capoeira e na grande roda (sociedade mais ampla) que esses 

conhecimentos os(as) constituem enquanto capoeiristas. (ARAÚJO, Mestra Janja, 2013) Martins, Mestre 

Goyano, (2012, p. 34) sintetiza essa explica«o: ñNa capoeira Angola, o c²rculo onde acontece o jogo ® chamado 

de pequena roda. E a vida, onde todas as coisas acontecem, a grande roda. 
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CAPITULO 2  

ñQUE NAVIO £ ESSE, QUE CHEGOU AGORA, É O NAVIO NEGRE IRO, COM OS 

NEGROS E NEGRAS DE ANGOLAò: TRAJETčRIAS DOS ANGOLEIROS E 

ANGOLEIRAS DE GOIÂNI A 

 

 

 

Um(a) mestre(a): o(a) mágico(a). O(a) 

catalisador(a). Um caminho de resignificação 

mitológica. Organizador do ritual. Elo palpável 

na cadeia de pertencimento. Um(a) formador(a) 

de discípulos(as), um(a) discípulo(a). Um(a) 

educador (a) angoleiro (a)! 

Mestra Janja 

 

[...] não tenho como preocupação mais 

importante o resgate dos fatos, enquanto 

verdades históricas, captando seus detalhes e 

consequências em busca da anulação das 

discrepâncias, mas me preocupo em captar e 

entender as visões de mundo, aspirações e 

utopias elaboradas por diferentes estratos ou 

grupos sociais neles envolvidos 

Olga von Simson 

 

 

Apesar de termos apresentado algumas trajetórias de mestres no capítulo anterior, este 

é o espaço reservado para entendermos ños deslocamentos por espaos sociais distintosò 

(RATTS, 2006, p. 26) dos angoleiros e angoleiras da cidade de Goiânia.  Concordando com 

Pollak (1992, p. 8) quando afirma que ñPara mim n«o h§ diferença fundamental entre fonte 

escrita e fonte oral. [...] Desse ponto de vista, a fonte oral é exatamente comparável à fonte 

escrita [...]ò esses percursos ser«o narrados com base nas entrevistas realizadas em campo e 

depoimentos. Somente para abordar o percurso de Mestre Sab¼, que possui uma ñhist·ria 

escritaò, contaremos com a contribuição de um livro e um artigo. 

 Bourdieu (1996, p. 189) compreende trajet·ria como ñ[...] uma s®rie de posi»es 

sucessivamente ocupadas por um mesmo agente (ou um mesmo grupo) num espaço que é ele 

pr·prio um devir, estando sujeito a incessantes transforma»es.ò As posi»es ocupadas, nem 

sempre serão contadas a partir de uma lógica cronológica precisa, por isso comum aparecem 

expressões, entre uma data e outra, depois de algum tempo e provavelmente, tendo em vista 
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que trabalhamos neste capítulo principalmente com a memória que, segundo Pollak (1992), é 

seletiva. Nossa epígrafe indica que não estamos preocupados com verdades históricas, 

inclusive por que segundo Pollak ñA hist·ria está se transformando em histórias, histórias 

parciais e plurais, até mesmo sob o aspecto da cronologiaò (p. 9, grifo do autor), mas sim em 

entender as visões de mundo/capoeira das (os) protagonistas dessa história. 

Nessa pesquisa, todos(as) os(as) personagens, no sentido que Halbwachs (2003) 

propõe, daqueles e daquelas que são a história viva , recorreram às suas memórias para narrar 

não só a sua trajetória, como a trajetória dos grupos aos quais pertencem: Terreiro de 

Capoeira Angola do Mestre Sabú, Grupo Só Angola, Grupo Calunga de Capoeira Angola, 

Grupo de Capoeira Angola Barravento e Fundação Internacional de Capoeira Angola/ FICA-

GO, e também, em um contexto mais amplo, as diversas Capoeiras Angola em Goiânia. Essa 

lembrança, mesmo as que pareçam individuais na verdade ñEla não está inteiramente isolada 

e fechada. Para evocar seu próprio passado em geral a pessoa precisa recorrer às lembranças 

de outrasò (p. 72). Assim, a memória coletiva desse grupo, consegue descrever os fatos e 

percursos vividos, no entanto, apresentando versões distintas, considerando que ñ® imposs²vel 

que duas pessoas que presenciaram um mesmo fato o reproduzam com traços idênticos 

quando o descreverem algum tempo depoisò (p. 96). 

Estas versões distintas apresentam informações, muitas vezes, contraditórias. Todavia, 

tal qual analisado por Castro (2007), as contradições também nos ajudam a compreender as 

concepções de cada indivíduo ou grupo.  Como muitas pessoas narram sobre a mesma 

temática: a Capoeira Angola em Goiânia, e as trajetórias possuem vários encontros, é possível 

que algu®m acrescente ou retire detalhes. Como afirma Pollak (1992, p.4): ñA memória é, em 

parte, herdada, não se refere apenas à vida física da pessoa. A memória também sofre 

flutuações que são função do momento em que ela é articulada, em que ela está sendo 

expressaò. Por isso, quando uma pessoa dá depoimentos, entrevistas ou faz relatos em várias 

datas, sobre sua história de vida ou um fato ocorrido, aparecem conteúdos e dados distintos, 

pois somos influenciados pelo momento que articulamos nossa memória, entretanto, na 

maioria das vezes a parte central da hist·ria permanece: ño relato de vida varia em sua forma 

quanto em seu conteúdo [...] a própria situação da investigação contribui inevitavelmente para 

determinar o discurso coligidoò (BORDIEU, 1996, p. 189). Tratando-se de pessoas diferentes, 

faladando de percursos comuns, já seria esperado que alguns fatos fossem narrados de forma 

díspar.  

Mais uma vez retornamos à epígrafe de Simson para lembrar que não pretendemos 

anular as discrepâncias, inclusive porque as identificações se constroem exatamente a partir 



49 
 

delas. Pollak (1992) ao discutir ñMem·ria e identidadeò havia demonstrado que essas duas 

categorias s«o montadas a partir dos conflitos. ñSe ® poss²vel o confronto entre a memória 

individual e a memória dos outros, isso mostra que a memória e a identidade são valores 

disputados em conflitos sociais e intergrupaisò (p. 5, grifo do autor). A história que ora se 

conta não é fruto de um reviver, mas sim de um refazer, logo, passível de contradições 

surpreendentes. Quando as lembranças, são ditas ou não ditas, conhecemos o (a) personagem, 

o grupo, a linhagem de capoeira que pertence, ou se aproxima, e também as contradições 

presentes entre estes componentes.  

 Podemos dizer que em Goiânia existem representantes das duas linhagens de Capoeira 

Angola apresentadas no primeiro capítulo. Contudo, em nenhuma das duas linhagens, a 

descendência25 é direta a Mestre Aberrê ou a Mestre Pastinha, mas está relacionada a seus 

discípulos. Se, por um lado, encontramos diferenças entre as duas linhagens, também temos 

as singularidades dos grupos e também dos(as) integrantes de cada um. Este fato nos levou a 

construir tópicos específicos para cada grupo, com espaços reservados as pessoas 

entrevistadas para, só no terceiro capítulo, reunirmos e ao mesmo tempo, separamos as duas 

linhagens de Capoeira Angola, para discutirmos as características comuns e incomuns que lhe 

garantem uma identificação coletiva. Vale observar que a estratégia de utilizar uma música 

distinta nos subtítulos para apresentar a trajetória de Mestre Sabú e outra música, a mesma, 

para apresentar as trajetórias dos Mestres Vermelho, Guaraná, Goyano e do Contramestre 

Leninho serve como um primeiro indício de aglutinação e diferenciação das identificações. 

 Outro detalhe importante se refere à apresentação do nome em primeiro plano, tendo 

em vista que todas as trajetórias transcritas, editadas e interpretadas nesse capítulo iniciam 

com nome próprio, seguido do apelido. De acordo com Bourdier (1996, p.186 e 187): ñPor 

essa forma interessante singular de nomeação que é o nome próprio, institui-se uma 

identidade constante e durável [...] que garante a identidade do indivíduo biológico [...] O 

nome próprio é o atestado visível da identidadeò Assim como a identidade não é permanente o 

nome também não é, muito menos no que se refere ao caráter biológico, mas especificamente 

relacionado ao sexo, tendo em vista que tanto o caráter biológico quanto o nome, podem ser 

modificados. No entanto, não há como negar que o nome próprio seja uma primeira forma de 

identificação. Este seria apenas o início de uma apresentação, por isso após inscrição dele 

optamos apenas pelo uso do apelido daqueles(as) que possuem.  

                                                           
25 O termo descendência, neste caso, está relacionado ao mestre com quem treinou e não ao parentesco biológico.  
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 Halbwachs (2003, p. 101) afirma que ñ[...] o ¼nico meio de preservar essas lembranas 

é fixá-los por escrito em uma narrativa, pois escritos permanecem, enquanto as palavras e o 

pensamento morremò. Assim, tentaremos ao máximo garantir que as memórias, ao mesmo 

tempo individuais e coletivas, sejam contadas pelos e pelas personagens da história da 

Capoeira Angola em Goiânia, considerando que Mestre Pastinha citado por Pires (2002, p. 

87) nos alerta que: ñT°m coisas que a gente v° e que os letrados, os professores, os políticos 

não escrevemò. Trazer a fala das(os) entrevistadas(os) será uma estratégia de dialogar com a 

voz desses angoleiros e angoleiras, e ao mesmo tempo aceitar como desafio para a escrita as 

provocações de Mestre Pastinha e a instigante pergunta de Spivak (2010): ñPode o Subalterno 

falar?ò A partir do próximo tópico acionamos as lembranças e memórias das pessoas que 

participaram da pesquisa para narrar os percursos desse ou desses navios que vieram de 

Angola. 

 

2.1 ñBerimbau gemeu l§ na Reden«o. £ Mestre Sab¼ ditando seu roj«oò26 

 

Manuel Pio de Sales, Mestre Sabú, filho de Benedito Rodrigues do Rosário e de Maria 

Sales Pinheiro, nasceu no dia 6 de maio de 1940 na Cidade de Goiás. Teria ganho o apelido 

de Sabú devido a semelhança física com um ator de cinema27. Após o seu nascimento sua 

família veio para Goiânia e pouco tempo depois, com maio ou menos doze anos de idade, um 

tio o levou para Salvador, o que faz com que algumas pessoas pensem que ele é baiano. Um 

homem negro que, como a maioria dos mestres mais antigos, só tem escolaridade ñb§sicaò, 

mas possui grande conhecimento sobre sua prática. Mestre Sabú é artesão, especialista na 

construção de berimbaus, pandeiros, atabaques, agogôs, instrumentos de capoeira e de 

percussão de um modo geral, mas considera como sua profissão a capoeira, pois faz 59 anos 

que se dedica a ela. :ñFui um lutador de Vale Tudo e Luta Livre, mas o que eu considero, a 

matéria que eu entendo ela profunda ® a capoeiraò (Mestre Sab¼, 21/01/14). 

Em Salvador Sab¼ iniciou sua trajet·ria na capoeira. ñE eu iniciei a minha carreira 

com o Mestre Pastinha, mas Mestre Pastinha tinha uma forma de ensinar que não condizia 

com minha naturezaò (Mestre Sabú, 21/01/14). Como assistia às rodas do Terreiro de Jesus, 

uma praça de grande importância histórico-cultural localizada no centro histórico de Salvador 

e famosa no universo da capoeiragem, conheceu Mestre Caiçara, fez amizade, treinou e se 

                                                           
26  Ladainha composta por Profeta, aluno do Mestre Sabú. O próximo tópico também faz parte da mesma música. 
27 Sabu ator indiano de filmes ñde a«oò feitos em Hollywood. 

http://www.cinemaclassico.com/index.php?option=com_content&view=article&id=2627:sabu&catid=40:eles&It

emid=71 
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formou com ele: ñMestre Caiara era muito bom e eu gostava porque pra mim era um dos 

cantador melhor que o Brasil tinha na área da capoeira, pra mim era ele né. E foi onde que eu 

formei com o Mestre Caiçara e com a ajuda de Mestre Noronhaò (Mestre Sab¼, 21/01/14). 

Mestre Sabú retornou para Goiânia, no final da década de 1950, entre 57 e 58, e no 

início da década de 1960 começou um trabalho com a capoeira na Academia de Pugilismo 

Hugo Nakamura. Passado algum tempo o Mestre abriu sua pr·pria escola, o ñTerreiro de 

Capoeira Angolaò, situado, na época, na Vila Redenção, bairro localizado na Região Sul de 

Goiânia. Neste período Sabú trabalhou com uma grande quantidade de crianças em situação 

de rua. Segundo Brito (2012, p.30) ñAli era uma escola em todos os sentidos. Os alunos 

aprendiam lições para toda a vidaò. Mestre Sabú relata que nessa época a capoeira ainda não 

era bem vista, e o fato da sua escola ter o nome de ñTerreiroò, segundo ele, fazia com que as 

pessoas associassem à ñmacumbaò, um termo gen®rico utilizado para se referir ¨s religi»es de 

matriz africana. Até a polícia foi chamada para fechar o ñTerreiroò.  

Parece-nos que apesar da capoeira ter sido retirada do código penal desde 1937, no 

imaginário de alguns(umas) goianienses ela continuava sendo uma prática subversiva e 

ilegítima. Mestre Sabú teve que mostrar o estatuto e provar que ali era uma escola de 

capoeira, no mínimo quatro vezes, para a polícia não fechar seu espaço: ñOh, minha filha, a 

capoeira aqui em Goi©nia foi pedreiraò (Mestre Sabú, 21 /01 /14).Com a dificuldade de 

reconhecimento da capoeira, Sabú, assim como aconteceu com vários capoeiristas da Bahia, 

deu aulas de Vale Tudo28 , participou de algumas lutas e realizou vários shows de capoeira, 

onde também tinha apresentações de danças folclóricas como Maculelê e Puxada de rede29. 

E fui crescendo, aí lá no, no... em Salvador eu vi o Valdemar Santana ensinado Vale 

Tudo e aquelas lutas e eu comecei com ele nas horas vagas pra poder pegar o 

conhecimento dessa luta, que graças a Deus e o Valtemar Santana, nessa luta foi que 

eu sobrevivi aqui em Goiânia. Porque na época que eu vim era o quê? Era 60 e a 

capoeira era considerada só pessoas desqualificada treinando, era preciso mexer com 

droga, a pessoa macumbera, porque a minha escola chamava terreiro. Então, a gente 

chama terreiro porque é terreiro mesmo, não porque... eu nem sei o que é macumba.  

[...]. Pra começar a capoeira ela não era muito aceita, então, você não pode vender 

uma coisa que ninguém quer, você entende? Então, o que que eu tinha que fazer?  

Conquistar o público, as mães e os pais. Aí exibia aquela capoeira linda, linda, que 

eu jogava e transmitia e aquela técnica e ninguém machucava aí os pais incentivava 

e ia colocando os alunos. E pra mim sobreviver na época, eu fabricava instrumentos 

de percussão que fabrico até hoje né. [...] E vendia nas feira de arte e lá eu já 

aproveitava e levava os alunos todos os domingos pra fazer exibição e propaganda 

da capoeira né. [...] Então, eu fui vivendo de luta que eu fazia na época e vivendo 

                                                           
28 O Vale Tudo é uma luta/combate, onde lutadores de diferentes modalidades se enfrentavam com o mínimo de 

regras. Atualmente, com o processo de esportivização, e transformação em MMA (Mixed Martial Arts) o 

número de regras é bem maior.  
29 É uma dança que encena a lenda de pescadores que saem para o mar, ouvem o canto de Iemanjá e não 

retornam. Demostra o sofrimento das mulheres que esperam seus maridos que não voltaram. 
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dos instrumentos e levando a capoeira de paralelo até ela se encaixar na sociedade, 

porque ninguém aceitava a capoeira. (Mestre Sabú, 21/01/14, grifo nosso) 

 

Na questão sobre identificação religiosa presente na entrevista, Mestre Sabú 

(21/01/14) disse: ñEu sou um católico não praticante porque eu fui batizado e crismado numa 

igreja cat·lica, mas eu n«o gosto de religi«oò, no entanto, quando lhe perguntei sobre a 

relação entre capoeira e religiosidade, ele apresentou várias características que não faz parte 

do catolicismo tradicional, nem da instituição religiosa: Igreja Católica. 

Tem. Tem pelo seguinte: porque só pra você ter uma ideia, todos os escravos e 

todos aqueles que jogava capoeira, a maior parte na época, treinava candomblé, 

que é uma religião. Aí despois foi desvinculado da capoeira da religião, mas o 

espiritismo. Eu mesmo tenho uma presença de espírito, que eu não sou um espírita, 

mas eu sou um espírito. Eu sou um mestre mandingueiro e muito mandingueiro! 

Mas não é a mandinga no sentido de fazer feitiço, é de entender a espiritualidade. 

(Mestre Sabú, 21/01/14 grifos nossos). 

 

Como vimos uma das primeiras formas de repressão que Mestre Sabú sofreu em 

Goi©nia foi relacionada ao nome de sua escola ñTerreiroò, pela associa«o ¨s religi»es de 

matriz africana.  Desde essa época ele teve que desvincular qualquer aproximação entre 

capoeira e religião para que a capoeira fosse aceita socialmente. Talvez se identificar como 

pertencente a uma religião cristã seja muito mais estratégico e ñlegítimoò em nossa sociedade, 

contudo os elementos e experiências relatadas por Mestre Sabú apontam para uma 

religiosidade diferente da que ele se define.  

 Mestre Sabú se dedicou durante muitos anos à prática da capoeira e principalmente ao 

trabalho de inserção social de crianças em situação de rua. Levava as crianças para sua casa, 

dava comida, roupas, educação (dentro da perspectiva popular) quando chegou a comprar um 

ônibus para transportá-las para as apresentações de capoeira, com conforto e sem depender 

dos incentivos governamentais, porque, segundo ele, cansara de procurar e obter respostas 

negativas. No final da década de 1990, após tanto descaso e trabalho solitário o Mestre sentiu 

o fardo de sua caminhada: uma forte crise de estresse e início de depressão.  Por indicação 

médica, saiu de Goiânia e foi passar um tempo às margens do Rio Araguaia e do Rio do 

Peixe.  

 Brito (2012) em entrevista realizada com Mestre Sabú, perguntou-lhe, quem 

escolheria para ser seu sucessor, dentre os nomes apresentados cita Bingo, Wanderson Braz 

da Cruz; Urso, Antônio Venceslêncio Filho e Marinheiro, Ivan Barbosa Oliveira, sendo que 

estes nomes também aparecem na entrevista que realizei, como veremos em seguida. No 

universo da capoeira costuma se dizer que, se você quer conhecer um mestre, conheça seu 

aluno e se quer conhecer o aluno conheça o mestre. Como em todos os Grupos pesquisados 

fizemos entrevistas com mestres, alunos e/ou alunas, sentimos falta desses últimos para 
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também darem seus relatos sobre Mestre Sabú. Decidimos então ouvir aqueles, infelizmente 

neste caso só ouvimos homens, que caminharam juntos, conheceram os ensinamentos e a 

capoeira do Mestre: seus alunos. 

 Cabe aqui uma explicação pessoal: devido ao fato de Bingo ter sido meu primeiro 

mestre, Urso, fundador do grupo ao qual pertenço, Grupo Art Brasil de Capoeira, e 

Marinheiro meu atual Contramestre, tive a facilidade e oportunidade de registrar e ter acesso 

ao depoimento desses três capoeiristas30. O Bingo e o Urso fazem parte da última turma 

formada por Mestre Sabú. Marinheiro foi formado por Urso, porém, após este se afastar da 

capoeira acabou se aproximando de Sabú. Sobre a trajetória de seu Mestre, Bingo descreve o 

período que iniciou na capoeira, por volta de 1988, e a situação que encontrou Mestre Sabú.   

O Sabú estava numa fase muito desanimado, desmotivado com a morte, o 

assassinato do Bosco31 e com algumas coisas, falta de incentivo, falta de apoio, ele 

trabalhava com menor de rua, acolhia dentro da casa dele meninos de rua, e ai fazia 

todo aquele trabalho artesanal e vendia artesanato em Brasília, na Feira Hippie, mas 

dá aula mesmo ele estava desmotivado prá dá aula. [...] Em 97, quando fui fazer o 

curso da polícia Mestre Sabú tinha distanciado um pouco da capoeira.[...]Teve no 

Araguaia numa situação mais de refúgio e isolamento, o Mestre Sabú ele sempre 

alegava muito falta de apoio das autoridades políticas com a situação que ele via na 

rua e não concordava de pessoas passando fome de ver a má distribuição de renda, 

acho que isso deu uma travada na cabeça dele.[...] Mas o trabalho que o mestre fazia  

eu não vi em lugar nenhum, na recuperação de menor, naquela questão social 

mesmo, de trazer pra dentro da sua própria casa de tentar reintegrar a pessoa num 

contexto social, num vi isso com ninguém, vi só com ele (Mestre Bingo, 17/07/14). 

 

 Mestre Sab¼ nunca acreditou no ditado popular ñpau que nasce tordo, morre tortoò. 

Mesmo com pouco tempo na educação formal, o Mestre sabia que os comportamentos não 

eram inatos, mas sim determinado pelo contexto social. No caso das crianças em situação de 

rua, é um contexto perverso, basta observarmos a quantidade de pessoas em situação de rua 

assassinados em Goiânia nos últimos anos. Sabú, sem maiores apoios, se preocupou e lutou 

tanto para mudar essa situação, que acabou passando por problemas psicológicos. 

Pra você tirar uma criança de rua com problema que você acha que é gravíssimo e 

quando você chega lá no outro dia tem outro pior do que ele. Como já vi muitas 

crianças com 14 aninhos com pipiu de doença de rua, outros com o gesso passando 

da hora de tirar, porque quebrou a perna, engessou, mas num tirou e a perna tava 

branquinha já é querendo já dar outro tipo de problema né, falta de orientação. 

Porque eu sempre falo nas minhas fala que eu não.... Eu dou esse depoimento e digo 

assim que -  ninguém nasceu taxado: você vai ser bandido, você vai ser artista e 

você vai ser doutor, você vai ser da polícia. Isso não existe. É as circunstâncias da 

vida é que leva ser o que somos e depende da oportunidade que você tiver. Se você 

não tiver oportunidade nenhuma pra crescer você vai ser sempre pequeno, mas se 

você tiver uma forma, uma oportunidade de crescer todos nós temos capacidade de 

                                                           
30 No caso do Urso, utilizo o depoimento concedido ao aluno do Grupo Art Brasil, Dione Brandão, Irmão, no dia 

20 de maio de 2012. Os depoimentos do Marinheiro e do Bingo, foram colhidos respectivamente nos dias 16 e 

17 de julho de 2014. 
31  Bosco ou Bosquinho, tem a fama de ter sido um dos melhores alunos do Mestre e que teria viajado por vários 

lugares para jogar capoeira. 
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crescer. Então, não existe esse negócio que a gente vai ser bandido ou artista. As 

circunstâncias da vida nos leva a ser o que somos. Então, o que nós temos que fazer? 

Eu sempre pensei comigo e eu fui criado sem pai e pensava comigo ï Quando eu 

tiver uma oportunidade, tiver uma bagagem, um nome, como eu tenho, eu vou usar a 

favor dessas crianças, porque eu já passei muita fome na minha vida quando criança, 

porque minha mãe era cozinheira com três filho (Mestre Sabú, 21/01/14). 

 

Após um período no Araguaia, não sabemos ao certo quanto tempo, Mestre Sabú 

retornou para Goiânia. Acreditamos que tenha voltado em 2000, tendo em vista que neste ano 

o Grupo Art Brasil de Capoeira, na época coordenado por Mestre Urso em parceria com 

Mestre Bingo, seus alunos, fez uma homenagem aos ñ40 Anos de Mestre Sab¼ò e ele estava 

presente. 

Além de Goiânia Sabú teve uma forte influência na difusão da capoeira em Brasília e 

no Tocantins. Como ajudava centenas de crianças, as despesas aumentaram tanto que o 

Mestre necessitou de outra fonte de renda e decidiu fazer exposições e rodas de capoeira na 

Torre de TV em Brasília. Ao perguntar sobre seus alunos e alunas ele respondeu:  

Minha filha, aqui em Goiânia eu tenho aluno demais que nem nome deles eu não 

lembro. Só pra você ter uma ideia, como eu não cobrava nada e assim por diante, 

então, era uma infinidade, mas que se possa destacar: Cascavel tá na ativa e dando 

aula em Salvador na Bahia, não sei que lugar na Bahia, mas tá dando aula. Ele é um 

aluno que eu tenho muito orgulho dele pelo trabalho que ele faz, porque ele é 

advogado e se entrega a capoeira. Eu tenho aqui Bingo, eu tenho aqui Falcão, eu 

tenho aqui Coral. Nesta revista [Nesse momento me mostrava algumas fotos] aqui 

tem o Coral jogando, tocando. Tem Urso né, tem Canarinho tá na ativa, tem Timbal 

que tá aqui em Goiânia agora, ele voltou pra Goiânia. Tem... Eu falo aqui em 

Goiânia, porque pra fora tem Gamela, tem Pena Clara, Pena Negra. [Sobre as 

mulheres na capoeira] Muito pouca. Eram algumas quando era muito atrevida e 

muito decidida. [...] Uma é a professora Idalina, jogava demais. Ela jogava demais 

(Mestre Sabú, 21/01/14). 

 

Infelizmente grande parte dos alunos e alunas do Mestre Sabú, pararam com a 

capoeira ou têm participações esporádicas, Bingo relatou que o Mestre tinha muitos alunos 

ñsazonalò, o que acaba prejudicando a difus«o e perpetua«o dos conhecimentos do Mestre. 

Apesar de Mestre Sabú acreditar que os Mestres Bingo e Urso poderiam ser seus sucessores, 

ambos são exemplos de discípulos que interromperam a caminhada na capoeira.  

O Contramestre Marinheiro relatou que, depois que seu Mestre Urso deixou a 

capoeira, teve a necessidade e ao mesmo tempo oportunidade de treinar algumas vezes na 

casa do Mestre Sabú, na Cidade Vera Cruz II no Munícipio de Aparecida de Goiânia. As 

aulas aconteceram em períodos intercalados nos anos de 2011 e 2012, entre 5h e 7h30 da 

manh«. No muro de sua casa/escola est§ escrito: ñAulas segunda, quarta e sexta, das 5 da 

manh« ¨s 20: Hò.  Percebemos que atualmente o Mestre não tem turmas fixas. As pessoas vão 

lhe visitar, fazer aulas, comprar instrumentos, livros, colher depoimentos, entrevistas, realizar 

pesquisa, mas na verdade boa parte do dia, ele fica sentado em sua porta, alimentando, 
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conversando e cuidando dos cachorros e pássaros. Quando há material, também aproveita o 

tempo para fabricar instrumentos. 

  Este lugar ® chamado de ñPonto de Cultura Uma Noite na Bahiaò e ñTerreiro de 

Capoeira Angola do Mestre Sab¼ò, sem nenhum financiamento, a casa/escola do Mestre, das 

filhas, ex-esposa, netos e netas, ® tudo e quase nada que o ñpioneiro da capoeira no estado de 

Goi§sò possui. Mais uma vez vale ressaltar a fala de Mestre Bimba: ñO nome t§ grande, mas o 

bolso est§ pequenoò. Mestre Sab¼ cedeu sua casa para fam²lia morar e construiu, ele mesmo, 

dois cômodos no lote para ele viver. Mesmo com slogan ñA primeira escola de capoeira do 

Estado de Goi§sò se referindo ao ñTerreiro de Capoeira Angola do Mestre Sab¼ò, parece que 

na verdade o Mestre nunca teve uma escola, tampouco uma academia, o que fazia era adaptar 

os espaços que tinha. Bingo conta que quando chegou à casa do Mestre no Alto da Glória, 

lugar onde morou depois que saiu da Vila Redenção, ele e seu primo Zabelê, tiveram que 

capinar o quintal e fazer um ñcimentadoò para treinarem. Como ficou treinando sozinho o 

Mestre Sab¼ ficou com ñd·ò dele e acabou fechando o local: ñquando cheguei lá o trem já 

estava quase pronto, ele fez sozinho, foi l§ fez a massa, ficou faltando s· cobrirò (Mestre 

Bingo, 17/07/14). 

Segundo Mestre Bingo, na escola/casa do Mestre Sabú, havia roda de capoeira três 

vezes por semana. Na segunda feira era uma roda para dar orientação, na quarta, outra para 

iniciantes e na sexta aluno(a) iniciante não entrava porque era uma roda ñmais pesadaò, no 

sentido de aplicação de movimentos desequilibrantes, que derrubam o outro(a). Como, 

geralmente, iniciantes ainda não se apropriaram desse conhecimento, era uma forma de evitar 

acidentes. A bateria era formada por três berimbaus, dois atabaques (um médio e um grave), 

um pandeiro, agogô e ganzá, dependendo da quantidade de alunos presentes na roda, tinham 

mais ou menos instrumentos, mas havia toda uma ordem e lógica sistemática, tanto para 

aprender quanto para tocar na roda. Mestre Sabú, em depoimento, explica como sua bateria 

era formada, mas ao final ele deixa claro que não é uma regra e aponta para liberdade na 

composição e organização dos instrumentos. 

O gunga é um berimbau que ele fala grosso, ele fala forte, é ele que comanda tudo. 

Não tem nada que tem autoridade mais que o gunga. É o mestre que toca esse gunga. 

O mestre afina sua garganta com o gunga, o gunga afina intermediário e o 

intermediário afina o viola, aí você tem um trio de berimbau. Aí vem um pandeiro e 

um atabaque, aí se você gostar de pôr um afoxé uma coisa a mais, porque você sabe 

que o caxixi já faz isso, um ganzá pra incrementar mais, e aí é só palma minha filha, 

e joga.  E agora cada mestre faz sua bateria do jeito que ele quer, uns gosta de só 

dois pandeiro ou dois... não é? Então, isso é a critério do mestre. Tem mestre que 

gosta só do berimbau (Mestre Sabú, 21/01/14). 
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Como a prática da capoeira era cotidiana e por várias e indeterminadas horas, haviam 

muitas rodas. A qualquer momento que chegasse à casa do Mestre, como acontece hoje, os 

alunos e alunas podia fazer uma aula, aprender a tocar instrumentos ou simplesmente, 

fundamental para o capoeira, ouvir o Mestre falar. ñEnt«o capoeira para ao Sab¼ realmente 

era uma filosofia de vidaò (Mestre Bingo, 17/07/14).  

Dividir, ajudar, compartilhar, sempre foi características desse mestre, 

independentemente da situação, por isso com tanta frequência ouvimos o Mestre lamentar.  

Eu só reclamo do poder público e do Estado né. Eles me consideram uma lenda 

viva, eles me consideram uma série de coisa, mas essa parafernália que eles me dão 

de papel mesmo. Isso aí na hora da dor mesmo não serve pra nada. Não serve pra 

cozinhar, pra comprar remédio, quer dizer, enfim, não serve pra nada. [...] A nossa 

nação tá doente. Nosso país é um país rico. Nossa nação tá doente politicamente 

falando, doente, doente, doente. Mas eu sou cidadão consciente e eu sei das minha 

obrigações [se referindo também ao fato de apesar de ser facultativo, ele vota em 

todas as eleições]. Ai eu pergunto assim ï Aonde está os meus direitos que eu não 

sei? Porque até hoje eu não achei. Eu vejo uma propaganda na televisão eu fico 

assim olhando e pensando ï Meu deus, eu gostaria de morar num estado deste! Eu 

gostaria de morar num país desse!  Como diz isso de saúde e diz isso e diz aquilo da 

educação e tudo. [...] Nós, humildes, que mais trabalhamos pelo social e pela nossa 

cultura tamo morrendo deteriorado com o tempo, infelizmente, e troca de governo e 

é a mesma porcaria. [...] Estou magoado e eu disse para você, é pelo desmando da 

sociedade, o desmando dos governos a gente fica pensado: - Nossa, trabalhei tanto 

nessa minha vida, tinha três, cinco horas só pra dormir. Quantas e quantas vezes eu 

fui pra Brasília dormindo no volante pra vender instrumento pra tratar dessas 

crianças. Hoje eu poderia tá rico, poderia ter um dinheiro na poupança boa, podia tá 

vivendo, mas não tô arrependido do que eu dei não, você tá entendendo? Eu só 

queria ser reconhecido e eles me proteger pra mim morrer com dignidade, porque eu 

tô morrendo com o pires na mão e não tô gostando. Essa é minha mágoa, se eu for 

embora eu vou morrer magoado por causa dessa parte. Estou morrendo com o pires 

na mão, estou morrendo pedindo socorro e não estou sendo socorrido em sentido 

nenhum. Essa é minha mágoa (Mestre Sabú, 21/01/14). 

 

 Há muitas memórias guardadas, inclusive na pele, no corpo, daqueles e daquelas que 

foram apoiados por Mestre Sabú, ñO primeiro Mestre de Capoeira em Goi§sò, afirma Brito 

(2012, p. 29). Mestre Bingo acrescenta: ñSe eu fosse historiador eu falaria que tem um 

período antes do Mestre Sabú e depois do Mestre Sabú [...] Hoje prá se falar em capoeira no 

estado de Goiás tem que se falar do Mestre Sabúò. Mesmo com a saúde bastante debilitada 

(no início desse ano, 2014, passou por processo cirúrgico) e idade avançada (74 anos) Mestre 

Sabú, nos recebe com carinho e prontidão. Ainda dá palestras, oficinas, aulas, cursos, tudo 

aquilo que esteja ao seu alcance, também como forma de aumentar sua renda que consiste em 

uma aposentadoria de um salário mínimo. O Mestre lamenta sim, mas ele também questiona, 

analisa as questões políticas e sociais, toca seu berimbau, ensina, canta, ajuda quem precisa, 

quando pode, faz acarajé, distribui sorrisos e esperança. Podemos concluir que Mestre Sabú é 

um protagonista da capoeira em Goiás. 
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2.2 ñQue navio é esse que chegou agora é o navio negreiro com Mestre Vermelho é o 

Grupo Só Angolaò  

 

Vanderli Francisco de Oliveira, Mestre Vermelho, nasceu na Cidade de Goiás, no dia 

29 de janeiro de 1965. Identifica-se como ñpretoò, e vinculado ao Candomblé, Educador 

Físico e professor. Pertence ao movimento negro e também é filiado ao Partido dos 

Trabalhadores/PT. O apelido Vermelho, foi dado por Mestre Zumbi32, seu primeiro mestre, 

pois segundo ele, o Caçador (apelido de seu irmão) ócaava e ele matavaô. ñEntão, o Caçador 

entrava na roda e cansava o cara na roda e até não aguentar mais, aí, eu chegava e dava o 

golpe de miseric·rdia, p§! A², o sangue desciaò (Mestre Vermelho, 05/12/13). 

 Vermelho nos relatou que começou a treinar capoeira no ano de 1982 com Mestre 

Zumbi, com quem seu irmão, Caçador, já treinava. Como haviam acabado de chegar da 

cidade de Goiás, antiga capital do estado, ele trabalhava de servente de pedreiro o dia inteiro. 

Como o trabalho era muito pesado quase não tinha tempo para outras atividades. Seu irmão 

era muito novo, portanto não trabalhava, e entrou capoeira primeiro que ele. Mestre Vermelho 

continua o relato:  

 Caçador me levou e eu vi uma aula do Mestre Zumbi. Nessa sequência eu acabei 

vendo o Mestre Zumbi fazendo uma roda de capoeira em Caldas Novas na 

Esplanada, ainda foi quando tinha aquilo lá, e eu apaixonei ï Vou pra Goiás e vou 

começar a treinar na segunda feira! Na segunda feira eu procurei o Mestre Zumbi e 

falei ï Olha Mestre eu quero treinar, só que tem um detalhe, eu não tenho dinheiro 

pra pagar. Porque a gente era muito pobre na época. Ele falou assim pra mim ï Pode 

vim treinar e você vai lavar academia e fazer a limpeza da academia pra mim e aí 

você treina e não precisa de pagar. E a partir daí eu comecei a fazer a capoeira com 

ele e lá na Praça Tamandaré e em seguida ele já mudou pro DCE33 da Federal. E eu 

me desenvolvi na capoeira muito rápido, sabe? Assim nas horas vagas que tinha eu 

treinava bastante e com dois anos com o Mestre Zumbi eu já comecei a dar aulas lá 

no DCE. Com dois anos fazendo Capoeira Regional eu comecei a dar aula. [...] E a 

partir daí eu comecei a fazer parte do grupo de teatro do Mestre Zumbi, porque ele 

tinha um grupo de teatro, tinha o samba duro, tinha o maculelê, a puxada de rede e 

tinha a dança do fogo. Aí eu comecei a fazer essas danças com ele e comecei e fui 

me desenvolvendo na dança e acabei virando puxador oficial de todas as danças do 

mestre Zumbi. [...] Eu nunca vi maculelê bonito igual aquele do mestre Zumbi fazia 

com a gente na época. E aquilo ganhou proporção em Goiás porque tinha muito 

capoeirista aqui nessa época, mas o pessoal da capoeira não despertava a capoeira 

pra o lado social, sabe? O lado artístico e educacional e cultural da coisa. Todo 

mundo ia ali fazia a capoeira e pronto né. E o mestre Zumbi ele tinha essa 

preocupação de fazer, além de nós ser capoeirista, ser doutor e ele falava muito pra 

gente ï Vocês têm que estudar, vocês têm que fazer faculdade, vocês é negro, vocês 

                                                           
32 Mário Roberto dos Santos, Mestre Zumbi, foi aluno do Mestre Deputado da Capoeira Regional. Filiou-se ao 

Grupo Cordão de Ouro, presidido por Mestre Suassuna SP, e se tornou um dos grandes representantes da 

capoeira em Goiânia. Segundo Mestre Guaraná (29/11/13): ñMestre Zumbi ele não falava que era Capoeira 

Regional a do Mestre Bimba. Ele dizia que na capoeira dele tinha tudo, tinha Angola, Regional e foi assimò.    

Foi militante do movimento negro, participante de outras expressões culturais afro-brasileiras na cidade e no 

estado. Faleceu no ano de 2005.  
33 Diretório Central de Estudantes da UFG 
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têm que lutar pela raça de vocês e pela cor, e você só consegue isso sendo o melhor 

dos melhores (Mestre Vermelho, 05/12/13). 

 

No ano de 1984, Vermelho iniciou um trabalho em outro espaço, entretanto, seu 

Mestre não gostou e acabou, expulsando-o do Grupo Cordão de Ouro, ao qual pertencia. 

Mesmo após o ocorrido Mestre Vermelho pediu desculpas a Mestre Zumbi, e como não tinha 

ninguém para acompanhá-lo no Festival Praia Verde34, que aconteceria em Brasília, acabou 

indo com seu Mestre.  

 Eu cheguei nele e falei pra ele ï Mestre, eu não vou deixar o senhor de maneira 

alguma. A capoeira que o senhor faz pra mim é a melhor. O senhor continua sendo o 

meu mestre do mesmo jeito. A gente fez esse grupo, mas a gente desfaz. Porque 

grupo era eu o Caçador, Vermelho, o Caçador, Besouro e Guaraná. Montou esse 

Grupo Cordão Vermelho e o mestre não aceitou, Eu falei ï Mestre, olha! Eu quero 

continuar no grupo! E ele falou ï Então, tá, tá bom. Você pode ficar.  Rolou pra ele 

me levar pro Praia Verde e aí eu fui. Aí o Guaraná não quis ir, o Caçador não quis, 

Besouro não foi. Aí foi eu Gafanhoto, Brasinha, Brasa, Foguete, Rosa Baiana e 

Sinhazinha e Gafanhoto foi pra Brasília. E nós apresentava o Maculelê na rampa do 

palácio lá do Presidente Figueiredo e bem no momento que eu tava apresentando o 

Maculelê lá pro presidente Figueiredo tava acontecendo uma roda de capoeira assim 

do lado da rampa. [...] Quando eu acabei de fazer o Maculelê pro presidente na 

rampa ali eu nem... já tirei a saia, as roupas e saí correndo pra roda. Aí eu cheguei na 

roda e tava jogando o Mestre Boca Rica e Mestre Curió jogando. Os dois velhinhos 

jogando, aí eu olhei aquela capoeira assim ï Cara, que capoeira linda! O Berimbau 

bem tocado, cheinho, tinha mais ou menos umas duas mil pessoas nesse evento de 

capoeirista. [...] Por que antes disso a gente já fazia a Angola aqui que o Suassuna35 

ensinava pra gente, que era Angola que o Suassuna ensinava e que não tinha nada a 

ver com essa Angola que era a Angola do Mestre Pastinha. Aí quando acabou a roda 

eu cheguei no Mestre Curió e falei ï Mestre que capoeira bonita! Que capoeira é 

essa?  Ele falou ï Filho, essa aqui é a Capoeira de Angola! Eu falei pra ele assim ï 

Eu quero aprender essa capoeira! Aí ele falou assim ï Depois você me procura lá em 

cima! Aí nós saímos de lá e fomos pro Centro de Convenções. [...] Aí eu cheguei 

com meu Berimbau e aí eu conversei com Mestre Boca Rica lá. [...] ï Mestre, eu 

quero seu cartão, porque eu quero ir pra Bahia treinar essa capoeira com o senhor. 

Aí ele disse ï Num tem cartão não, mas o Curió tem! Ele foi lá no Curió e Curió me 

deu o cartão e disse ï Você pode ir pra Bahia que eu vou te ensinar essa capoeira. E 

eu falei ï Eu vou pra Bahia aprender (Mestre Vermelho, 05/12/13).  

 

 

                                                           
34 Não encontramos muitas informações sobre o festival, apenas um vídeo no youtube que data o ano de 1986 e 

anuncia que o evento contou com a presença de vários mestres como João Pequeno, Moraes, Curió, Boca Rica, 

Moraes, Cobra Mansa e Pesado. https://www.youtube.com/watch?v=x4Q9hxRW8H8 
35

Começou seu aprendizado ainda garoto em sua cidade natal, Itabuna-BA. Nesta época, frequentava as rodas de 

rua, onde estavam presentes grandes capoeiristas da região, como os Mestres Sururú, Bigode de Arame e 

Maneca Brandão. Para buscar mais conhecimento, viajava esporadicamente para Salvador, onde frequentou os 

mais famosos terreiros de capoeira da Bahia. Os mestres Bimba, Canjiquinha, Pastinha, Waldemar, Caiçara e 

alguns outros, tornaram-se a referência para desenvolver seu trabalho, sendo os dois primeiros com maior 

destaque e que viriam a diplomá-lo no futuro, reconhecendo seu trabalho como Mestre. Em 1965, Mestre 

Suassuna veio para São Paulo e em 1967 criou o grupo Cordão de Ouro juntamente com Mestre Brasília na Vila 

Mariana. Informações retiradas do site do Grupo Cordão de Ouro. 

http://www.grupocordaodeouro.com.br/index.php?pagina=arquivos/historia-mestre-suassuna. A trajetória desse 

Mestre é importante, não só por de Mestre Goyano ter sido formado por ele, mas também pelo fato de todos (as) 

que iniciarão um trabalho da Capoeira Angola com referência em Mestre Pastinha, fizeram parte do Grupo 

Cordão de Ouro, em Goiânia representado pela figura de Mestre Zumbi. Mário Roberto falecido em 2005. 

 

http://www.grupocordaodeouro.com.br/index.php?pagina=arquivos/historia-mestre-suassuna
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Quando retornou para Goiânia Vermelho, chamou Caçador, Valéria, Ana Maria, 

Besouro e Guaraná e contou que havia conhecido uma capoeira em Brasília que era de Mestre 

Pastinha, e que estava convencido a ir para Bahia na semana seguinte. Segundo Vermelho, ele 

organizou toda viagem e foram para Salvador. Quando chegaram na cidade de Salvador, 

assim como combinado em Brasília, procuraram Mestre Curi·. ñEle n«o deu nem moral para 

mim. Fez de conta que n«o me conheciaò (Mestre Vermelho, 05/12/13). Ap·s esse fato, 

alugaram um quarto simples em um cortiço no Pelourinho e foram até o Forte Santo Antônio, 

onde encontraram Mestre Boca Rica, que os acolheu. De acordo com Vermelho, ele, Guaraná, 

Caçador e Besouro começaram a treinar capoeira com Mestre Boca Rica, que também os 

levou para conhecer os Mestres Valdemar, Canjiquinha, Caiçara, Bobó, João Grande, João 

Pequeno. Desde essa viagem Mestre Vermelho, abandonou a Capoeira Regional, com uma 

grande quantidade alunos e passou a se dedicar a Capoeira Angola, onde ficaram apenas 

quatro alunos.  

[...] daí pra cá eu implantei o Grupo a Associação de Capoeira Angola de Goiânia, 

eu o Guaraná, o Caçador, o Besouro, Ana Maria, Valeria. [...] depois Caçador foi 

embora pra Europa. O Guaraná foi embora pra Europa e eu fiquei sozinho. Aí surgiu 

o Só Angola. O Só Angola surgiu com todas as dificuldades, assim muito problema 

porque na época os capoeiristas da Regional queria acabar com nós da Capoeira 

Angola. [...] eu saía no pau com qualquer um, porque eu sou Capoeira Angola e 

pronto. Me desafiavam, eu troquei pau com os caras tudo, na feira Hippie e em roda 

de rua. [...] Eu implantei Capoeira Angola no Estado de Goiás dessa forma. Com 

muita dificuldade, eu cheguei dá aulas em academias. Já dei aula na academia Nova 

Geração [...] não quis, porque meu negócio era Capoeira Angola com a negrada e 

com o povo da periferia. Isso foi muito bom pra mim, sabe? Eu me auto afirmei 

como angoleiro em Goiânia que jogava Capoeira Angola da linhagem de Mestre 

Pastinha. E teve uma coisa muito importante nisso tudo, porque as pessoas passou a 

respeitar a Capoeira Angola da forma como ela era jogada lá na Bahia aqui em 

Goiás. [...] Então, a Capoeira Angola foi firmada em Goiás com luta e com 

resistência. A Capoeira Angola teve que trocar pau dentro de Goiânia pra poder se 

afirmar como angoleiro, para a Capoeira Angola se firmar dentro do Estado de 

Goiás. Como aqui tinha outros mestres, tinha o Mestre Sabú que era angoleiro 

também, falava que era angoleiro, mas nunca tive um problema com Mestre Sabú 

(Mestre Vermelho, 05/12/13, grifo nosso). 

 

A prova desse bom relacionamento com Mestre Sabú, é que Mestre Vermelho foi Vice 

presidente da Federação de Capoeira de Goiânia, fundada por Mestre Sabú em 1988 e 

reativada no ano de 2008 e também costuma prestigiar os eventos organizados pelo Sabú, 

como a inauguração do Ponto de Cultura uma Noite na Bahia/casa/escola, em 2013. Mestre 

Sabú também já visitou a escola do Mestre Vermelho e tem sua foto estampada na parede do 

Ponto de Cultura Buracão da Arte junto ao acervo de fotos.  
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Vermelho contou que foi formado por Mestre Boca Rica no ano de 1997.  Passou por 

banca, provavelmente uma banca de avaliação36, mas não deu detalhes sobre esta, mas sua 

formatura ocorreu em Goiânia. Na época, Vermelho não tinha sede própria, mas hoje acredita 

que ® o ¼nico trabalho de Capoeira Angola do estado de Goi§s que tem sede pr·pria. ñE aqui a 

gente desenvolve um trabalho com Capoeira Angola dentro das tradições de Capoeira Angola 

da linhagem de Pastinhaò (Mestre Vermelho, 05/12/13).  

A Associação de Capoeira Angola de Goiânia foi criada em 1988, e depois passou a 

ser chamada de Associação de Capoeira Angola do Estado de Goiás, também conhecida como 

Grupo Só Angola. No primeiro semestre de 2013 a sede do Grupo e também Ponto de Cultura 

Buracão da Arte, recebeu uma ordem de despejo, todavia, depois de muita luta e 

mobilizações, Mestre Vermelho afirmou que daqui mais ou menos um ano devem estar em 

uma nova sede, ainda melhor. Até o momento a sede continua no Jardins das Aroeiras, área 

popular da cidade 

O Só Angola realiza diferentes oficinas no local denominado Buracão da Arte, são 

algumas delas: Capoeira Angola, Dança Afro, teatro, percussão e Samba de roda etc. 

Portanto, o grupo conta com um público com idades e condições econômicas variadas. Como 

é comum na Capoeira Angola da linhagem de Pastinha em Goiânia, há uma parte de pessoas 

das classes populares e outras de setores médios. Há universitários que provavelmente provém 

de várias classes: ñO universit§rio hoje, coitado! n«o tem grana. [...] Às vezes muita gente fala 

assim! Mestre Vermelho expulsa os burguês daqui e os brancos. Não é eu, é eles mesmo que 

se expulsa porque s«o racistasò (Mestre Vermelho, 05/12/13). Réges, aluno do grupo, afirma 

que ñ[...] a maioria da composi«o do grupo ® pobre, eu sou pobre. Classe ® de classe baixa 

mesmoò (Entrevista realizada dia 26/12/13). 

Vermelho relatou que o Grupo Só Angola passou um bom tempo sem ter mulheres 

treinando capoeira, mas que nesse momento há uma boa participação. No período que fiz 

trabalho de campo, 12 de setembro a 05 de novembro de 2013, às terças e quintas à noite, as 

aulas contavam com mais ou menos oito participantes, quatro mulheres e quatro homens que 

ia frequentemente. Outras pessoas tinham participações esporádicas. Esse Grupo também 

desenvolve atividades, a partir de integrantes que moram nesses lugares, em Pirenópolis, 

Cidade de Goiás, Cristalina, Itumbiara, Brasília e também na França. Em Goiânia o Réges e 

Contramestre Caladinho também dão aula em outros espaços. Vermelho afirma que tem dois 

alunos e uma aluna formada: Contramestre Caladinho, Contramestre Barbosa e Contramestre 

                                                           
36 A banca de avaliação na capoeira seria semelhante aos moldes da universidade, onde vários mestres se reúnem 

para avaliar uma pessoa.  
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Márcia. Tem também o treinel Angolinha que está na França, treinel Alex em Pirenópolis e 

treinel Ercílio em Cristalina.  Além dos lugares apresentados por Mestre Vermelho, Réges 

afirma que em Palmas/TO também tem um aluno do grupo dando aula, Bruno. 

Ana Maria participou da fundação do grupo Só Angola, é uma das mulheres que viveu 

e contribuiu para a consolidação da Capoeira Angola com referência em Pastinha, na cidade 

de Goiânia. Ana Maria da Silva Oliveira nasceu em Teresina de Goiás no dia 6 de maio de 

1966, é enfermeira e servidora pública, se identificou como ñmulataò, tem forma«o Católica, 

mas estuda o Kardecismo. Como trabalha em Brasília, acompanha algumas reuniões com 

Mestre Vermelho, mas não tem tempo para participar continuamente de nenhum movimento 

social e/ou político. Ana Maria narra como conheceu e entrou na capoeira:  

Bom eu conheci, anteriormente eu conheci a Capoeira Regional que era ali muito 

bem vista, ali aonde é que era a praça cívica, lá era a antiga feira, aonde era a feira 

hippie então eu assistia lá as rodas de Regional, dessa época eu conheci o Caçador e 

eu assistia tudo mas assim eu, eu gostava de assistir mas ao mesmo tempo achava 

extremamente agressiva então não era, não interessava em fazer queria fazer mas eu 

ficava com medo, falava não isso é muito agressiva. E com o decorrer do tempo eu 

conheci o Vanderli, que era irmão do Caçador ai a gente começou a namorar, e nesse 

tempo eu comecei a acompanhar ele nas rodas lá no DCE, e ai lá tinha o Mestre 

Zumbi, né? tinha, ai eu só ficava lá assistindo né? A roda deles lá, tinha o Bezorro 

[Besouro], o Guaraná, o Caçador o Vermelho né?  (Ana Maria, 17/12/2013).  

 

Esta entrevistada relatou que quando Mestre Vermelho chegou de Brasília, do evento 

que referimos acima, estava maravilhado com a Capoeira Angola que havia visto. Vermelho 

informou que ia para Salvador. No entanto, a mãe dela não autorizou sua ida. Quando 

Vermelho, Besouro, Guaraná e Caçador voltaram, segundo Ana Maria, estavam com outra 

cabeça. Mestre Vermelho disse a Ana Maria que haviam conhecido uma capoeira linda, e que 

eles começariam a praticar essa capoeira. Desde então eles apresentaram os movimentos para 

ela e para Valéria, e também para outra mulher chamada Jalma. No ano seguinte foram os 

cinco para Salvador: Ana Maria, Valéria, Vermelho, Caçador, Guaraná e Besouro. 

Novamente foram recebidos por Mestre Boca Rica. Tiveram contato e fizeram aulas com 

outros mestres.  

[...] eu tinha uma dificuldade maior de captar, agora os meninos que já faziam a 

Regional pra eles era tudo mais fácil , eles já tocavam berimbau, eles já tocavam 

instrumentos então era mais fácil eles se adaptarem do que a gente que tava 

começando [...] nós fomos em Salvador em 86, em 87 eu passei no vestibular pra 

enfermagem na Federal [UFG], é uma dedicação exclusiva, então eu praticava com 

eles aos finais de semana que realmente não tinha como, o curso era muito pesado, a 

Valéria ela tinha mais tempo que ela fazia letras na Católica então era mais 

tranquilo, então ela, tinha como ela ta acompanhando os meninos e tudo. E eu 

realmente eu ficava mais nos finais de semana, então por isso assim, não dediquei a 

fundo mesmo, né. [...] Atualmente eu treino, to treinando, ai o que que aconteceu? 

depois que eu formei, eu passei no concurso no Sarah Kubitschek Hospital] [...] Ai 

nesse período também ficou muito complicado pra mim poder tá praticando, porque 

eu tinha que ir lá, a residência [do curso de enfermagem] era 60 horas, então eu 
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vinha nos finais de semana pra Goiânia, mas assim, eu acompanhava os meninos né? 

[...] eu vejo a capoeira Angola aqui o seguinte, é na realidade quem é fortaleceu ela 

mesmo aqui foi os meninos. Porque eles foram lá, pesquisaram depois logo em 

seguida nós fomos, nós fomos dois anos seguidos eu e a Valéria, depois ela foi 

alguns anos depois, depois eu fui outros mas ai já tinha mais, o grupo já estava 

estruturado né? Então nos unimos aos quatro, então nesse período realmente a gente 

fez de tudo pra divulgar ela no Estado (Ana Maria, 17/12/13) 

 

 Ana Maria apresenta algumas justificativas para o fato de apenas os homens terem se 

formado, tornado mestres. Ela relata algumas dificuldades iniciais, pois, ao contrário das 

demais pessoas que foram para Salvador, era a única que ainda não tinha nenhuma 

experiência com capoeira. Além disso, em sua trajetória fica claro que a dedicação aos 

estudos e a grande demanda de trabalho, inclusive pela distância desse, dificultou uma 

participação contínua na Capoeira. Como já fazem dois anos que Ana Maria está morando em 

Goiânia, foi possível voltar a treinar. 

 Decidimos entrevistar Réges Bianchi Costa Ribeiro, um dos alunos do Grupo Só 

Angola, devido ao fato de, durante o trabalho de campo ter sido a pessoa que mais ministrou 

aula quando Mestre Vermelho tinha algum compromisso e também nos períodos em que este 

sofreu um pequeno acidente. Réges nasceu no dia 23 de outubro de 1977 na cidade de 

Goiânia, se identifica como preto, é líder de produção, participa do movimento Hip hop e 

afirma não ter identificação religiosa. No início de 2014 ele iniciou o curso de História na 

Faculdade Alfredo Nasser (UNIFAN). Apesar de não ter passado oficialmente por uma 

formatura na capoeira, Réges realiza a função de treinel.  

 Como a maioria dos(as) pertencentes à essa linhagem de Capoeira Angola, Réges 

também iniciou sua trajetória em outra vertente. Aos nove anos de idade, em 1996, treinava 

capoeira no Serviço Social da Indústria (SESI), com Joaquim (não lembra se ele tinha 

apelido). Treinou mais ou menos um ano, parou de treinar e depois só retornou para capoeira 

em 1996, no Grupo Candeias.  

Toda roda que era sábado sempre ele começava na Angola [Toque de Angola] eu 

apaixonei na Angola. O que acontece? A gente pegou e começou a buscar eu e o 

Tiago né, começou a buscar Capoeira Angola em Goiânia. [...] Aí tipo, o primeiro 

lugar que a gente buscou foi lá no Mestre Goyano, que ele dava aula lá na Liga no 

Setor Universitário. A gente assim treinando no Grupo Candeias e ia lá de vez em 

quando, que ele abriu pra nós e disse que o dia que a gente pudesse, podia ir então. 

Não que a gente se afastou, mas aí com o passar do tempo a gente - Não, cara, 

vamos sair desse grupo aqui [Candeias] e vamos buscar a Capoeira Angola mesmo e 

tal.  A gente foi treinando uns dias lá com o Mestre Goyano e tal.  Depois a gente foi 

treinar lá com o Guaraná lá no Galpão da UFG. Acho que a gente treinou uns três 

mês lá com o Guaraná [...] A gente pegou e conheceu o Mauro, o professor Mauro 

do grupo Só Angola, aluno do Mestre Vermelho e Mestre Caçador e a gente pegou e 

foi treinar com ele, na Liga, ele tava dando aula na Liga lá onde Goyano dava aula.  

A gente pegou e passou a treinar lá. E isso foi em 98. [...] Às vezes a gente ia lá 

Praça do Sol na Roda do Abadá e ficava observando e tal. Aí um dia a gente pegou e 

viu o Mestre Vermelho lá. Assim a gente ficou sabendo que era o Mestre Vermelho 
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depois. A gente viu o cara com roupa diferente e tal, de calça e de sapato e não sei o 

que  viu ele jogando e fiquei doido. Também na hora que eu vi aquele bicho jogando 

e toda hora plantando bananeira e de cabeça pra baixo e saía e entrava em baixo e 

cabeçada. Eu fiquei mais apaixonado ainda pela Capoeira Angola.  Ou seja, aí 

fortificou mais a busca pela Capoeira Angola. Aí a gente pegou e começou treinar 

com o Mauro como que eu tinha falado lá na Liga. E depois de uns dias a gente 

pegou e tinha roda aqui na Associação todo sábado aqui no Jardim Aroeira, a gente 

pegou e vinha todo sábado pra cá. Treinava a semana toda lá com o Mauro e vinha 

pra cá o sábado e tal (Réges, 26/12/2013). 

 

Réges morava no Setor Santa Rita, região noroeste de Goiânia e ia para o Jardim das 

Aroeiras, região leste, de bicicleta para participar das rodas. Ao final, geralmente compravam 

cerveja e faziam um samba, mas como era muito tímido e não sabia dançar, acabava não 

participando tanto desses momentos.  Nesse período teve que se afastar algumas vezes devido 

ao trabalho, mas continuava treinando. O Mauro, seu professor na época, foi para Salvador e 

ficou apenas ele e Tiago (Malvado) treinando, já que era muito longe ir toda semana ao 

Jardim das Aroeiras. O Tiago encontrou o Mestre Vermelho e este lhe disse que daria aula no 

Setor Pedro, então os dois começaram a treinar com o Mestre, após poucos meses nesse local, 

passaram a treinar no Jardim das Aroeiras. No período da entrevista Réges dava aula de 

Capoeira Angola há quase um ano em uma academia de ginástica no Setor Parque Amazonas.  

 

2.3 ñQue navio ® esse que chegou agora ® o navio negreiro com Mestre Guaran§ e o 

Grupo Calunga de Capoeira Angolaò 

 

 Carlos Alberto Martins Alves, Mestre Guaraná, nasceu no dia 05 de novembro de 

1965, na Ilha do Bananal, mas veio para Goiânia bem pequeno. É professor e cursa Pedagogia 

na Pontifícia Universidade Católica de Goiás (PUC-GO). Sobre a identificação étnico-racial 

Guaran§ afirmou em entrevista realizada dia 29 de novembro de 2013, que: ñEssas coisas são 

muito ressignificadas ao longo da história [...] Mas isso não é questão biológica, isso é 

posicionamento político, eu sempre me posicionei favorável a esses dois grupos mais 

especificamente como negro porque estou dentro da capoeiraò. O outro grupo a que se refere 

são os indígenas, o que o faz se perceber, também, enquanto ñmestiçoò. £ candomblecista da 

nação Ketu, sendo que sua casa de Candomblé é na Bahia. 

 Guaraná iniciou na capoeira no ano de 1984 com Mestre Zumbi, no Grupo Cordão de 

Ouro e em 1985 foi batizado. Começou a treinar devido a uma peça de teatro que participou 

na escola, ñO Pagador de Promessasò, onde interpretaria um capoeirista, o Mestre Coca. 

Como o diretor da peça era bastante rigoroso, pediu que pesquisasse sobre seu papel e sugeriu 

que fosse ao DCE, onde Zumbi dava aulas. Quando chegou no espaço se identificou com a 
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capoeira, foi muito bem recebido pelo Mestre, que segundo Guaraná acabou se tornando um 

pai. Prosseguiu com a história do teatro e todas as pessoas começaram a lhe chamar de Coca, 

desde então nunca parou de treinar capoeira com afinco e dedicação. Mestre Zumbi achava 

esse apelido, Coca, muito pejorativo e como sempre teve o cuidado e a consciência de colocar 

nomes que melhorasse a estima do aluno, mudou para Guaraná. Segundo Zumbi esse nome 

teria ligação com sua história indígena, a força e a energia boa que a planta tem. 

Então, eu iniciei lá com Mestre Zumbi e tenho muito orgulho de ter sido iniciado 

pelo Mestre Zumbi, meu mestre. Hoje eu estou num outro lugar, numa outra vertente 

de capoeira, mas minha história de capoeira nem sempre foi assim.  Eu fui iniciado 

na capoeira com o Mestre Zumbi, que não falava que era nem Angola e nem 

Regional e nem Contemporânea. Ele simplesmente dizia que era capoeira e que a 

capoeira dele tinha de tudo. Então, eu fui criado nessa concepção de capoeira 

universalizada, embora o Mestre Zumbi foi aluno do Mestre Deputado que foi aluno 

de Bimba e a gente na época tinha muito contato com Mestre Onça. Eu ainda 

vivenciei a sequência de balão que a gente era obrigatória a fazer a sequência de 

balão e alguns princípios assim da capoeira de Mestre Bimba e Mestre Onça, Mestre 

Deputado. [...] Chegando lá eu conheci mais três capoeiristas que a gente começou a 

andar juntos que foi Besouro, Caçador, Vermelho e começou essa coisa de grupo. 

Isso foi super importante porque eu era jovem tinha 17 ou 18 anos e tava numa 

situação muito vulnerável [...] (Mestre Guaraná, 29/11/13). 

 

 Guaraná relatou que no Grupo Cordão de Ouro faziam apresentações de Samba 

Duro37, Maculelê e Puxada de Rede, nos formatos que aconteceu na Bahia nos anos de 1950: 

ñAl®m de capoeira tinha coisas que hoje a gente não concorda, muita gente chamava de 

folclore. Então, a gente não vê as tradições negras dentro dessa concepção e esse conceito de 

folclore (Mestre Guaraná, 29/11/13). Guaraná, Caçador, Vermelho e Besouro foram a 

Salvador buscar Capoeira Angola em um momento que esta estava ressurgindo, considerando 

que teve um período de grande declínio, quando a Capoeira Regional ganhou mais espaço. 

Segundo Guaraná alguns mestres como João Grande, Curió, João Pequeno e Canjiquinha, 

estavam voltando em cena e quando viram a Capoeira Angola foi uma identificação muito 

forte. 

 A gente já fez uma coisa que hoje já não aconselho ninguém a fazer, porque o 

processo é outro, e muitas coisas já mudaram né, inclusive na capoeira. Nós 

assumimos um compromisso político com a Capoeira Angola e denominamos 

angoleiros e assumimos totalmente o compromisso. Era um rompimento com aquilo 

que a gente até então tinha praticado. Foi um rompimento, a gente ficou 

praticamente praticando Capoeira Angola e com pouco contato com outros grupos, 

até mesmo porque em Goiânia os outros grupos de capoeira eles não reconheciam a 

gente como angoleiros e tinha uma leve desconfiança de que um grupo de jovens... a 

gente também foi muito levado por essa coisa orgânica né, pelo calor, pela emoção, 

pela sensibilização da capoeira que nos tocou. Então, não foi...né, a gente viajou pra 

Bahia, capoeirista que se aprendeu assim, que não sabia se era Angola ou Regional, 

era capoeira, e aí a gente já voltou querendo assumir esse compromisso político com 

a Capoeira Angola, a gente foi... e desde então a gente defendeu a Capoeira Angola, 

                                                           
37 Segundo Lima (2006, p.164) ñSamba s· para homens onde eles danam e emitem golpes tentando derrubar o 

advers§rioò.  
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nós defende até hoje. Somos os representantes da Capoeira Angola aqui em Goiás e 

de lá pra cá nunca mais parou, nós nunca mais paramos assim no meio. Eu mesmo 

nunca parei. O trabalho ele se fortificou ali na área leste da cidade no Jardim Novo 

Mundo, nós éramos um grupo muito coeso e uma amizade muito bonita, na época 

era Caçador, vermelho, Besouro. Nós éramos inseparáveis e a gente tinha uma 

coesão muito grande, uma amizade muito forte pessoal e em capoeira também. E 

isso foi nossa condição, nossa amizade e o amor que a gente tinha pela Capoeira 

Angola foi a condição, a nossa amizade foi a nossa condição pra a gente tá 

superando todas essas barreiras. De essa dificuldade de ir na Bahia, de não ter um 

mestre de Capoeira Angola. Como a gente conhecia as referências de capoeira, 

porque tinha outro mestre de capoeira aqui que já falava que era mestre de Capoeira 

Angola, mas a gente viu elementos na Capoeira Angola na Bahia que era muito 

diferente do que a gente cresceu, e pelo menos eu cresci ouvindo dizer que em 

Goiânia tinha uma Capoeira Angola, mas que era muito diferente, a ritualística, 

procedimentos, métodos, as técnicas corporais não condizia, não tinha consonância 

com aquilo que a gente viu na Bahia e tal.  Aí nós começamos a trabalhar um 

trabalho sócio educativo no Jardim Novo Mundo e tal, criamos uma condição e 

começamos a ensinar a crianças, mesmo sabendo muito pouco a gente já transmitia a 

gente sabia que nós não éramos mestres de capoeira, estava muito longe. E aí 

ficamos um tempo trabalhando juntos e tal e depois cada um fez o seu caminho. Eu 

fiz o meu, Vermelho, o Caçador fez o dele, Besouro parou (Mestre Guaraná, 

29/11/13). 

 

Besouro chegou a fundar um grupo que se chamava Mandinga e Guaraná se propôs a 

dar uma força para ele, durante mais ou menos um ano, mas o este não foi adiante. Nos anos 

seguintes Guaraná teve outras experiências com trabalhos na educação, ministrando aulas em 

escolas, organizações comunitárias, mas sem perspectiva de formar um grupo. Passado algum 

tempo acabou fundando junto com alunos, o Calunga. ñEnt«o, eu sou um dos fundadores do 

Só Angola que é um dos primeiros grupos de Capoeira Angola juntamente com Vermelho e 

Caçador e eu fiquei lá durante um bom tempo e depois eu montei o meu grupo, o Grupo 

Calungaò (Mestre Guaran§, 29/11/13).  

O Grupo Calunga de Capoeira Angola surgiu com uma relação de militância com o 

movimento negro, com a proposta de ser instrumento do povo negro e atuar em outras frentes. 

Por isso ocupou espaço no Conselho de Entidades Negras de Goiás e se envolveu em questões 

relacionadas à população afro-brasileira local. O Calunga tem preocupação com ações 

educativas e atua de forma intensa em escolas públicas e instituições comunitárias. O nome do 

grupo tem um significado muito forte que Guaraná prefere guardar, mas indica que é uma 

homenagem aos povos bantos e embora reconheça a importância do maior quilombo Goiás, 

Kalunga, não tem nenhuma relação com lugar. Guaraná afirma que é um grupo aberto, mas 

que tem um conjunto de regras e normas que n«o vai agradar todo mundo. ñO Calunga n«o ® 

um lugar que a gente pode tudo. [...] Então, o Calunga ele trabalha com o princípio da 

comunidade, da ancestralidade e da memória também, suas africanidades, esses valores 

civilizatórios assim do povo negroò (Mestre Guaran§, 29/11/13). Jana²na comenta, em 

entrevista, que o grupo tem projetos muito coletivos e que conversar ao final do treino é uma 
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característica deste. Com organização muito fixa, horário para chegar, segundo a entrevistada, 

é difícil pessoas que não têm compromisso permanecerem. 

Durante nove anos teve apoio institucional da Universidade Federal de Goiás, dentre 

os quais dois anos teve uma parceria com a Faculdade de Educa«o F²sica em um projeto: ñEu 

acho que um grupo de capoeira e minha intenção e minha visão de ver um grupo de capoeira 

ele tem que ter uma dimensão política social e o Calunga sempre foi isso, um grupo que 

discuteò (Mestre Guaraná, 29/11/13). Um exemplo de ação do Grupo Calunga que atinge uma 

outra dimensão, foi um embate em relação as manifestações de um grupo religioso cristão 

contra uma exposição artística de orixás que ocorreu no Parque Vaca Brava. Juntamente com 

núcleos de pesquisa da UFG, como NEAAD (Núcleo de Estudos Africanos e Afro-

Descendentes, LaGENTE (Laboratório de Estudo de Gênero, Étnico-raciais e Espacialidades) 

coordenado pelo professor Alex Ratts, o Grupo Calunga também contribuiu para realização 

do Primeiro Encontro Estadual de Estudantes Negros em 2006. Apesar de ter construído 

relações importantes dentro da universidade, Mestre Guaraná relata algumas dificuldades 

enfrentadas durante sua trajetória na capoeira:  

Eu acho que no começo foi muito difícil pra gente aqui. Goiânia é uma cidade difícil 

pra cultura no geral e tudo é mais difícil, pra quem é negro pra quem quer transitar 

na sociedade preconceituosa e racista com a capoeira, e aqui a gente teve muitas 

barreiras e tal, a desconfiança daqueles que não acreditava em um grupo de jovens 

assim que poderia, mas o tempo né, foi passando e uma coisa nós nunca fomos foi 

leviano com capoeira, oportunista, isso nunca aconteceu, pelo contrário nós erramos 

foi mais pelo excesso do que pela negligencia, com um amor muito grande pela 

Capoeira Angola. Discutimos com muitas pessoas, quer dizer, houve conflitos com o 

pessoal de outras vertentes mesmo desde o momento que a gente resolveu ficar. 

Hoje isso não faz sentido mais. Gostaria de dizer que eu não tinha problema pessoal 

nenhum, era uma briga de ideias. Era uma briga que era no plano das ideias e 

sempre foi um diálogo respeitoso. De forma nenhuma nunca partiu, pelo menos da 

minha parte, desrespeitar ou desqualificar qualquer outro grupo de outra vertente de 

capoeira. Mas a gente sempre brigou e vamos sempre brigar pela Capoeira Angola. 

Somos os representantes dela aqui e isso faz parte de nossa história de estar no 

mundo com a capoeira [...]A Capoeira Angola aqui em Goiânia ela cresceu muito 

né. Ela cresceu e depois os grupos foram crescendo e foram se instruindo. A 

Capoeira Angola tá aqui desde 90, porque nos três primeiros anos, 86, 87, 88 nós 

ainda estávamos na periferia ali, quietinho trabalhando com um número reduzido de 

alunos. O Caçador e o Vermelho ficavam mais a frente disso, mas a gente tinha uma 

relação de grupo horizontalizada, não tinha um líder, embora eles por questões de 

momento e estarem dando aulas as coisas eram todas decididas no coletivo. 

Ninguém teve essa postura de ser aluno de ninguém que nosso acesso ele foi muito 

junto e muito horizontal né, e muito coletivo assim, todas as decisões e a forma de tá 

trabalhando dentro do grupo. Posterior a isso veio a adesão do Chuluca e do Lenon 

[Lenhinho], que já tinham iniciação também em capoeira na Cidade de Goiás 

também e entraram com força dentro da Capoeira Angola, praticando. O Mestre 

Goyano também que já tinha um trabalho também. O Barravento era um grupo de 

Capoeira Regional né, assim e tal, não sei se Regional, mas quem vai poder 

responder é ele né. Tinha capoeira também. Depois teve a adesão do Mestre Goyano 

que também foi fortalecendo a capoeira (Entrevista 29/11/13). 
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 Segundo Guaraná essas pessoas foram formando seus grupos e se fortalecendo, 

inclusive juridicamente. Como o Calunga n«o tinha inten«o de ñmercantilizarò a capoeira, o 

objetivo era buscar incentivos públicos, financiamentos, e recursos privados para promover a 

capoeira, Mestre Guaraná denuncia o preconceito, a falta de legitimação das práticas negras e 

consequentemente poucos editais espec²ficos para financiamento da capoeira: ñA gente teria 

que mutilar a capoeira pra ela ser adequada a um número maior de praticantes, a gente não fez 

isso, a gente manteve os grupos pequenosò (Mestre Guaraná, 29/11/13). Ao longo dos anos, 

esse grupo de angoleiros fez oficinas e também participou de oficinas quando as outras 

vertentes de capoeira promoviam eventos com a presença de angoleiros. A vinda de mestres 

importantes, como João Pequeno, e vários outros da escola de Pastinha, influenciou bastante a 

Capoeira Angola em Goiânia. O Calunga começou a se organizar juridicamente e buscar 

recursos para tamb®m promover oficinas e encontros: ñH§ muito o que se fazer ainda na 

Capoeira Angola ela é inacabada, esse processo, que é um processo de luta também que não 

envolve só capoeira. Pra mim e pra meu grupo, pro Calunga ele envolve também o 

compromisso com muitas outras coisasò (Mestre Guaran§, 29/11/13).   

Guaraná não recebeu certificado de mestre nem tampouco exige de seus alunos essa 

forma de identificação, todavia, certamente foi formado dentro de uma das formas 

tradicionais, não só da capoeira, mas também das culturas populares negras, anterior à divisão 

Angola e Regional, que é o reconhecimento da comunidade. Segundo Abib (2004, p.135) 

ñAssim, o mestre, na cultura popular em geral, adquire esse reconhecimento, por ter se 

notabilizado perante sua comunidade, em razão de sua capacidade de ser um elo transmissor 

dos saberes de seus antepassadosò. Sabendo da responsabilidade de ser mestre e da 

continuidade dessa formação, algo inacabado, Guaraná também se coloca na posição de 

aluno. ñAcho que ser mestre ® ser alunoò. 

 Há algum tempo Mestre Guaraná possui uma aproximação com Mestre Curió, 

contudo, como relatamos acima, nunca recebeu a titulação de mestre de suas mãos. Inclusive 

sua maior preocupação não é essa, mas sim o respeito de seus alunos, companheiros da 

capoeira, do movimento negro e principalmente o compromisso com a Capoeira Angola. ñEu 

venho de outra vertente e fui lá para Seu Curió, mas não vivi com Seu Curió lá na Bahia 

assim e nesse processo de ressignificação e essas coisas, mas nem sempre foi assim no mundo 

de capoeira néò (Mestre Guaran§, 29/11/13).   

 Durante a entrevista, Guaraná nos contou que, devido ao princípio de qualidade e a 

discordância de formaturas em série, o Grupo Calunga nos seus quinze anos de trajetória, tem 

apenas um treinel, Geovani Correia Viana, mais conhecido como Jagunço. Quando este 
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começou a treinar capoeira era muito fechado, por isso recebeu esse nome. Nascido no dia 11 

de março de 1973 na cidade de Goiânia, Jagunço é negro e Católico, não muito praticante. Ele 

afirma que apesar de seu pai biológico ser pai de santo, nunca foi a uma casa de santo, a não 

ser em dia de festa. Jagunço concluiu o ensino médio e trabalha como serralheiro. Começou a 

capoeira ainda menino através do seu irmão que era capoeirista da Regional. Sobre seu irmão 

afirma que ele: ñmorava em Brasília e nas férias dele lá, ele vinha pra casa bater na gente. [...] 

Até que um dia em um dos movimentos lá que ele foi ensinar pra a gente, ele me deu um 

chute na boca. Eu n«o volto pra aqui mais n«oò (Treinel Jaguno 26/11/13). 

Depois desse fato Jagunço ficou longe da capoeira por quase dez anos, mais ou menos 

dos quatorze aos vinte e cinco. Chegou a treinar durante um mês em um grupo da cidade de 

Goi©nia, mas afirma que viu: ñuns caras socando os outrosò e não quis continuar. Quando 

terminou o ensino médio não tinha muitas atividades. Foi então incentivado por sua irmã a 

entrar na Capoeira Angola, tendo em vista que seu sobrinho praticava. Segundo Jagunço, a 

primeira vez que viu a movimentação achou difícil demais. Na época fazia musculação, mas 

isso não lhe trazia satisfação, então saiu dessa atividade e ficou só na capoeira. Para ele era 

um enorme desafio pois treinava com Mestre Goyano, que era mais velho que ele, e realizava 

muitos movimentos, que não conseguia. Depois de uns seis, sete meses passou a treinar todos 

os dias. ñO mestre era diferente do que é hoje, a linha dele. E era muito mais difícil do que o 

que eu faço hoje. Era um treino mais pancada mesmo: chamava o pé e arremessava e ia para 

baixo, fora da roda, muitas vezes na bicudaò (Treinel Jagunço, 26/11/13).  

No primeiro ano que treinou no Barravento não teve roda, pois o grupo era composto 

apenas por seis ou sete integrantes, e quase não tinham pessoas treinando Capoeira Angola em 

Goiânia. Então um dia Mestre Goyano resolveu juntar todos os grupos de Capoeira Angola da 

cidade, cada um levava dois, três alunos e fazia a roda. Foi quando Jagunço conheceu 

algumas pessoas que considera emblemáticas: Mauro, Caçador, Vermelho, Guaraná. Após a 

roda, ele sentiu uma vontade maior de treinar capoeira, e intensificou ainda mais os treinos. 

Com tempo, Goyano teve uns problemas e parou de dar aula, então Guaraná o levou para 

conhecer seu trabalho. Jagunço relata que os dois mestres eram muito amigos, compadres, 

ent«o Goyano foi at® o Guaran§ e falou para ele ñtomar contaò do entrevistado. Este começou 

a treinar no galpão da UFG, hoje Espaço Cultural, todos os dias, logo Goyano voltou a dar 

aula e passou a treinar com os dois mestres: ñ[...] Mas era muito difícil, o mestre Goyano dava 

aula muito longe e aí era muito cansativo. O meu trabalho era muito pesado [...] Até que um 

dia ele se desentendeu comigoò (Entrevista, 26/11/13). 
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Após pouco tempo, os dois fizeram as pazes, mas como Jagunço havia passado por 

uns problemas, decidiu ir para Bahia treinar capoeira e viver lá. Coincidentemente, o Júnior 

Angoleiro, também queria ir, e seguiram viagem juntos. Quando chegaram foram ver a 

capoeira t«o comentada, mas se decepcionaram pois, segundo o entrevistado ñviram muita 

coisa para turistaò no Pelourinho. Chegaram a conhecer algumas escolas de capoeira, mas n«o 

treinaram. Devido à dificuldade em arrumar emprego, decidiram retornar. A viagem deu novo 

ânimo, Jagunço diz que voltou ainda com mais vontade de aprender Capoeira Angola e seguiu 

treinando com muita dedicação no Grupo Calunga. Sendo que, no ano de 2012 Jagunço 

recebeu o título de treinel. 

O título, assim... Foi me passado essa nomenclatura, esse nome, esse cargo de trenel, 

mas eu já exercia ele, já dava treino na escola, já estava trabalhando junto com ele 

[com o Mestre Guaraná] [...] Treinel é tomar contar da escola enquanto o mestre não 

está. Você dar as aulas. Você exerce essa função, de dar o turno da galera. Você 

acaba ensinado também. Mas é só na ausência do mestre que você faz isso. Quando 

o mestre está, você é aluno como os outros, não tem diferenciação nenhuma. Na 

Capoeira Angola não tem diferenciação na indumentária, a roupa é a mesma. Mas 

assim, foi falado isso para mim numa festa, que tinha um evento, o ano passado 

tinha um evento, Iê Viva Zumbi38 e no meio da roda do evento, o mestre me chamou 

para jogar e eu fui inocente, eu fui trabalhar na maior correia para arrumar os trens, 

o berimbau, correndo para o evento, e ele me chamou para jogar e eu fui lá inocente 

e joguei. Ele parou a roda e disse assim: - Esse aqui é meu treinel, Jagunço, que 

agora eu estou dando esse título pra ele e eu quero saber se os senhores, e estava 

cheio de mestres, Mestre Vermelho, Mestre Caçador, Mestre Goiano, Mestre 

Leninho, todo mundo ï Quero saber se os senhores aprovam! E os mestres ï Vamos 

ver, vamos jogar com ele! Aí eu levei um sapeca de todo mundo. Foi muito bom, 

para mim foi uma surpresa muito grande, uma felicidade (Entrevista 26/11/2013).  

 

Como Mestre Guaraná estuda à noite, o treinel Jagunço tem ministrado as aulas na 

Liga de Moradores e dedicado bastante tempo ao Grupo Calunga e à Capoeira Angola, uma 

característica comum ao longo de sua trajetória. Janaína Gomes Machado também faz parte 

da história do Calunga, e, é uma das mulheres mais antigas do grupo. Nasceu em Goiânia no 

dia 23 de agosto de 1977, é branca e tem uma concepção religiosa universalista. Formada em 

Rádio e TV pela UFG e Pós-graduada em Comunicação e Marketing, atualmente faz 

Licenciatura em Dança no Instituto Federal de Goiás/IFG. Janaína iniciou a prática da 

capoeira com dezenove anos no Grupo Candeias, com participação muito ativa. Treinava 

todos os dias, viajava e ajudava organizar eventos. Durante esses três anos chegou a levar a 

Ana Pimenta, sua amiga desde então para fazer aula. Porém, Pimenta e uma outra amiga 

chamada Cris viajaram para Bahia e quando voltaram falaram que viram Capoeira Angola lá e 

que procurariam aqui. Foi quando localizaram o Grupo Calunga no Galpão da UFG.  

 

                                                           
38  O III Iê Viva Zumbi: Educação, Cidadania e Capoeira Angola, foi realizado do dia 5 à 12 de novembro de 

2012 em Goiânia.  
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Ana disse ï ñJana, você tem que conhecer! Você tem que conhecer! Você tem que 

conhecer! Vai lá fazer uma aula! E nisso a gente combinou um dia de eu ir fazer a 

aula.ò O primeiro dia que eu fui e fiz a aula assim... Não vi, só olhei o pessoal 

treinando e ï Gente, que coisa fechada, é demais e eu não vou dar conta disso não!  

A Ana disse ï Você tem que fazer a aula e não ver a aula. Eu fui no outro dia, no 

outro dia de aula pra fazer aula né. No que eu fiz a aula, saí conversando com o 

Guaraná ali pela Rua 10 ali no Setor Universitário e conversando sobre a minha 

história de capoeira e onde que eu tava e quem era meu professor e falei do meu 

interesse em fazer as duas, que assim não sei como é, mas que pena que é no mesmo 

dia. [...] ele falou segue seu caminho você já tem uma história no seu grupo vai lá e a 

gente está aqui e se você quiser vim visitar e tarará, não falou com essas palavras 

não, mas assim indicou que tinha que ter uma opção. [...] E comecei a treinar 

Capoeira Angola com o Guaraná. Desde então, já se vão quinze anos ou quase 

quinze anos, quatorze anos, treze anos, eu acho (Janaína, 28/11/13). 

 

No período que fiz trabalho de campo, entre maio e junho de 2013, às segundas, 

quartas e sextas-feiras, sendo nas sextas-feiras a roda na Liga do Moradores do Setor 

Universitário, as aulas tinham, geralmente, a mesma quantidade de homens e mulheres e, 

algumas vezes, maior quantidade de mulheres, todos(as) adultos(as). Com a maioria dos 

integrantes com curso superior e brancos, Guaraná sempre recebeu todos com carinho, mas 

não abre mão do seu posicionamento como militante negro e do debate sobre as questões 

raciais. Além desse lugar, o Calunga tem atividades em outros espaços com projetos sociais, 

como o Afro Calunga, no Condomínio América Latina, Jardim Goiás, região leste de Goiânia, 

que tive a oportunidade de conhecer e também o núcleo Mabaça no Criméia Leste, região 

norte e Parque Amazônia, Região Sul (os dois últimos núcleos não visitei, apenas vi a 

referência no flyer do projeto Afro Calunga)  

 

2.4 ñQue navio ® esse que chegou agora ® o navio negreiro com Mestre Goyano e o 

Grupo de Capoeira Angola Barraventoò 

  

 Durval José Martins, Mestre Goyano, nasceu dia 6 de janeiro de 1961, na cidade de 

Niquelândia, Goiás. Ganhou esse apelido em São Paulo, porque Mestre Suassuna que não 

sabia seu nome, falava: ñChama o rapaz de Goi©niaò. £ negro, candomblecista, professor 

licenciado em Educação Física pela Faculdade Albert Ainsten (FALBE) desde 2012. Entre 

1978 e 1979 começou a treinar capoeira com Mestre Calça Preta e Mestre Barba, alunos de 

Mestre Osvaldo, no Centro Social Urbano/CSU no Setor Jardim América, em Goiânia, aos 

domingos. Foi levado por um colega, pois dançava discoteca e este movimento estava 

deixando de existir. Sentiu necessidade de fazer uma prática esportiva e como não gostava ñde 

bolaò, fez aula de Taekwondo, Kung-Fu. Posteriormente, deixou essas práticas e optou pela 
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capoeira: ñO prazer de danar me levou a descobrir o prazer de gingar capoeiraò (Mestre 

Goyano, 14/12/13). 

 Goyano fez aulas uns três anos nesse local e depois foi treinar com Mestre Passarinho, 

aluno de Mestre Sab¼. ñ[...] os alunos do Mestre Sab¼ na ®poca era os bons alunos aqui de 

capoeira. [Sobre Mestre Passarinho] via aquela perna esticadinha aquela coisa que fazia, dava 

uns mortal, e aquilo parece que me encantou [...]ò (Mestre Goyano, 14/12/13). Depois de um 

tempo afastou-se de Passarinho e foi treinar com Mestre Zumbi.  Em seguida fez aulas de um 

a dois meses com Mestre Formiga. Goyano chegou a viajar com Mestre Sabú e conhecer seu 

espaço, mas nunca treinou efetivamente com ele. Voltou a fazer aula com Mestre Passarinho, 

contudo, ainda sentia falta de algo. Como Zumbi havia falado sobre Mestre Suassuna e 

Goyano tinha ouvido suas músicas, decidiu ir para São Paulo.  

[...] nessa data eu já tinha, tava com 21 anos. Eu saí então aqui de Goiânia. Comecei 

capoeira com 17 e saí com 21 anos daqui em 82, 81, começo de 81. Fui em 82 pra 

São Paulo pra treinar com Mestre Suassuna, pra treinar capoeira e foi uma mudança 

na minha vida. [...] Trabalhava até as 4. Saía de lá ia treinar no Cordão de Ouro. Eu 

treinava de segunda a segunda [...] Depois que eu entrei pro grupo, que o Suassuna 

tinha um grupo lá dentro que chamava grupo da elite dele, ele me chamou porque eu 

tocava já. Já rastava alguma coisa no atabaque. Não tocava ainda, mas, em terra de 

cego ter um olho é rei. [...] Eu vim dessa linha de capoeira também porque quando o 

Mestre Suassuna falou: olha, vou ensinar vocês Capoeira Angola, que o pessoal vem 

me pedindo e tal, porque ele fez a mistura mas ele nunca tinha separado essa mistura 

que ele fez, e a gente inclusive foi a mistura mais bem feita. [...] Quando ele 

começou essa história [ensinar Capoeira Angola] voltou aquele sentimento 

novamente dentro de mim que eu achava que tinha achado com a capoeira que ele 

tava me ensinando. Quando ele começou com essa coisa da Capoeira Angola, eu já 

comecei uma outra busca [...] Aquela necessidade que eu tinha, ela voltou 

novamente, que eu tinha achado no Suassuna. que eu não achava nos Mestres de 

Goiânia [...] Em 84  um capoeirista lá, chamado Cobrinha, aluno do Moraes quando 

ele jogou com Mestre Suassuna eu entendi tudo.[...] e ai desse dia pra cá a minha 

vida mudou eu nunca mais deixei de praticar a Capoeira Angola (Mestre Goyano, 

14/12/13).  

 

 A partir desse momento Goyano tentou se dedicar as duas capoeiras: Angola e 

também a que Mestre Suassuna chamava de Capoeira Brasileira, mas esta última foi perdendo 

o sentido para ele. Logo em seguida, em 1985, voltou para Goiânia. Formado a professor por 

Mestre Suassuna, Goyano se aproximou do Mestre Deputado com objetivo de auxiliá-lo na 

expansão da capoeira. Entretanto, essa ligação durou apenas dois meses. Deputado arrumou 

um espaço bem abandonado, com poucas condições para Goyano dar aula, então este se 

sentiu à vontade para fundar o seu grupo, Barravento, no ano de 1986. Este Mestre havia visto 

a palavra Barravento em um livro do Pierre Verger, achara muito bonito e decidiu que se um 

dia tivesse um grupo colocaria esse nome, só depois descobriu que barravento era o nome de 

um toque de atabaque usado no Candomblé.  
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[...] em Brasília, em 86, teve um festival chamado Praia Verde. Lá, nesse festival de 

Praia Verde, eu encontrei Mestre Cobrinha, Mestre Curió, Mestre Boca Rica, Mestre 

Moraes e Mestre João Pequeno [...]. Em 86, o negócio já tava batendo aqui dentro, 

forte. Depois que eu encontrei com esses Mestres lá aí que lascou de vez, eu falei: ó, 

não dou conta, não vou dar conta mais de fazer duas capoeiras, porque a outra já 

tava batendo muito forte dentro de mim. [...] Em setembro, agosto, setembro de 94, 

não lembro o dia, mas se não me engano foi no dia 3 de setembro de 94 eu resolvi 

assumir a Capoeira Angola. Eu larguei meus alunos, larguei tudo. Como eu tava te 

contando antes que é a história de ter sido abandonado. Então foi nessa época que 

aconteceu esse afastamento. Então, desde 94 que é os angoleiros, que até enquanto 

muitos que me apoiavam, falava: - ·, ócê tem que ir pra Capoeira Angola e falava 

comigo e tal. É... viraram um pouco as costas pra mim. Outros não, me aceitaram 

dentro da Capoeira Angola com uma certa reserva. Me aceitaram porque não tinha 

como falar que eu não era angoleiro, porque eu conseguia chegar e manifestar a 

capoeira [...] Quando eu passei pra Capoeira Angola eu perdi... Foi uma coisa muito 

difícil na vida. Eu perdi a consideração do pessoal da Regional, até aqui de Goiânia 

mesmo. Cê percebe que o pessoal tem o pé atrás comigo até hoje, os angoleiro 

também porque... : ah, esse cara vem da Regional e assume a Capoeira Angola? 

Viraram a cara pra mim. Quem não virou a cara pra mim foi Mestre Cobrinha e 

Mestre Moraes [da Bahia]. Eles não viraram, dos angoleiro... Eu vou ser 

eternamente grato por isso, porque eles abriram as portas da Bahia pra mim, pra 

capoeira, (Mestre Goyano, 14/12/13).  

 

Em 1994 Goyano iniciou o trabalho social com a Capoeira Angola na Liga dos 

Moradores do Setor Universitário com novos alunos, tendo em vistas que aqueles que 

praticavam Capoeira Regional não permaneceram. O Mestre afirmou que hoje ele, Guaraná, 

Vermelho e Caçador representam a tradição da Capoeira Angola, mas quando assumiu ser 

angoleiro não foi muito dif²cil. ñ[...] ® a gente quebra uma, vai muito contra uma tradição na 

Capoeira Angola que é a questão da relação Mestre discípulo. [...] que é um dos fundamentos 

da Capoeira Angolaò (Mestre Goyano, 14/12/13). Apesar de reconhecer esse princ²pio, 

Goyano também admite que esta é uma prática coletiva, e que você pode aprender com 

diferentes mestres e até mesmo com colegas de treinamento, o que, segundo ele, faz parte de 

uma tradi«o antiga, onde n«o havia academias nem escolas de capoeira: ñ[...] a tradi«o ela 

se refaz mesmo. Nos tempos de agora se refaz, mas a gente também. Eu também sou de 

acordo que outras tradições também têm que existir, como essa nossa [ele e Guaraná] que a 

gente aprendeu com o coletivoò (Idem).  

Vermelho e Caçador estariam dentro de uma tradição que prevê a relação 

mestre/discípulo, por terem sidos formados com Mestre Boca Rica, entretanto, segundo 

Goyano, algumas pessoas também podem questioná-los devido à distância entre Salvador e 

Goiânia.  Goyano não foi formado mestre, mas assim como Guaraná, tem o reconhecimento 

social, principalmente da comunidade na qual está inserido. Goyano afirma que aceita 

tranquilamente as cr²ticas, exatamente por respeitar os mais velhos e outras tradi»es: ñ[...] 

tenho consciência que, das minhas referências eu tenho consciência de não ser desonesto com 

a Capoeira Angola, então por isso que eu não escondo das pessoas quem eu fui, faço questão 
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de contar como ® que foiò (Entrevista, 14/12/13). Um exemplo disso ocorreu quando levei o 

Termo de Consentimento Livre Esclarecido39 (TCLE) para ele assinar, e este afirmou que não 

poderia participar da pesquisa por não fazer parte da linhagem de Capoeira Angola de 

Pastinha, proposta inicial da pesquisa.   

O Grupo de Capoeira Angola Barravento tem uma sede no Setor Serrinha, no Núcleo 

de Apoio à Comunidade (NAC), desde 1996. No período do trabalho de campo com este 

grupo, entre junho e julho de 2013, haviam entre três e seis pessoas adultas treinando, sendo 

apenas um homem. As aulas ocorriam às segundas, quartas e sextas-feiras, sendo o último dia 

destinado às rodas. Durante este acompanhamento às atividades do Grupo Barravento, 

observei a realização de parceria com o Grupo Calunga, vivenciada em outros momentos, em 

que ocorria um rodízio das rodas. Numa sexta-feira a roda acontecia no NAC, na semana 

seguinte, na Liga de Moradores do Setor Universit§rio, sendo que os ñdonos ou donasò da 

casa se responsabilizavam pela organização inicial da roda, sempre respeitando a hierarquia, 

temática discutida no próximo capítulo.    

O Barravento era composto por boa parte das pessoas com nível superior e de classe 

m®dia: ñum dos motivos me fazer vir pra c§ [para outro espao na cidade vizinha de 

Aparecida, em um bairro popular] foi essa, porque eu não, eu não queria. Nunca foi meu 

desejo de trabalhar com a classe m®dia, o Barravento n«o nasceu pra isso. Eles sabem dissoò 

(Mestre Goyano, 14/12/13). Desde setembro de 2013 Goyano ministra aulas no Centro 

Comunitário do Residencial Campos Elísios em Aparecida de Goiânia. Pimenta, aluna 

formada do Mestre Goyano e responsável pelas aulas no NAC durante o trabalho de campo, 

fez as seguintes considerações sobre essa mudança: 

[...] o lugar que o Mestre Goyano gostaria de estar, como ele gostaria de estar é na 

periferia. Seria o ideal pra ter uma sede do Grupo Barravento. No entanto, existe 

uma história naquele local [NAC]. A mãe do Mestre Goyano mora ali há muitos 

anos. Há algum tempo aquele lugar era periferia. Hoje não está caracterizado dessa 

forma, mas a gente manteve isso pela história de quando tudo começou e tal. [...] Eu 

considero que o Barravento tá passando pelo um novo ciclo. [...] Ele simplesmente 

chegou e falou que tava cansado e que precisava cuidar da saúde dele e ele precisava 

de se organizar, porque ele mora muito longe, e ele ia organizar o espaço da 

comunidade dele, e que ele queria trabalhar com as crianças de... é... e que são 

crianças mais carentes em termos de social, financeiro, e foi o que ele fez. E ele se 

afastou e falou ï Vocês vão ficar com a Pimenta. Ela vai a partir de agora liderar o 

trabalho e vocês estão em boas mãos. Ele falou várias vezes que pra treinar capoeira 

você não precisa de alguém pra te ensinar. Pra treinar Capoeira Angola você não 

precisa, se você quiser você pode treinar sozinha. Ele falou para as pessoas que 

estavam no grupo na época que todos tinham condição de treinar a capoeira 

sozinhos e que ele estava deixando nas minhas mãos. Que ele precisava desse tempo 

pra organizar o outro espaço e que ele queria inaugurar, que ia forrar colocar piso, e 

fazer um monte de coisas. E esse processo gerou um desgaste no grupo porque 

algumas pessoas não aceitaram. A gente na época não entendeu o que elas não 

                                                           
39 Diário de campo do dia 8 de junho de 2013. 
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aceitaram, mas depois de várias discussões e reflexões a gente chegou à conclusão 

que elas não aceitaram foi a minha liderança. Não foi fato do mestre Goyano ter 

saído. O que elas não aceitaram foi a minha liderança, na verdade, o fato do mestre 

Goyano não está presente nos treinos isso já estava acontecendo antes. Eu já vinha 

dando os treinos. Era raro o dia que ele estava dando os treinos porque ele saía da 

escola... A escola ficava muito longe da casa dele, ele chegava muito cansado, às 

vezes com reuniões e não ia pro Barravento (Entrevista, 17/12/2013). 

 

Não sabemos quais os reais motivos das pessoas não terem aceitado a liderança da 

Pimenta, se tem a ver com a questão gênero ou apenas com a ausência do Mestre, figura 

muito importante no universo da capoeiragem. Talvez as duas coisas tenham gerado esse 

desgaste. Percebemos que, quando Goyano ia dar aulas, isso aconteceu várias vezes no mês de 

julho, o número de alunos e alunas eram maiores. Atualmente as aulas são ministradas pela 

Ana Paula Maluf, codinome Pimenta. Nascida em Goiânia, dia 18 de março de 1979, se 

identifica com afro-brasileira, de cor branca e ñalma pretaò ® participante da Umbanda. É 

graduada em Biblioteconomia pela UFG, cursa licenciatura em Educação Física e ministra 

aulas de Capoeira Angola. Pimenta informa que começou a treinar com Mestre Guaraná, no 

início de 2001, quando o Grupo Calunga ainda funcionava no Centro Cultural da UFG, na 

época chamado de Galpão. Conhecia Mestre Goyano das rodas do Calunga e como trabalhava 

em uma ONG feminista, Transas do Corpo, próximo ao NAC, foi visitar o espaço com a 

intenção de treinar todos os dias. Conseguiu treinar no Calunga e no Barravento, mais ou 

menos um mês e teve que escolher onde permanecer.  

[...] mas eu tive que escolher ou usar o preto e amarelo, que na época era o uniforme 

Calunga ou usar o branco que era do Barravento. Eu escolhi o Mestre Goyano. 

Escolhi o Grupo de Capoeira Angola Barravento e é onde eu estou até hoje. Isso tem 

dez anos e eu considero o Guaraná como o meu mestre também, mas eu sou 

discípula do Mestre Goyano, que eu entendo que eu sempre vou respeitar o Mestre 

Guaraná. Eu tenho um imenso respeito e gratidão por ele, por ele ter me apresentado 

a Capoeira Angola. [...] No Batucagê de 13 de abril de 2013 o Mestre me formou 

como aluna dele. Ele disse que a partir desse dia que eu estava pronta pra aprender 

capoeira. Ele não me deu título assim como ele não recebeu nenhum título, mas ele 

só falou ï Você tá formada e desde então você pode aprender capoeira e é o que eu 

tenho feito. Tenho buscado aprender capoeira. [...] A gente brinca muito no meio 

dos mestres que o Mestre Guaraná me pariu, o Mestre Goyano me criou e meio que 

o Mestre Vermelho me jogou no mundo, porque o primeiro jogo de capoeira que eu 

fiz foi na rua e foi com o Mestre Vermelho, e eu não tinha nem noção de quem era 

ele. E joguei com ele achando que tava podendo, achando que... coitada! Sem noção 

nenhuma do perigo e joguei com ele e foi maravilhoso e foi nesse jogo que o mestre 

Goyano, meu Mestre, falou assim ï Essa menina é a Pimenta, essa é a Pimenta 

(Pimenta, 17/12/2013).  

Nas aulas e rodas que acompanhei, assim como Mestre Goyano, Pimenta organizava o 

espaço, ministrava as aulas, armava os berimbaus, fazia aula de instrumento e cântico, com 

muita seriedade e comprometimento, sendo a única mulher angoleira de Goiânia que ocupa 

esta posição. Além das atividades nas escolas, no Residencial Campos Elísios e no Setor 

Serrinha, não poderíamos deixar de comentar sobre o Batucagê, um evento que acontece em 
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um sábado do mês no NAC. Com objetivo de valorizar e divulgar a cultura afro-brasileira o 

Batucagê na Serrinha promove atividades, como o samba de roda e a aula pública de Capoeira 

Angola que Mestre Goyano faz quest«o de enfatizar: ñA aula aberta ® para angoleiro, ® para o 

pessoal da regional ® pra todo mundoò (Di§rio de campo do dia 8/6/13). Dessarte, o espaço é 

aberto para outras manifestações da cultura afro-brasileira como aulas de samba, roda de 

batuque, ensaio do Afoxé Omo Odé, do Mestre Luizinho, parceiro há algum tempo. Com a 

presença de angoleiras(os), capoeiristas em geral, pessoas de várias expressões culturais e 

também do movimento negro, as rodas do Batucagê possui uma grande diversidade de 

participantes. 

 

2.5 ñQue navio ® esse que chegou agora ® o navio negreiro com Contramestre Leninho e 

Fundação Internacional de Capoeira Angola/ FICA-GOò 

 

 Helenio David da Silva Sá, mais conhecido no universo da capoeiragem por 

Contramestre Leninho, Leninho e também Leno, nasceu dia 7 de abril de 1970 na Cidade de 

Goiás. É artesão e afirma não ter nenhuma identificação étnico-racial, nem religiosa. Leninho 

teve em sua família, tanto por parte de pai quanto de mãe, várias pessoas que tinham forte 

ligação com escola de samba, o que o influenciou na sua relação com a música. Também 

tinha um tio, irmão de Chuluca, que participou de uma escola de capoeira.  Chuluca ou Mestre 

Chuluca, como a comunidade o reconhece, desenvolve um longo trabalho na Cidade de Goiás 

no Grupo Meninos de Angola e participa com frequência das rodas e eventos de Capoeira 

Angola em Goiânia. Mestre Chuluca é o autor da epígrafe inicial do nosso trabalho. Se não é 

alguém que vive na cidade é um angoleiro que também participa e traz grandes contribuições 

para Capoeira Angola em Goiânia. Segundo Leninho, não é possível contar sua trajetória sem 

se referir a seu tio Chuluca tendo em vista que ambos começaram a capoeira no ano de 1986 e 

caminharam juntos por bastante tempo.  

[...] a minha história é diferente de todo mundo, porque todo mundo começou com o 

mestre em algum lugar que o mestre era professor e a gente não. Tinha um berimbau 

e não sabia como tocar e sabia fazer rabo de arraia, e martelo e esses movimentos e 

pouco se sabia como fazer a coisa, mas não sabia o nome e não sabia como 

funcionava a coisa. E fizemos pedido de livros [de capoeira]. Começou a partir daí, 

que clareou o rabo de arraia. Ficamos sabendo que chamava rabo de arraia, martelo 

o movimento que chamava martelo e foi treinando assim. Os livros eram da cor do 

chão de tanto treinar no chão e foi engraçado. [...] No início de 87 foi em Goiás 

Velho uma equipe fazer um filme e dentro dessa equipe tinha um cara [Antonio 

Carlos Muricy] que tinha feito uma pesquisa em Salvador com os mestres angoleiros 

e deu pra gente, ele trouxe uma fita K7 que tinha Mestre Canjiquinha cantando, 

Mestre João Pequeno, Mestre Valdemar, Mestre Caiçara, Mestre Morais. Então, um 

ouro caiu na nossa mão assim do nada e também mais dois livros. Então, o cara, ele 
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que deu uma luz pra gente que apareceu lá do fim do túnel e de repente caiu na 

nossa mão isso. Também na fita tinha uma entrevista com Mestre Morais e no 

finalzinho da fita tinha uma entrevista com Mestre Cobrinha. Quando ele começava 

a falar. acabava a fita. Eu fiquei entusiasmado né, aquela coisa linda que eu nunca 

tinha ouvido. Eu tinha ouvido um CD de Suassuna que circulava por aí, mas também 

lá em Goiás não tinha acesso a isso. Até aqui mesmo em Goiânia, a coisa não era 

comercializada facilmente. [N]essa fita K7 ouvia a riqueza da Capoeira Angola e eu 

apaixonei pela Capoeira Angola (Contramestre Leninho, 12/11/2013).  

 

 Nessa época, mesmo com todas as dificuldades, Leninho e Chuluca tinham um grupo 

repleto de crianças. No mesmo período, chegou um capoeirista de Goiânia para prestar o 

serviço militar na cidade e acabou imprimindo características militaristas à capoeira. Leninho 

ainda tentou fazer parte desse grupo, Chuluca tinha outra turma mais ñlibert§riaò. No final de 

1989, em uma das festas que acontecem na Cidade de Goiás que Leninho não sabe precisar se 

foi Semana Santa ou Carnaval, aparecerem dois capoeiristas, Caçador e Besouro e mostraram 

o primeiro jogo de Capoeira Angola que ele assistiu. Até então só havia visto na fita [VHS], e 

pensou: ñÉ essa capoeira que eu quero jogar e é essa capoeira que está dentro mimò 

(Entrevista, 12/11/2013). Após passar a noite inteira conversando com Caçador e Besouro, 

Leninho criou um vínculo com o primeiro. Logo em seguida veio a Goiânia conheceu o 

Grupo Só Angola, na época composto por Vermelho, Caçador, Guaraná, Besouro, Ana Maria 

e Valéria. Fez aulas e voltou para Goiás decidido afastar-se definitivamente daquela capoeira 

militarista, assim como o fizera Mestre Chuluca. Com um grupo na época sem nome e com 

um processo de capoeira considerado ñde ruaò, não tiveram muitos alunos e não prosseguiram 

com as atividades. Acabaram se filiando ao Grupo Só Angola durante dois três anos.  

[...] mas o Só Angola começa... as divergências entre eles e... Eu também não... Eu 

queria algo mais. O Caçador sempre foi uma cara que me disse ï Olha, tem a gente 

aqui, mas tem pessoas mais interessantes! E eu quis as pessoas mais interessantes. 

Foi... [...] 93 ou foi 92 que veio Mestre Morais aqui e Mestre Curió que veio... Foi 

quando eu vi os mestres pela primeira vez ao vivo. [...] Veio o Índio também que foi 

uma pessoa que veio de passagem rápida, mas veio com uma capoeira diferente. Foi 

em Belo Horizonte que eu conheci o Índio. Fui um tempo para Belo Horizonte e 

depois fui para Salvador, fui conhecer [a] Capoeira Angola em Salvador. [...] Nessa 

época que saio do Só Angola, eu, Chuluca e ainda Xandó, a gente funda os Meninos 

de Angola. Eu vou pra Salvador fico lá um tempo. Na verdade, eu saí daqui de 

Goiânia para Salvador com a pretensão de conhecer Mestre Cobrinha que na época 

fazia um trabalho junto com Mestre Morais e Mestre João Grande e no caso eu 

queria conhecer os três. Então, eu conheci Mestre Morais aqui. Chego em Salvador, 

o Mestre Cobrinha não estava lá, tinha ido para os Estados Unidos [...] Eu queria era 

Cobrinha e ele não tava. Fiquei ali pra lá e pra cá em grupos e com Mestre Morais, 

Mestre Curió, Mestre João Pequeno e fiquei muito presente nas aulas e nas rodas, 

mas não quis assumir isso. Eeu não tava querendo isso. Recebi até o convite de 

Mestre João Pequeno pra ser contramestre dele. Eu não achei justo, não era justo, eu 

não era aluno dele. Volto pra Goiânia... Na verdade, eu volto pra Goiás Velho, o 

trabalho tava acontecendo lá e, legal, tinha muita criança na época. Chuluca veio 

com uma ideia de criar um projeto pra trabalhar com artesanato, percussão e 

capoeira e... foi acontecendo, mas achei que tava muito pequeno pro Mestre 

Chuluca. Dois pais na casa e aquela coisa assim... Resolvi vir pra cá. Vim pra cá e 

deixo o trabalho com ele e isso em 97, que começa essa trajetória minha. Fico aí 
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dando aula, mas sem grupo e sem querer levantar história com o grupo até o 

momento que não teve como fugir disso, que eu criei o Angolerê que era uma nova 

versão[do] Meninos de Angola, que fiquei uns quatro anos trabalhando no Angolerê. 

Quando aparece o Mestre Cobrinha que veio aqui e aquele sonho que eu tinha e eu 

falei ï olha, mestre é assim e assim. Eu contei pra ele que eu tava tentando seguir 

seu trabalho, porque tenho tido você como referência e tudo mais e ele ï vamo ver, 

vamo ver! No que deu, já tem doze anos esse negócio. Na FICA40 nesses doze anos 

recebi o título de treinel e agora esse ano de contramestre e tamo aí. Um trabalho 

que... é certo que tá encerrando amanhã nesse lugar aqui. Tem essa passagem aqui 

(Contramestre Leninho, 12/11/2013). 

 

No dia seguinte à entrevista, Leninho se mudou para Brasília encerrando as atividades 

regulares que há dois anos acorriam no DCE da UFG no Setor Universitário com aulas de 

manhã e à noite. Flávia Dayana, participante da FICA, relatou, em entrevista realizada em 

dezembro de 2013, que até o Leninho decidir com Mestre Cobra Mansa se vai fechar as portas 

ou não, ela, Léo, Marilia e Nat, também integrantes do grupo, ficariam com a chave para 

treinarem quando quiserem. Entretanto, não existe ninguém responsável por conduzir o 

trabalho. Segundo ela, Leno se comprometeu em vir a Goiânia para dar aulas e realizar rodas, 

em período não definido, e enquanto isso participariam das rodas dos outros grupos: ñ[...] que 

eu acho que vai acontecer assim. É... se não houver uma pessoa pra liderar esse grupo 

enquanto FICA, esse grupo não vai resistir. Eu acho que a gente pode ficar um tempo com 

nome na história mas esse grupo n«o vai resistirò (Fl§via, 18/12/13).  

Flávia Dayana Almeida Noronha é umas das alunas mais antigas do Contramestre 

Leninho, se não for a mais antiga em atividade, portanto, apresenta várias contribuições em 

relação á trajetória do Contramestre Leninho e também da Capoeira Angola em Goiânia. 

Nasceu em 6 de maio de 1977, em Pouso Alegre, Minas Gerais. É professora, e com algumas 

restrições e questionamentos sobre os processos de identificação étnico-racial, se considera 

parda e não possui nenhum pertencimento religioso. Começou a treinar capoeira em 1995 na 

Escola Técnica Federal de Goiás com o instrutor Bola, aluno do Mestre Suíno. De acordo com 

ela, era Capoeira Regional. Nessa época havia um movimento de institucionalização da 

Educação Física, com o processo de regulamentação da profissão, onde se começou a exigir 

                                                           
40 Segundo Araújo, Mestra Janja, (2004): Fundação Internacional de Capoeira Angola/FICA é uma denominação 

no Brasil, tendo em vista que esta foi constituída, por Mestre Cobra Mansa, fundador e presidente, como 

International Capoeira Angola Fundacion, ICAF. Ainda com referência na mesma autora, existem vários 

n¼cleos: ñcomo os dos mestres Cobra Mansa (fundador-presidente e líder do núcleos localizado em 

Washington,DC, e responsável pelos demais núcleos situados na chamada Costa Leste dos Estados Unidos); 

Jurandir (liderança do núcleo de Seattle e responsável pelos demais núcleos da chamada Costa Oeste dos Estados 

Unidos); Valmir (responsável pelo núcleo-sede brasileiro, em Salvador), são alguns dos nomes que na 

atualidadeò. (p.54) De acordo com informa»es retiradas do blog: 
http://ficabh.blogspot.com.br/search/label/SOBRE%20A%20FICA: Cinézio Feliciano Peçanha (Mestre Cobra 

Mansa) treinou com o Mestre Moraes e participou da fundação do Grupo de Capoeira Angola do Pelourinho 

(GCAP) em 1982. ñEm 1994 [...] Mestre Cobrinha mudou-se para os Estados Unidos, iniciando um trabalho de 

Capoeira Angola em Washingtonò onde teria fundado a ICAFò. 



78 
 

que o professor de capoeira fosse formado em Educação Física. Como Suíno era formado em 

Educação Física, ele assumiu as aulas, com quem Flávia treinou mais um ano. 

Logo em seguida, ela iniciou o curso de Educação Física na UFG, onde Janayna 

Nogueira, sua amiga, também estudava. Em uma das festas que foram juntas, Flávia assistiu 

uma roda de Capoeira Angola e imediatamente disse que queria fazer aquela capoeira, que era 

bastante diferente daquela que praticava. Flávia e Janayna começaram a procurar um lugar 

para treinar e encontraram em 1998 o Espaço Cultural da UFG, antigo Galpão, onde Guaraná 

dava aulas. Quando começaram, Júnior e Sara também faziam parte da turma. O grupo se 

ampliou e chegaram outras pessoas como Rita, Pimenta, Janaína Gomes, Jagunço e Baiano. 

Com um laço bastante consolidado, esse grupo criou um processo de socialização aos finais 

de treino, como sentar para conversar, tomar cerveja e também debater as especificidades do 

grupo:  

[...] nesses momentos de socialização, houve um debate assim um tanto quanto 

marcado, sobre as metodologias do grupo, do professor do grupo. [...] As pessoas, as 

meninas colocaram que estavam se achando meio que excluídas do processo, da 

condução que não aprendiam a tocar berimbau, que não aprendiam a cantar dentro 

do grupo e tudo mais, isso chegou ao professor que também não estava presente 

nessa conversa e chegou aos ouvidos dele, eu fui, na verdade eu fui surpreendida 

com uma tempestade assim de, ai como que eu vou colocar? Não sei como que vou 

colocar isso de revolta, das pessoas ótarem falando nas costas? Foi entendido dessa 

forma esse debate que teve nessa conversa com as meninas, meninas e meninos... 

que estavam lá e eu não estava. Eu fiquei sabendo. Então, fui tomada de surpresa, 

mas quando isso aconteceu, chegou assim, e nós fomos convidados... Eu fui inclusa 

no movimento. Nem tava no movimento, mas é partilha, sempre partilhei da ideia 

delas, inclusive defendi isso no momento da discussão lá [...] e o professor pediu pra 

gente ou aceitar a condição do grupo daquela forma ou então a gente tava sendo 

convidada a se retirar. A gente se retirou. [...] A gente foi convidada a se retirar do 

grupo. Quando eu falo a gente aí saímos, eu a Janaína Nogueira e a Rita [...] (Flávia, 

18/12/13).  

 

Flávia narrou que Janaína Nogueira estava então muito próxima do Leno e o ajudava 

nas aulas que ele ministrava para crianças. Portanto, logo foi treinar com ele. Flávia demorou 

um pouco mais para ir treinar com Leninho, por volta do ano 2000, quando nasceu o 

Angolerê. Sobre a filiação à FICA e em relação à trajetória do Contramestre Leninho, ela 

afirmou que Janaína Nogueira e o Leno tinham ido a um encontro internacional da FICA no 

Rio de Janeiro e ali eles estreitaram alguns laços. Em 2003 foram os três, em outro encontro, 

desta vez em Belo Horizonte e de lá voltaram com a perspectiva de mudança no Angolerê. 

Trouxeram o Mestre Jurandir (FICA/ ICAF Estados Unidos) para um evento em Goiânia, em 

2003, no qual, segundo ela, realizaram a primeira roda de mulheres no Bosque dos Buritis, 

um parque localizado na área central da cidade, onde faziam rodas aos domingos.  
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Mestre Jurandir já tinha sinalizado com a intenção né, dele e do Cobra, do Cobra, do 

Mestre Cobra Mansa e do Mestre Valmir de institucionalizar o Angolerê como 

FICA. No ano seguinte isso foi formalizado... oficialmente porque, a gente já tava 

nesse movimento de aproximação com a FICA de Salvador [...] O Leno começou a 

receber convites pra atuar fora do Brasil. [...] A primeira viagem dele pra França [...] 

Quando ele foi pra França, a gente tava assim com um grupo muito, muito forte, 

assim. Acho que a gente tava bem unido, então, não ficou uma pessoa responsável 

pelo trabalho. Ficamos um grupo de pessoas que fomos assim... conduzindo os 

treinos [...] Então o Leno foi pra França a gente ficou nesse movimento bastante 

coletivo. Ele voltou,. Ficamos seguramos a onda, sempre com essa coisa dele [...] 

Todo esse movimento das coisas distanciou aquele grupo [...] Então ele foi de novo, 

aí o grupo deu uma esvaziada mesmo [...] na segunda viagem dele pra França 

(Flávia,18/12/13). 

 

Segundo Flávia, quando o Contramestre voltou da segunda viagem à França ele  

deixou tudo em Goiânia e foi para Cidade de Goiás. Nesse período ele ainda viajou para o 

Peru e para Colômbia. Após pouco menos de dois anos, Leninho retornou para Goiânia e com 

a ajuda de um aluno que se chamava Renato, começou a dar aula no DCE do campus 

Samambaia. Para Flávia, Renato contribuiu muito para FICA, tanto pelo espaço conseguido 

quanto pelo blog criado para o grupo. Nesses quatro primeiros anos depois do retorno dele 

para Goiânia, Flávia esteve afastada da capoeira devido à uma gestação, matrimônio e outras 

questões particulares: ñMas mesmo estando afastada da FICA, não deixava de fazer capoeira 

na minha prática pedagógica. Assim, o que me alimentou muito foi o contato também com o 

Leno que nunca acabou, a gente nunca se separou, da nossa amizadeò (Entrevista,18/12/13).  

Do DCE no Campus Samambaia, para o restaurante Macrobiótico, localizado, na 

época, no Setor Sul. Flávia retornou para a FICA quando a sede era no Grande Hotel, no 

centro de Goiânia. Depois foram para uma Associação de Moradores perto da rodoviária. 

Como havia uma perspectiva da Associação se filiar em partido e fazer comício, Leno deixou 

esse espaço e foi para o DCE, agora no Setor Universitário. Depois que encerramos o trabalho 

de campo, soubemos que o Leninho veio a Goiânia, deu aulas, realizou rodas, porém, não 

temos mais informações sobre a situação atual da FICA/Goiânia.  

 

2.6 ñMulher na roda n«o ® pra enfeitar, mulher na roda ® pra ensinar/jogar/cantarò: E 

quem disse que nesse navio só veio homem? 

 

 Em uma etnografia, ainda que tracemos os caminhos que pretendemos percorrer e os 

objetivos a atingir, acabamos encontramos outras questões que não estavam previstas no 

início do trabalho, mas que são de suma importância para entendermos o local de chegada. 

Assim ocorreu com a temática desenvolvida nesse tópico. No momento de grande debate, 

articulação, construção e reconstrução dos movimentos de mulheres na Capoeira Angola em 
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Goiânia e também leitura de várias autoras feministas sentimos a necessidade de ouvir, 

discutir e escrever sobre as relações de gênero que permeiam este espaço. O artigo de 

Anzald¼a (2000) ñFalando em l²nguas: uma carta para Mulheres escritoras do terceiro 

mundoò foi um dos trabalhos que inspirou e ao mesmo tempo incentivou a escrita:  

O perigo ao escrever é não fundir nossa experiência pessoal e visão do mundo com a 

realidade, com nossa vida interior, nossa história, nossa economia e nossa visão. O 

que nos valida como seres humanos, nos valida como escritoras. [...] Escrever é 

confrontar nossos próprios demônios, olhá-los de frente e viver para falar sobre eles. 

[...] Escrever é perigoso porque temos medo do que a escrita revela: os medos, as 

raivas, a força de uma mulher sob uma opressão tripla ou quádrupla. Porém nesse 

ato reside nossa sobrevivência, porque uma mulher que escreve tem poder (p. 233 -

234). 

 

 Apesar de ser mulher capoeirista e fazer parte de um laboratório que estuda gênero, o 

LaGENTE , foi no encontro com as angoleiras de Goiânia e também de outros lugares, como 

Mestra Janja, que percebi as nuances do sexismo. Longe de ser uma especificidade de Goiânia 

e muito menos da Capoeira Angola, as mulheres ficaram e/ou foram invisibilizadas durante 

muito tempo nas histórias e nas rodas. Barbosa (2005a), ao estudar a mulher na capoeira, 

afirma que é difícil precisar com exatidão uma história cronológica sobre esta participação, 

devido ao fato de durante muito tempo essa prática corporal ter feito parte de tradição 

ñ§grafaò e relacionada ao universo masculino. Contudo, como descrevemos no primeiro 

capítulo, ainda no século XIX havia registros de mulheres presas por desordens, 

possivelmente um dos sinônimos dados à prática da capoeira. No mesmo trabalho a autora 

afirma que ñAlguns estudiosos e pesquisadores da capoeira no s®culo XX costumam 

mencionar o nome de sete mulheres que ficaram famosas antes da incursão feminina 

sistemática nos círculos da capoeira: Maria Cachoeira, Maria Pernambucana, Maria Pé no 

Mato, Od²lia e Palmeronaò (p. 10).  

 Os dois outros nomes que não constam nessa parte da citação seriam: Maria Homem e 

Júlia Fogareira, exemplos de como os apelidos revelavam a associação da mulher ao 

ñcomportamento masculinoò, ou aquilo que acredita ser masculino. Geralmente a refer°ncia 

positiva na capoeira, o bom jogador, cantador, tocador, é relacionada ao homem.   

Tem a Gegê grande capoeirista. Aí se eu for falar da Gegê, porque ela é minha 

amigona, mas tem outras meninas boa de capoeira, tem gringas [estrangeiras] boa de 

capoeira. Boa mesmo, sabe? Se você fantasiar ela de homem e por ela pra jogar você 

vai pensar que é homem, joga muito você... Acho que a mulher tinha que ter mais 

raça, pegar o berimbau e tocar. Ah, minha mão é pequena! Que nada! Então, tem 

várias coisas que eu já vi de mulher e tem umas coisas que não. Gente, seja 

guerreira! Capoeirista é guerreiro, o homem guerreiro e a mulher tem que ser 

guerreira (Contramestre Leninho, 12/11/13). 

 

Na capoeira, muito semelhante a vários outros lugares nos quais a mulher está 

presente, as relações de gênero nem sempre representaram a superioridade do homem, no 
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entanto, na maioria das vezes a versão da história é contada, financiada ou tutelada por 

homens que narram e apresentam como verdade a preponder©ncia do ñsexo reiò. 

A notícia sobre atos de violência cometidos por mulheres são bem menos frequentes 

do que os cometidos pelos homens. Esse fato não significa que não houvesse, mas 

que eles foram registrados em menor número pela documentação judiciária pelo 

meio de comunicação no período em estudo. [...] Muitos casos em que homens era 

vítima de mulher e não foram registrados judicialmente têm como razão mais 

convincente assegurar a masculinidade da vítima com a não denúncia do ocorrido. 

[...] O ato de valentia não estava restrito ao universo masculino (OLÍVEIRA e 

LEAL, 2009, p. 122-123). 

 

Ratts (2003) em seus estudos sobre gênero, raça e classe correlaciona essas categorias 

¨ dimens«o espacial: ñDizendo de outra maneira, os espaços privados e públicos são vividos 

diferencial e desigualmente por homens e mulheres, qualificando uns de masculinos e outros 

de femininos, e por negros e brancosò (Idem, p. 2).   Dentro da história da capoeira uma das 

hipóteses mais aceitas para a reduzida presença da mulher nesse espaço durante os séculos 

XIX, XX e quem sabe XXI, é a relação público-privado, tendo em vista que a capoeira 

acontecia na rua, um lugar segundo Oliveira e Leal de homens: 

As ruas eram espaços hostis, considerados perigosos, lugar de violência e do crime. 

Era um lugar privilegiado dos homens [...] a rua é considerada um espaço 

eminentemente masculino e com ele são tecidas as relações que buscam supremacia 

do gênero masculino sobre o feminino, em um contínuo processo de legitimação do 

ópoder do machoô (OLÍVEIRA e LEAL, 2009, p. 218-219).   
 

Mesmo discordando da hipótese, presente no cotidiano e imaginário social, de que a 

capoeira seja de, e para homens, ainda hoje, é considerada por muitos e também muitas, como 

uma prática masculina, baseada em explicações que partem dos aspectos biológicos e da 

rela«o p¼blico privado. Segundo Oliveira e Leal (2009, p. 177) ñTrata-se de uma prática 

associada diretamente ao homem por comportar elementos de masculinidade, a exemplo do 

bi·tipo e das a»es de viol°ncia f²sica.ò Nos anos 1930 a antrop·loga Margaret Mead fez 

duras críticas à biologização do sexo como fator determinante para o ñtemperamentoò. Mais 

especificamente Miguel Vale de Almeida (1995), afirma que apesar de existir uma 

masculinidade hegemônica, esta é culturalmente informada, portanto, com múltiplas formas. 

Pensando nos problemas provocados pela redução da análise ao aspecto biológico Henrietta 

Moore (1997, p. 1) afirma que ñ[...] eles implicam que a rela«o entre biologia e 

comportamento social pode ser compreendida como uma rela«o simples de causa e efeitoò.  

 Novamente concordamos com Pires (2002, p. 102) que ñUma boa pesquisa hist·rica 

sobre a participação das mulheres ainda está para ser feita. Mas pelo que as fontes indicam tal 

participa«o foi pequena.ò Oliveira e Leal (2009, p. 117 e 118) tamb®m afirmam que ñ[...] 

alguns registros existem sobre a presença de mulheres nesse espaço, como é o caso de 
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Salomé, personagem da capoeira baiana [...] São poucos os registros de memória que 

identificam as mulheres capoeiras nesse per²odo.ò Infelizmente n«o conseguimos suprir a 

lacuna apresentada por Pires: pesquisa histórica, mas podemos denunciar que essa pequena 

participação na maioria das vezes é desconsiderada, basta lermos as produções sobre capoeira 

para percebermos a universalização do sujeito masculino: os capoeiristas, os angoleiros, os 

alunos. A pr·pria autora citada em par§grafos anteriores, Barbosa, diz ñestudiosos e 

pesquisadoresò quando tamb®m se refere a Ara¼jo, Mestra Janja, uma mulher, estudiosa e 

pesquisadora. Segundo Franchetto, Cavalcanti e Heilborn (1980, p. 16):  

A justaposição linguística, que reúne numa só palavra ï homem - dois significados 

distintos: homem enquanto humanidade e homem enquanto ser humano no gênero 

masculino, demonstra o enraizamento e cristalização culturais desse ocultamento 

feminino que a denúncia vem apontar. 

 

 Para relacionarmos ao nosso campo de pesquisa, Goiânia, podemos perceber que 

apesar da construção e busca coletiva da Capoeira Angola com referência em Pastinha, nem 

sempre o nome das duas mulheres que participaram desse processo, Ana Maria e Valéria 

aparecem nos textos ou mesmo nas narrativas. No livro de Brito, por exemplo, o nome da Ana 

Maria não foi registrado. Flávia Dayana (Entrevista, 18/12/13), afirma que esse movimento de 

Capoeira Angola em Goiânia iniciou com os Mestres Vermelho, Guaraná, Caçador e Besouro 

e questiona: ñ[...] e eu n«o sei por que eles n«o colocam dentro dessa composição a 

participação de Ana Maria e Valéria que fizeram parte dessa composição né? Não sei por que 

isso n«o ® relatadoò (Entrevista, 18/12/13).   

 Acompanhando a tentativa de Barbosa (2005a) em apresentar a trajetória da mulher, 

seria melhor dizer ñmulheresò para reforar a pluralidade e singularidades do g°nero. A autora 

afirma que anterior ¨ d®cada de 1970 ® dif²cil comprovar o ñimpactoò feminino na capoeira. 

ñ[...] as mulheres sempre estiveram presentes nas rodas que se formavam nas ruas de Salvado 

e do Rio de Janeiroò (p. 10). Contudo, nos parece que nem sempre as mulheres estiveram 

ñdentro da rodaò, muitas cantigas de capoeira fazem refer°ncia como se estivessem pr·ximas 

da roda, tal qual apresenta Mestre Bola Sete (2003, p. 127): ñDona Maria, o que vende ai?/ É 

coco ® pipoca que ® do Braziò.  

 Barbosa (2005b, p. 2) afirma que ñAs cantigas também revelam dados importantes 

sobre as relações de gênero e o papel que a mulher tem desempenhado nos círculos 

capoeiristas.ò Exatamente por sabermos da importância que a música tem na capoeira que 

optamos por utilizá-las como título e subtítulo desse trabalho. História, memória, 

ancestralidade, louvação, identificação, localização espacial, conceitos, preconceitos, normas, 

enfim, tudo aquilo que perpassa o universo da capoeira é narrado através da composição 
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musical, inclusive a relação de gênero. Em estudos realizados por essa autora, muitas músicas 

colaboram para reforçar estereótipos e demonstrar que visões misóginas ainda persistem nesse 

espaço. 

As letras das canções muitas vezes gabam o poder e masculino e menosprezam a 

mulher. [...] O homem é descrito como aquele que dita as normas de 

comportamento, geralmente determinando o que a mulher pode ou não vestir, se 

deve ou não cortar o cabelo, usar maquiagem, ou trabalhar fora de casa.[...] Ao se 

comparar a maneira como a mulher é descrita nas cantigas de capoeira com o que se 

diz do homem, nota-se que ele é apresentado de maneira muito mais positiva. É o 

conhecedor dos segredos do jogo, astucioso, perigoso, vaidoso e sedutor. Nota-se 

também que ele enfrenta qualquer batalha, luta bravamente contra inimigos na 

guerra (há várias referências à Guerra do Paraguai), além de ser astuto e inteligente 

pois consegue ludibriar a polícia e se esquivar dos valentões. Mesmo quando as 

cantigas fazem referências à malandragem ou à vadiagem, o universo masculino não 

é descrito de maneira pejorativa. A malandragem ou a vadiagem são vistas como 

metáforas do próprio jogo, adquirindo o sentido positivo de sagacidade e 

flexibilidade (Idem, p. 3 e 5). 

 
 As músicas são modificadas e também novas letras são criadas, para narrar ou 

reivindicar a presena da mulher na capoeira. A m¼sica que era cantada ñEu vou dizer a 

dend°: Sou homem, n«o sou mulherò entoa um novo c©ntico ñEu vou dizer a dendê: Eu sou 

mulher, n«o sou homemò. Esse processo tamb®m foi percebido nas rodas de Goi©nia. Ouvi 

várias mulheres cantando músicas no feminino, o coro, resposta dada pelas(os) componentes 

da roda à música, parecia meio confuso, ora respondia no masculino, ora no feminino, 

homens e mulheres davam respostas distintas e novas vozes apareciam.  Para Barbosa (2005b, 

p. 14) ñA mudança na ordem das palavras não parece ser uma simples reversão do binômio 

homem/mulher, mas uma conscientização de que as mulheres hoje constituem cerca de 

quarenta por cento da população que joga/estuda capoeira.ò  

 Mestra Janja, em entrevista concedida ¨ revista ñTextos do Brasilò41, reconhece que o 

número de mulheres na capoeira cresceu muito e que inclusive no exterior elas são a maioria 

entre praticantes: ñEntretanto ainda lidamos com um grande desequil²brio de 

representatividade quando pensamos no reduzido número de mulheres que são promovidas 

pelos sistemas de gradua«o.ò Em sua disserta«o, ela acrescentou que: ñverificamos que suas 

trajetórias são dificultadas tanto pela não equidade ou ainda pela partilha desigual dos 

cuidados aos filhos nos espaços de treino, ainda que também o pai faça parte do mesmo 

grupoò (ARAUJO, Mestra Janja, 2004, p. 73). A partir do trabalho de campo realizado em 

Goiânia (não fizemos uma pesquisa quantitativa, portanto, não sabemos ao certo quantos e 

                                                           
41 A entrevista pode ser encontrada no site do Grupo Nzinga de Capoeira Angola 

http://www.nzinga.org.br//sites/default/files/Entrevista%20com%20Mestra%20Janja.pdf acesso 31/07/2014 às 

20:48  

 

http://www.nzinga.org.br/sites/default/files/Entrevista%20com%20Mestra%20Janja.pdf
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quantas angoleiras são) acompanhamos nos Grupos Calunga, Barravento e Só Angola aulas 

que tinham números iguais de homens e mulheres e no caso do Barravento e do Calunga, 

aulas com a presença apenas de mulheres. Indo ao encontro da afirmação de Mestra Janja, em 

Goiânia temos muitas mulheres angoleiras, porém poucas formadas e nenhuma mestra.  

Não queremos aqui desvalorizar o processo de aprendizagem da capoeira ou 

hipervalorizar cargos e status, porém, sabemos que na Capoeira Angola, o respeito à 

hierarquia é um dos princípios dessa prática e algumas ações, como tocar o gunga, é 

prioridade das, ou quase sempre dos mais velhos. É como se ouvisse Mestra Janja dizer 

ñGunga ® poder e as mulheres precisam tocar o gunga.ò  Em Goi©nia, por exemplo, s«o 

poucas mulheres que dão aulas de Capoeira Angola. Como apresentamos em sua trajetória, a 

formada Pimenta ministras aulas no NAC, e a Trenel Renata Zabelê, do Centro de Capoeira 

Angola Angoleiros Sim Sinhô de São Paulo, ministra aulas de Capoeira Angola para crianças 

no Espaço Água de Meninos, no Setor Antônio Barbosa às quintas-feiras das 18:30 às 20 

horas. Há dois anos Renata desenvolve uma proposta de educação comunitária através da 

Capoeira Angola, abordando temas relacionados à cultura negra diversidade e corpo. 

(Informações concedidas via e-mail por Renata Zabelê, 28/07/2014) 

 ñMulher na roda, n«o ® pra enfeitar, mulher na roda ® pra ensinarò. A composi«o de 

Carolina Soares representa os novos cânticos entoados nas rodas de capoeira, a possibilidade 

de registro e reivindicação das mulheres. Segundo autores e autoras apresentados 

anteriormente existem poucas pesquisas e estudos sobre a presença das mulheres na capoeira, 

no entanto, hoje elas se encontram na roda n«o para ñenfeitarò, mas para jogar, tocar, cantar e 

até ensinar.  

Essas lacunas, silenciamentos, invisibilidades e preconceitos de forma geral é que 

fizeram com que muitas mulheres, do mundo, do Brasil, de Goiânia se unissem para discutir, 

questionar e criar ações que garantam uma participação mais equânime e respeito a 

diversidade. Obstáculos que segundo Mestra Janja a capoeira deve vencer. Contudo, desde já 

® preciso esclarecer que ñO aparecimento de vozes femininas no âmbito das rodas e dos 

grupos de capoeira não significa que haja uma tentativa de polarizar os círculos masculinos e 

femininos do jogo ou criar tens»es entre homens e mulheresò (BARBOSA, 2005b, p. 16). 

Ainda na entrevista concedida à revista ñTextos do Brasilò, Mestra Janja faz a seguinte 

considera«o sobre a participa«o da mulher na capoeira: ñComeo afirmando que antes de 

chegar às rodas de capoeira, a mulher enfrenta caminhos diferenciados para se tornar e se 

fazer reconhecer capoeiristas.ò Em se tratando de m¼ltiplas mulheres, a raa, a classe e a 

sexualidade provocam diferenças dentro do gênero: ñG°nero n«o ® o ¼nico eixo de 
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diferenciação social em uma sociedade; pode haver diferenças explícitas, entre as mulheres 

devido à classe, raça, religi«o ou etnicidadeò (MOORE, 1997, P. 11). Mestra Janja em falas 

públicas frequentemente afirma que a luta é contra o racismo e o sexismo, e questiona porque 

as pessoas negras n«o est«o na capoeira. Ratts (2003, p. 5) afirma: ñNeste sentido, entendo 

que, no Brasil, essa subalternização do gênero implica na seguinte hierarquia: Em primeiro 

lugar situa-se o homem branco; em segundo, a mulher branca; em terceiro, o homem negro; e, 

por ¼ltimo, a mulher negra.ò Gonzalez (1984, p. 224) apresenta importantes considerações 

sobre os efeitos do racismo associado ao sexismo: ñPara nós o racismo se constitui como a 

sintomática que caracteriza a neurose cultural brasileira. Nesse sentido, veremos que sua 

articulação com o sexismo produz efeitos violentos sobre a mulher negra em particular.ò 

Benite e Silva (2013, p. 96) consideram que temos ñum coletivo social historicamente 

de exclu²dos: mulheres e praticantes de capoeira.ò Relacionando com a discuss«o de Ratts 

diríamos que as mulheres estariam em duas condições de subalternização, podendo chegar a 

cinco se associássemos à raça, classe e sexualidade. Para entendermos algumas dessas 

relações, colocamos em nossas entrevistas, tanto para homens quanto para mulheres, 

perguntas que se referiam à participação, questão de gênero e movimento de mulheres na 

Capoeira Angola em Goiânia. Infelizmente o desafio de interseccionar raça, 

gênero/sexualidade e classe foi pouco superado nesta pesquisa. Contudo, como forma de 

retratar as diferentes visões das pessoas entrevistadas trazemos as respostas, longas para não 

perdermos os detalhes das entrelinhas, sobre as temáticas referidas acima, a começar pela 

participação das mulheres e a relação de gênero. 

Olha, assim a minha participação, vou ser sincera eu não, eu tive que fazer escolhas 

na minha vida, não é? Eu dediquei realmente a minha profissão, e disso eu nunca 

vou deixar a Capoeira Angola, um dia eu pretendo dedicar a ela assim não 100% 

mas eu vou fazer ao máximo possível para dedicar [...] Pra  poder exatamente tá 

somando com os meninos e fazer um trabalho legal. A intenção é essa! (Ana Maria, 

Só Angola, 17/12/13). 

 

As mulheres aqui têm toda liberdade e inclusive as mulher aqui é que manda em 

mim. Nunca vi desse tanto, elas  faz o que elas querem e eu deixo, porque eu acho 

que... Mestre Pastinha foi o primeiro mestre de capoeira a introduzir mulher na 

capoeira, porque na Bahia os mestres só tinha mulher pra bater palmas pra eles e pra 

enxugar o rosto deles. Mulher não jogava capoeira. E o Pastinha quebrou essa 

barreira botou as mulher pra roda e vamo lá. E aqui o Só Angola tem essa política, 

sabe? Da mulherzada chegar e fazer a coisa acontecer. Se bem que eu passei um 

bom tempo, o Só Angola, sem ter mulher aqui. Agora que tá bom de mulher e tem 

muitas meninas fazendo capoeira. [...] Eu acho que pra mulher ser capoeirista e a 

mulher ser mulher e pra mulher ter direito acho que ela não precisa fazer um 

trabalho feminista dentro Capoeira Angola. Ela não vai se auto afirmar falando que 

ela é feminista dentro da Capoeira Angola. Ela vai se auto afirmar dentro da 

capoeira se ela toca muito, ela canta muito e ela joga muito e se ela respeita os mais 

velhos (Mestre Vermelho, Só Angola, 05/12/ 13).  
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Cara, rola, de certa forma Coruja, rola o autoritarismo mesmo. Assim... que eu 

acredito... Eu acredito assim que isso já vem bem de tradição e tal. Não que isso não 

possa ser evoluído, é claro, mas é claro que pode ser evoluído (Réges, Só Angola, 

26/12/13). 

 

O Calunga ele tá dentro da sociedade. A sociedade não vê as nuances de machismo e 

de... Em geral. Igual pode morrer quinhentas mulheres aqui no Estado e ninguém vai 

ver, não acha que é machismo, igual o racismo. Então, assim as relações assim... de 

gênero, eu por exemplo, nunca tive problema na prática de questões de gênero não, 

não vi machismo na prática, mas às vezes eu vi numa conversa de barzinho. Tudo é 

feito pra todo mundo (Janaína, Calunga, 28/11/13). 

 

O Calunga, o início dele é muito diferente do que é hoje. Hoje eu tenho uma outra 

leitura com relação à luta da mulher e da participação da mulher na capoeira. Umas 

das coisas que me chamou muito atenção pra isso foi Mestra Janja. Ela tem um 

embate muito pertinente e significativo, ela que é um referencial pra mim, gosto 

muito de ouvir a Mestra Janja. Eu sabia que eu não queria falar isso e que eu poderia 

no mínimo respaldar com todos os conflitos e com todas as contradições que eu 

ainda ia viver, mas eu poderia respaldar as minhas alunas, que elas poderia fazer 

movimentos específicos dentro do Calunga, mas nunca funcionou, mas tudo tem o 

momento pra chegar, e eu não queria fazer isso. Eu não queria fazer isso porque eu 

acho que isso deveria partir delas porque são relações de força e de poder. [...] 

Então, o homem, hetero e tal, e eu acho que eu não queria liderar esse movimento 

não, porque eu acho que quem tem que fazer isso são as mulheres (Guaraná, 

Calunga, 29/11/13).  

 

Olha! Recentemente eu fiquei muito entristecido porque fiquei sabendo das colegas 

que a gente, que nós somos machistas ao extremo. Eu acho que eu sou machista 

mesmo. Tento lutar contra isso o tempo todo, eu tento combater esse machismo, 

tanto que trabalho com muitas mulheres, com um monte de mulher e lido com 

mulheres o tempo todo, um monte de irmãs que vivem brigando comigo e na 

capoeira trabalho também com as profissionais, as engenheiras que são mulheres. Aí 

pô, você é machista, como? Mas é machista mesmo e a gente tem sempre que ficar 

lutando contra isso. Mas no grupo... Eu tinha falado da tristeza. A tristeza foi que as 

meninas disseram que as mulheres não tinham vez, pra mim sempre tiveram, mas 

existe a história contada pelo lobo e a história contada pelo caçador, que são 

diferentes. É a mesma história de uma ótica diferente. Se eu contar a minha história 

vai parecer que eu não era machista, mas se elas contaram falando que a gente que 

tinha esse processo, eu não vou ir contra, eu acho que não era, mas não vou 

contestar a história delas, não. Pode ser que tivesse sentido isso. Hoje em cima disso 

a gente tenta corrigir. Mas a gente dar para o capoeirista, em nossa escola, o que ele 

quer, a gente não fica enfiando nada na goela de ninguém. Não existe uma distinção 

essa parte é pra homem, essa parte é pra mulher e é oferecida pra todo mundo igual. 

[...] Você oferece pra moça, a primeira coisa que [ela] diz: - Esse berimbau é pesado, 

isso dói o dedo. Dói, dói no seu, dói no meu. Eu quero, você quer continuar 

treinando?  Então, sente a dor. [...] Eu acho que o grupo teve muito isso. Teve essa 

questão do machismo, teve... Hoje... como hoje é menos gente, a maioria é mulher, 

então, vai cair e futuramente vamos perceber, e já ouvi isso também, que hoje nós 

somos obrigados a ensinar as mulheres porque só tem elas, aí não tem como ser 

machista (Jagunço, Calunga, 26/11/13). 

 

As mulheres estão mais ativas em todas as camadas da sociedade e em todos os 

meios da sociedade onde não eram permitidos. E elas... talvez porque, vamos falar 

especificamente da Capoeira Angola, talvez porque vieram algumas mulheres e de 

certa maneira abrindo caminhos e as novas que estão chegando estão chegando com 

novas possibilidades de aprendizado, de atuação, de voz dentro da capoeira. Como, 

por exemplo, tem meninas que... tem meninas que chegaram ao mundo da capoeira 

há dois anos e já estão tocando berimbau e isso há dez anos atrás era impossível 

tocar berimbau. Então, em relação à participação das mulheres... Então, hoje é... 

falando especificamente do nosso caso em Goiânia as mulheres estão mais ativas, 
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com mais voz, são... Elas são mais em termos de números do que os homens nos 

grupos. Talvez por isso também tenha uma certa pressão em cima do mundo 

masculino. [...] Nós mulheres ainda temos um pouco de dificuldade em ser capoeira, 

talvez porque isso era coisa de homem, como tudo na nossa sociedade foi (Pimenta, 

Barravento, 17/12/13).  

 

No Barravento eu até acho assim que, as mulheres são maioria. Eu até falei com elas 

assim que tava tendo um negócio de movimento, falei com elas assim: oh, 

movimento só funciona se tiver um motivo. Vocês da Capoeira Angola, mulher não 

tem motivo. Qual que é o motivo que eu tenho pra reivindicar alguma coisa na 

Capoeira Angola? Por que os direitos da Capoeira Angola são os mesmos, enquanto 

aluno você é tratado do mesmo jeito, como aluno, mais é! Inclusive na roda, cobrar 

de você no jogo do mesmo jeito, se aperta o jogo com aluno homem, não é porque é 

mulher que eu não vou apertar o jogo com você,? Eu vou te alisar, te amaciar porque 

é mulher, então é... Não tem essa diferenciação, no jogo não tem. Trata, puxa, dá 

rasteira da cabeçada, parte pro... do mesmo jeito que parte pro outro. Aqui na 

bateria, pode cantar, pode tocar, pode comandar a roda, pode ser mestre do mesmo. 

E jeito, então assim é os direitos, dentro pelo menos dentro do Barravento eles são 

totalmente iguais. Não tem diferenciação entre o grupo. As pessoas têm esse respeito 

com as meninas. A gente não aceita o preconceito, preconceito não é só contra 

preconceito étnico-racial, mas é o preconceito de qualquer forma, é tanto que no 

Barravento já teve homossexual, tanto feminino, como masculino. A gente, as 

pessoas nunca houve desrespeito, ninguém saiu de lá porque foi desrespeitado, 

porque era homossexual ou não, entendeu? Então assim, a gente, a nossa cultura tem 

essa característica e eu mantenho, ela dentro do Barravento também. As pessoas são 

tratadas é com igualdade (Mestre Goyano, Barravento, 14/12/13). 

 

O grupo vai se constituindo com entrada e saída de pessoas. [...] Teve certos 

momentos que só os meninos tocavam, depois de um tempo já de consolidação de 

FICA, tocava e cantava. Teve isso também na FICA, não vou dizer que não tem, 

porque tem, mas hoje eu acho que é a postura da liderança, que é o Leno no caso, até 

o momento em que ele se, é que ele conduziu esse processo era do ponto de vista 

dele. Tem espaço pra todo mundo e todos podem se manifestar. Só que eu penso que 

falta da perspectiva dele, uma leitura mais política da situação, de entender que não 

basta você querer, ou não basta você saber. Não tô dizendo que você é uma pessoa 

repressora, ou é um machista, mas tem coisas incutidas na sua forma de ser que você 

nem percebe que se manifestam com atitudes que podem ser vistas como atitudes 

machistas de preconceito. Por exemplo, dizer que em Goiânia não tem mulher que 

faz capoeira. [Ele] soltou essa! (Flávia, FICA, 18/12/13). 

 

[...] que eu tenho certeza que nunca aconteceu com ninguém algum ato de 

discriminação e de preconceito, e nada. Nem aconteceu contra gênero. Nunca 

aconteceu. Eu sempre fui aberto quanto a isso e tive que colocar mulher na 

capoeira... Eu acho que a mulher tem uma barreirazinha pra falar de capoeira, mas 

não tem nada que impede que ela brigue na capoeira. Tem outros exemplos. Não 

tem mais é porque faltou interesse próprio. Olha, pra lutar capoeira... Certo que não 

vai fazer diferença mulher dizer que mulher bate fraco. Eu já vi mulher pequena 

bater em homem grande, assim como já vi homem pequeno bater em homem grande 

e não tem nada. É muito complexo, criaram um mundo complexo, a sociedade 

impôs e que muitos estão quebrando, mas não vejo. A capoeira abraça todo mundo, 

é o lugar mesmo (Contramestre Leninho, FICA, 12/11/13). 

 

 É certo que nenhuma violência física contra mulheres foi relatada, não podemos 

desconsiderar outras formas de violência, nem tão pouco parece existir um campo de batalhas 

entre homens e mulheres na Capoeira Angola, muito menos entre mestre, contramestres, 

homens em geral, e alunas. N«o por acaso o ñOf²cio dos Mestres de Capoeiraò, foi registrado 

no Livro de Saberes como Patrimônio Cultural Imaterial do Brasil. Figura de suma 
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importância na Capoeira Angola, as mestras ou os mestres no caso de Goiânia, são vistos com 

grande admiração e respeito, o que garante que os laços e envolvimento com grupo de 

capoeira sejam maiores do que com os grupos de mulheres.  

Assim como Barbosa (2005a, p. 18) concluiu em sua pesquisa ñA grande maioria das 

mulheres que entrevistei ou as que responderam meu questionário descreve as suas relações 

com seus mestres em termos afetivos e respeitososò tamb®m podemos afirmar que essa foi 

uma característica de nossas entrevistadas. Contudo, concordamos com Spivak (2010, p. 55) 

ñ¨ quest«o da mulher subalterna, vou propor que a possibilidade da exist°ncia da pr·pria 

coletividade persistentemente negada pela manipula«o do agenciamento feminino.ò  

 Percebemos que mesmo a pergunta não sendo direcionada para o movimento de 

mulheres, no roteiro de entrevista a questão veio em seguida, grande parte dos entrevistados 

expuseram algumas visões sobre os novos debates e encontros promovidos pelas angoleiras 

de Goiânia. Cabe contextualizar os dois movimentos que identificamos na Capoeira Angola 

dessa cidade: Coletivo de Mulheres e Ginga Menina, apresentando os objetivos e as 

justificativas. Talvez seja esta, uma forma de esclarecer algumas acusações e incompreensões 

a cerca dessas atividades. Parece-nos, que tanto as respostas dadas pelas entrevistadas quanto 

o artigo: ñGinga Menina: sobre a constru«o de novos espaos sociais para capoeiragemò, 

escrito pelas angoleiras que residem nesta cidade: Anna Benite e Renata Lima (2013), tentam 

justificar as críticas emitidas por seus companheiros de vadiagem42. 

 Flávia Dayana afirma que em 2003 houve uma roda de mulheres no Bosque dos 

Buritis. Entretanto, o fortalecimento e ideia de movimento surge em 2011 a partir de outra 

roda realizada no Jardim Botânico de Goiânia em parceria com a Secretaria de Estado de 

Pol²ticas para Mulheres e Promo«o da Igualdade Racial (SEMIRA): ñj§ tem um tempo que t§ 

rolando o movimento de mulheres capoeiristas que se organizam e se reúnem pra vadiar e 

para fazer roda. E isso começou, eu entendo que essa atitude começou com o Mestre 

Guaran§ò (Pimenta 17/12/13). Esta entrevistada afirma que a atitude comeou com Guaran§ 

devido ao apoio que ele deu para realização desta roda. Todavia, este Mestre considera que 

essa foi uma iniciativa das mulheres, que ele apenas apoiou. ñCarolina, minha aluna, tava em 

contato com um grupo de mulheres da secretaria de mulheres e disse - Vamos tentar fazer 

uma coisa, uma roda de capoeira só de mulheres! Eu falei ï ·timo!ò (Mestre Guaran§, 

29/11/13). 

                                                           
42 ñO termo vadiar é utilizado em diferentes manifestações da cultura popular, como, por exemplo, o samba de 

roda, o cavalo marinho e a capoeira. Diz respeito ¨ maneira l¼dica de se participar do eventoò (SILVA, 

FALCÃO E DIAS, 2012, p. 8). No período da repressão também era sinônimo de contravenção.  
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Desde então, já existia um movimento, quer dizer, já existe na verdade a reunião de 

amigos e de amigas que são de outros grupos, por exemplo, eu sou do Barravento a 

Flávia Dayana que é da FICA, a Boneca que era do Calunga. A gente já se reunia, a 

gente sempre se reunia para tá treinando para tá fazendo roda. Agora a gente 

começou a ir pras ruas.. talvez, pelo nosso tempo de capoeira, pela segurança e tudo. 

A gente tá indo pras ruas pra fazer roda, mas não no sentido de movimento de 

meninas, movimento só de meninas, não nesse sentido. Na verdade é uma expressão 

mesmo, é uma vontade de vadiar e como nós somos a maioria dos grupos mesmo, 

então, a gente se reúne e chama os meninos também, mas na verdade é uma 

chamada das mulheres mesmo. É uma chamada feminina, talvez vontade nossa, da 

gente tá chamando e indo pras ruas, mas alguns meninos estão indo, estão apoiando 

e tudo. O Ginga Menina, eu achei que era um coletivo de mulheres, que era um 

movimento do coletivo de mulheres, mas eu descobri recentemente que o Ginga 

Menina é um Projeto de Extensão da Universidade Federal e coordenado pela 

professora Renata Lima. Então, eu considero que o Ginga Menina é o projeto de 

extensão da professora Renata Lima. Mas que é sempre, não sempre, mas que está 

sendo desenvolvido pelas mulheres e pelo coletivo de mulheres angoleiras que vai 

está em todo lugar onde tiver Capoeira Angola né (Pimenta, 17/12/13).  

 

Olha, participei do primeiro ano que foi até com a Mestre Janja. Foi muito bom, eu 

gostei muito. Só que assim na realidade você não tem muita ligação com as meninas 

a ligação delas é mais ali com o Grupo Calunga, com Mestre Goyano. Então assim 

parece que tão mais interligadas, e a gente observa que o Só Angola parece que ele 

fica mais assim, distanciado não sei porque,  mas eu acho, não por mim, por mim 

não. Eu acho que com certeza eu teria uma excelente relação com elas e tudo. Mas 

eu observo assim que tem um certo distanciamento (Ana Maria, 17/12/2013).  

 

Eu vejo que tem o interesse de algumas meninas de melhorarem a sua capoeira e que 

percebem que só vai acontecer se elas se juntarem, pelo próprio reconhecimento 

uma da outra, politicamente falando. Porque sentem sabem que nos seus grupos isso 

não (...) Não acontece naturalmente, na sociedade isso não aconteceu [...] não acho 

que existe uma institucionalização dele desse coletivo de mulheres, desse 

movimento coletivo de mulheres, que é diferente do Ginga Menina, o Ginga Menina 

é um evento! Hoje isso tá muito claro pra mim, ontem não era claro! Então esse é 

um evento marcado, agora ele é, que ele não era não, quando ele começou, ele era 

um movimento coletivo, de mulheres querendo se organizar, se encontrar e aí fazer 

um momento delas. [...] Em momento nenhum esse evento (...) pontuou que haveria 

uma separação entre capoeiras meninas e capoeiras meninos [...] o que eu percebi, 

que era uma coisa assim mesmo de valorizar... a prática feminina de capoeira,e não 

de criar um ringue, uma disputa entre mulheres capoeiristas e homens capoeiristas, 

agora só as mulheres jogam... Apesar de ter havido isso, ter acontecido isso, um 

momento só pras mulheres jogarem, mas eu acho que aquele momento só pras 

mulheres jogarem foi um momento de expressão, não um momento de conflito, pra 

gerar conflito. Tem gente que faz a leitura diferente, então esse é o Ginga Menina, 

um evento de capoeira, é que tem ampliado a sua organização com a participação de 

mulheres. É um evento para mulheres? Não só para mulheres, para mulheres, para 

homens, para crianças, para quem estiver a fim de participar [...] Uma coisa é o 

evento Ginga Menina, outra coisa são as meninas que fazem capoeira em Goiânia 

encontrarem pra trocar suas próprias experiências e pra se fortalecer enquanto 

capoeirista. Eu acho que o movimento coletivo de mulheres é isso, tem um objetivo? 

Pra mim o objetivo é o fortalecimento da capoeira feminina, pra mim! (Flávia, 

18/12/13). 

 

Teve uma roda lá e teve um evento de mulheres lá no dia... Não sei se foi uma roda 

de mulheres, só que foi feito o convite pro Calunga e a gente chamou, até a Carolina 

que fez, chamou as mulheres no primeiro momento de... Falou assim: -  Vamos fazer 

uma roda de mulher! [...] Aí a gente fez isso tem três anos ou quatro anos, eu não me 

lembro, nos dois últimos anos a Renata mudou pra cá a uns três, a uns dois anos e a 

gente organizou o Ginga Menina e começou a criar um coletivo que veio pra somar 
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nessa discuss«o. E tamb®m nesse tempo surgiu a ñChamada de mulherò que ® o 

evento do Nzinga que tem a própria pesquisa da Mestra Janja que trouxe essa 

discussão. [...] Então, acabou que ela é a precursora dessa discussão dessas questões 

de gênero da mulher na capoeira, como a mulher como forma de Movimento pra 

poder diminuir a... até acabar a violência contra a mulher. [...] É isso que tá sendo 

discutindo fora. Vem pra dentro porque o grupo não está fora desse contexto. São 

poucas mestras de Capoeira Angola e na capoeira no geral ainda e a condição da 

mulher, a condição de ter de ser mãe, e tem o prazo de ter de ser mãe e de ser 

esposa, acho que isso foi durante muito tempo e ainda é um desafio que a gente hoje 

tem enquanto capoeira mais nessa nova geração de manter, de ser mulher e ser 

capoeira. Porque parece que ao longo da história essas coisas se tornaram 

incompatíveis, e a gente ainda não consegue ter essa... assim eu sou mãe, mas eu 

trabalho, mas é muito mais difícil - eu sou mãe, mas eu sou capoeira, eu sou mestre 

de capoeira, mas eu sou mãe, eu sou mulher e tenho marido e sou mestre de capoeira 

também. Então conciliar esses outros papéis pra mulher capoeira é mais difícil, eu 

acredito. Precisa de ter o debate, precisa de ter essa reflexão no sentido de 

compreender essa diversidade e respeitar essa diversidade. [...] Começou a se 

configurar um coletivo depois do evento Ginga Menina. Não existia delas se 

reunirem, a gente se reunia pra roda, mas depois não gerou nenhum outro 

desdobramento de ñvamos continuar fazendo uma rodaò. ñVamos treinar, vamos n«o 

sei o qu°, n«o sei qu°, n«o sei qu°ò... N«o existe antes. Hoje eu considero que n«o 

existe coletivo. Eu, Janaína, não considero que existe coletivo. Eu acho que existe 

pessoas se esforçando pra construir um coletivo ou uma unidade nesses grupos que 

tem mulheres e mulheres que estão nos grupos de forma que elas estejam presentes 

(Janaina, 28/11/13). 

 

O coletivo seria um grupo de mulheres, não institucionalizado, que se reuniam para 

treinarem, tocarem, conversarem, sem data, local ou liderança específica. Durante o período 

em campo, cheguei a acompanhar três encontros que contaram com a presença apenas de 

mulheres. A partir das falas, fica evidente que esse coletivo em certo momento foi confundido 

ou se confundiu como sendo o evento Ginga Menina e isso gerou alguns desgastes, como 

afirma Jana²na: ñHoje eu considero que n«o existe coletivo.ò Benite e Silva (2003) afirmam 

que o coletivo de mulheres tem promovido atividades em diferentes espaços e o objetivo 

primeiro seria promover a prática da Capoeira Angola, e, sendo esta uma manifestação de 

resistência também, teria como finalidade legitimar e ampliar o espaço da mulher na Capoeira 

Angola. 

As mesmas autoras (p. 95) também apresentam um conceito para o Ginga Menina: 

ñum coletivo social situado hist·rica e socialmente no processo de produ«o coletiva de 

saberes e pr§ticas em torno de viv°ncias e interesses relacionados com a Capoeira Angola.ò A 

primeira versão ocorreu no período de 09 a 11 de março de 2012 na Faculdade de Educação 

Física, e contava com a seguinte chamada no site desta faculdade: 

Capoeira é pra homem, menino e mulher... Coletivo de mulheres capoeiristas 

promove primeiro evento dedicado à temática feminina. Presença certa em 

praticamente em todas as rodas de capoeira espalhadas mundo a fora, as mulheres 

goianas têm a oportunidade de vivenciar um evento de capoeira dedicado à temática 

feminina. Entre os dias 9 e 11 de março, aproveitando o mês da mulher, o programa 

Corpopular: Intersecções Culturais, da Universidade Federal de Goiás (UFG), 

apresenta o Ginga Menina. O Ginga Menina é o primeiro evento do programa 
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Corpopular e conta a participação especial da Mestra Janja, uma das principais 

representantes femininas da Capoeira Angola no Brasil e no mundo. Primeira 

mulher a fundar uma organização de Capoeira Angola no Brasil: o Grupo Nzinga, 

cuja missão institucional é lutar contra o racismo e o sexismo, dentro e fora da 

capoeira. 

 

O Ginga Menina contou com a presença dos grupos Calunga, Barravento, Só Angola, 

FICA e também outros grupos de Capoeira Angola não estudados nesse trabalho. Entretanto, 

mesmo com a participação de mestres, alunos e alunas no evento, a iniciativa não foi 

considerada legítima por muitos homens. Um argumento recorrente é o caráter aglutinador, a 

ideia de que a Capoeira Angola é para todos, que as mulheres são a maioria nos grupos, 

portanto, não haveria motivo para reivindicar. Benite e Silva (2013, p. 95) ponderam que: 

ñTodavia ® importante considerar que, embora seja a capoeira um espaço de muitos saberes e 

aprendizados, é também uma organização que reflete estruturas de poder e opressão que 

tendem a marginalizar a mulher.ò Apresentamos a seguir as visões dos entrevistados sobre os 

movimentos de mulheres:  

Então, eu acho um movimento sem fundamento.  A Capoeira Angola não precisa 

desse tipo de movimento, a Capoeira Angola precisa de mulher na Capoeira Angola, 

mas ela não precisa de movimento feminista dentro da Capoeira Angola. [...] Eu não 

concordo, eu sou contra. (Mestre Vermelho, 05/12/13).  

 

Se as mulheres acham que tem que ter participação de homem ou não, acho que isso 

é com elas. Não fico nem um pouco ofendido se tiver algum grupo de mulheres que 

queiram fazer uma roda que não chegue homem. Isso não me ofende. Eu fico de 

longe vendo e isso não me agride em nada, porque eu entendo as especificidades, eu 

sei mais ou menos. Como homem negro e assim um afro-brasileiro e eu sei o que é 

exclusão. [...] Eu acho que é muito mais interessante pra mim ver a pessoa sendo 

sujeito da sua história, construindo a sua história e rompendo com o modelo de 

sociedade machista e racista do que ficar dentro do meu grupo assim e vivendo 

muita contradição.  [...] E eu acho que quem tem que protagonizar essa cena dos 

movimentos de capoeira, e com todas as dificuldades que possam ter são as 

mulheres. (Mestre Guaraná, 29/11/13).  

 

Pois é, eu comentei com elas que assim, é tinha, não tinha muita chance de ir pra 

frente por isso, porque é geralmente um movimento ele tem que ter um motivo [...] 

Porque as pessoas só reúne por interesse (...) em adquirir algum direito (...) alguma 

coisa em benefício comum. As pessoas só se une na dificuldade. Então, qual que é a 

dificuldade que a menina tem lá, em tá dentro de qualquer grupo que ela quiser? Não 

tem! (...) Então, qual que é o sentido, qual que é o objetivo de desenvolver um 

movimento dessa forma? Mas eu também comentei, falei: olha, pode não ter motivo, 

mas então cria o motivo [...] dentro disso, porque é importante ter a diversidade 

mesmo. Então se tem, é que não tem roda [só] de homem, fica sem sentido. Por que 

tem roda só de homem? Não tem! Então, como fazer uma roda só de mulher? 

(Mestre Goyano, 14/12/13).  

 

Eu acho que não precisava desse movimento, não. Porque senão... porque se não 

poderia ser criado o movimento só dos homens na capoeira. [...] As mulheres não 

estão preparadas, elas não estão preparadas pra uma roda decente, táh? Aí não 

conseguiram. Aí já vieram me falar ï Então vamos fazer uma roda mista! Aí doeu! 

roda é roda, sabe? Não tem essa. Isso nunca existiu esse conceito de roda mista, 

porque roda é roda e joga seja lá quem tiver: branco preto, grande pequeno, índio, 

amarelo ou roxo. [...] Não sou contra e muito menos a favor. [...] É como se fosse 
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fazer uma roda só de homens ou roda só de brancos, só de negros, só mulher, não. 

Então, eu acho que é criado assim né. Mas eu sou contra, mas também não vou fazer 

nada pra impedir, agora só na minha palavra e na minha concepção acho eu que não 

podia. Acho que seria legal a mulher se afirmar no meio (Contramestre Leninho, 

12/11/13). 

 

A avaliação tá muito novo ainda. É muito novo aqui em Goiânia e tá muito sem 

força ainda, porque elas não estão se entendendo. A gente fica de fora, eu procuro 

participar e apoiar, porque o nosso grupo a maioria é feminina. Mas eu gosto de ver 

essa manifestação, as meninas jogando, eu gosto de ver elas se reunindo e fazendo 

tudo por conta delas. Eu acho que se é uma busca delas, elas têm que fazer assim 

mesmo. [...] Outra falha é que a gente não faz roda só de homens. A gente faz roda, 

as mulheres podem participar e se não vão é porque não quer. E aí as mulheres falam 

em rodas só de mulheres. Isso eu aponto como um erro e porque tem homens que 

não vão querer, mas tem homens que querem ir e mesmo assim são proibidos, 

porque é a roda fechada e tal. [...] Mas eu ouvi o mestre falando que se você faz uma 

roda de mulher e chama muitos homens eles vão abafar a roda, eles chegam e 

tomam de conta e vira uma praga, se tem vinte homens e cinco mulheres, eles 

tomam de conta. Então, se elas querem fazer separado, eu acho que tem que fazer 

até o movimento criar força, mas que é muito mais difícil criar força desse jeito 

(Jagunço, 26/11/13). 

 

Eu penso assim, nessa movimentação de mulheres, eu penso que existe 

autoritarismo, existe moralismo, existe assim padrões conservador. O 

conservadorismo em tudo quanto é lugar. Em várias situações na sociedade. Então 

assim, eu sei que tem a tradição e tal. Os mestres quer preservar isso e assim, no 

meu ponto de vista eu acredito que essa movimentação assim é pras pessoas que tá a 

fim. Não é que é só pra mulher. [...] Então, assim eu acredito que tem coisa que não 

tem que ser restrito, não, já que a gente quer evoluir nessas linhagem de preservação, 

tinha que fazer uma movimentação pra todo mundo né. Uma questão de união 

mesmo da galera mesmo (Réges, 26/12/13). 

 

Mestres Vermelho, Goyano e Contramestre Leninho são diretos na afirmação de que 

não concordam com o movimento de mulheres e que não veem motivos para que isto 

aconteça. Jagunço é a favor da iniciativa, mas assim como outros entrevistados faz ressalvas 

sobre a ñn«o participa«oò dos homens. R®ges tamb®m reconhece a import©ncia do 

movimento diante dos ñautoritarismosò e padr»es conservadores e chama aten«o para que a 

movimentação seja para todo mundo. Além disso ele levanta uma questão extremamente 

importante, que se refere ¨ suposta justificativa do autoritarismo pela tradi«o. ñOutra 

caracter²stica inerente ¨ tradi«o, no entanto, ® o autoritarismo e o conservadorismoò 

(CASTRO, 2007, p. 39). Sobre essa questão Magalhães Filho (2012, p. 13) faz a seguinte 

considera«o: ñMuitas coisas tornam-se inquestion§veis porque s«o remetidas ¨ tradi«o.ò Em 

entrevista concedida a este autor, Mestre Moraes, afirma que conhece mestres que não 

permitem que mulheres abram a roda ou toquem berimbau gunga e, portanto, faz a seguinte 

observa«o sobre a tradi«o na Capoeira Angola: ñSigo até onde ela pode ser seguida. Quando 

a tradição começa a ser uma contradição, eu não. Tem tradições que contradizem os 

momentos sociaisò (Idem, p. 158) 
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Um questionamento comum ®: ñse n«o existe roda s· para homens porque teria que ter 

rodas s· para mulheres?ò Aqueles e aquelas que s«o contra o movimento negro 

constantemente fazem uma pergunta que se aproxima da realizada acima: ñse brancos e 

negros s«o iguais, por que existe cotas para negros?ò Nos dois casos h§ uma desconsidera«o 

dos processos históricos e caminhos distintos percorridos por homens e mulheres, brancos e 

negros, que associadas às categorias classe e sexualidade ainda seriam mais complexas do que 

pensadas isoladamente. Talvez seja nesse sentido que Mestra Janja afirma que ñA 

desigualdade ® alimentada pelo discurso da igualdadeò (Di§rio de campo do dia 09/03/2012, 

Mestra Janja).  

As lutas e necessidades são distintas porque mulheres e homens, negros e brancos, 

pobres e ricos, ocidentais e orientais, entre tantas outras categorias, não tiveram processos 

iguais, e essas diferenças quase sempre são marcadas por desigualdades e dominação. Não é 

possível que corredores (as) que largaram de locais distintos e façam percurso com condições 

diferentes cheguem à um mesmo lugar. Muitas vezes é necessário que estratégias diferentes 

sejam construídas, tal como as cotas, para que se atinja a igualdade. Equidade essa que jamais 

anula as diferenças, característica primordial das culturas, dos indivíduos, mas tenta 

minimizar, questionar ou mesmo superar as relações de poder. 

£ importante reforar que existe ñum momentoò para mulheres, mas que o Ginga 

Menina, por exemplo, é um evento aberto a todas e todos, inclusive vários homens 

ministraram oficinas. A roda apenas para mulheres seria, um espaço de expressão, de 

valorização e ao mesmo tempo de reivindicação de mais lugares nas rodas, na bateria, no 

canto, nas aulas, na sociedade em geral. Além das tantas explicações dadas pelas angoleiras 

de Goiânia, as, também, angoleiras, Benite e Silva (2013, p. 96,) trazem algumas perguntas 

similares ¨s feitas pelos entrevistados: ñRodas de mulheres? Por qu°? Pra qu°? Essas s«o 

algumas questões que giram em torno do evento Ginga Meninaò. Reforando a hip·tese da 

justificativa, várias respostas e esclarecimentos sobre o movimento de mulheres em Goiânia e 

mais especificamente o Ginga Menina são apresentadas no texto referido. 

[...] um movimento cultural e político organizado por um coletivo de mulheres 

praticantes de Capoeira Angola da Cidade de Goiânia [...] Ginga Menina parece se 

colocar, não com interesse de formar um movimento que exclua homens e, sim, de 

criar uma situação em que tanto homens quanto mulheres, possam ver e perceber a 

participação feminina na capoeira de outra perspectiva: saindo do lugar de figura de 

apoio da estrutura masculina dominante para contracenar no ato da capoeiragem. [...] 

Mas, afinal, o que faz mover o Ginga Menina? Um ímpeto feminista? É bem 

provável que o feminismo, como um movimento, social, filosófico e político, que 

busca garantir equidade de direitos e liberdade de padrões opressores pautados na 

normatividade do gênero, seja um ideal que cause comoção. No entanto, parece que 

a causa mais forte que une e mobiliza esse coletivo é mesmo da capoeiragem (idem, 

p. 100 e 101). 
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Na página do evento Chamada de Mulher III: capoeiristas pelo fim da violência contra 

as mulheresò43, realizado em março de 2013 em Salvador, idealizado pelas mestras do 

Instituto Nzinga de Capoeira Angola, Janja e Paulinha, encontramos um exemplo relevante 

sobre outros movimentos de mulheres que acontecem no Brasil. Uma das observações que 

constam na pauta do evento ® que ño evento n«o ® fechado ¨ presena de homensò, entretanto 

também possuiria um momento restrito às mulheres. No Chamada de Mulher III, aquilo que 

Benite e Silva apresentam como miss«o do Grupo Nzinga ñque ® de lutar contra o racismo e o 

sexismo, dentro e fora da capoeiraò fica bastante definido: 

A organiza«o do ñChamada de Mulher IIIò possui um car§ter mobilizador em 

defesa dos direitos das mulheres e se propõe a debater o papel delas no espaço da 

capoeira, verificando suas posições nos espaços de poder. Ampliar o número destas 

no interior da capoeira não deve apenas ser tomado no contexto de novos modismos 

corporais, mas, sobretudo, como possibilidade de assegurar que o propósito histórico 

da capoeira ï a luta pela liberdade e dignidade humana - esteja comprometido 

também no combate às formas de opressão que atingem as mulheres. Assim, como 

espaço formativo, o evento não evidenciará as hierarquias que estruturam as 

tradições das comunidades de capoeira, nas quais mestres e mestras ensinam a 

pessoas com menos tempo de iniciação. A horizontalidade que está na proposta do 

Chamada de Mulher III é também uma forma de indicar que as formas de violência 

sobre as mulheres são plurais, conjugadas tanto sobre os gêneros como sobre as 

sexualidades, acrescidas das suas transversalidades de raça, classe, geração, 

territorialidade, pertença religiosa, entre outras.  

(https://www.facebook.com/events/100159456839887/ Acesso, 02/08/14 23:25) 

 

Consideramos que n«o existe ñoò feminismo, uma ¼nica forma de analisar e intervir 

sobre as quest»es de g°nero e das mulheres, motivo pelo qual preferimos ñfeminismosò e 

adotamos tantas palavras no plural ï os movimentos de mulheres ï sabemos que o sujeito 

coletivo ñmulheresò n«o ® homog°neo: ñPor outro lado, a noção de gênero transcende o 

óreducionismo biol·gicoô contido na ideia de sexo, mas esta igualmente n«o se desfaz no que 

tange ¨s diferenas entre homens e mulheresò (RATTS, 2003, p. 4). Portanto, n«o h§ como 

negar que existe uma histórica relação de poder, a hegemonia masculina. Sem desconsiderar 

que também exista relação de poder entre homens e entre mulheres, ou seja, intragênero, 

variando de acordo com outras categorias identitárias, podemos afirmar que há motivações 

legítimas tanto na Chamada de Mulher, quanto nos movimentos de mulheres que aconteceram 

em Goiânia. Assim, concordamos com Benite e Silva (2013, p. 96) que ñA viv°ncia com 

Mestra Janja, durante os três dias de evento, foi um importante estímulo e referência para o 

movimento de angoleiras.ò  

Sabendo que ainda temos muito para aprendermos com Mestra Janja, outras mestras e 

feministas, consideramos que atingimos nosso objetivo: reconhecer que nesse navio não 

                                                           
43 https://www.facebook.com/events/100159456839887/ Acesso, 02/08/14 23:25 

https://www.facebook.com/events/100159456839887/
https://www.facebook.com/events/100159456839887/
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apenas vieram mulheres, como também uma grande quantidade de novas tripulantes 

embarcaram. Entretanto, embarcar não significa permanecer nem tampouco pouco fazer uma 

viagem tranquila. É certo que o conflito existe dentro e fora do mar, na grande roda, que 

representa a sociedade mais ampla, e como parte dessa, também na pequena roda, ou seja, nos 

grupos e nas vivencias de Capoeira Angola. Sem retirar ninguém desses espaços pretendemos 

apenas compartilhá-los de forma equânime, não só na roda de capoeira como nas rodas do 

mundo e para isso os debates e lutas ultrapassam, mas não excluem, o universo da 

capoeiragem.    
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CAPÍTULO 3  

ñSOU ANGOLEIRO/ANGOLEIRA QUE VEM D E ANGOLAò: SENTIDOS DA 

IDENTIFICAÇÃO ANGOLE IRA  EM GOIÂNIA  

 

A Capoeira Angola é mandinga, é manha é malícia. É tudo 

que a boca come. 

Mestre Pastinha 

 

Ninguém joga igual a mim, cada um joga do seu 

jeito. 

Mestre Pastinha  

 

A temática da identidade/identificação ganhou grande visibilidade com os estudos 

realizados por Stuart Hall, jamaicano, um dos principais expoentes dos Estudos Culturais.  

Hall era um estudioso negro, anticolonialista, que, ainda jovem adquiriu a consciência das 

contradições da cultura colonial, de classe e de cor. Discutia em seus textos as relações 

hegemônicas de poder a partir da Teoria Cultural nas relações entre o social e o simbólico, o 

meio de comunicação e a cultura. Era um intelectual que se posicionava a favor do 

envolvimento e comprometimento com mudanças sociais e econômicas. Portanto, um autor 

que compartilhamos com grande parte de sua visão política, e, claro, também 

problematizamos algumas de suas ideias.  

O livro: A identidade Cultural na pós-modernidade pretende ñexplorar algumas 

quest»es sobre a identidade cultural na modernidade tardia e avaliar se existe uma ócriseô de 

identidade, em que consiste essa crise e em que dire«o est§ indoò (HALL,  2006, p. 7). O 

autor comea por distinguir tr°s concep»es de identidades: ñsujeito do Iluminismoò, ñsujeito 

sociol·gicoò e ñsujeito p·s-modernoò. O ñsujeito iluministaò estaria baseado num indiv²duo 

centrado, unificado, dotado da capacidade da razão. Usualmente descrito no masculino seria 

uma concep«o individualista onde acredita em uma perman°ncia da identidade. O ñsujeito 

sociol·gicoò n«o seria autossuficiente, mas formado a partir das relações com outras pessoas. 

Sua identidade seria formada na interação entre o eu com a sociedade, o mundo pessoal e o 

mundo público. 
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A identidade então costura (ou, para usar a met§fora m®dica ñsuturaò) o sujeito ¨ 

estrutura. Estabiliza tanto os sujeitos quanto os mundos culturais que eles habitam, 

tornando ambos mais unificados e predizíeis. [...] O sujeito previamente vivido 

como tendo uma identidade unificada e estável está se tornando fragmentado; 

composto não de uma única, mas de várias identidades, algumas vezes contraditórias 

ou não resolvidas. [...] O próprio processo de identificação, através do qual nos 

projetamos em nossas identidades culturais, tornou-se mais provisório, variável e 

problemático. Esse processo produz o sujeito pós-moderno, conceptualizado como 

não tendo uma identidade fixa, essencial ou permanentes. A identidade torna-se uma 

celebração móvel (Idem, p. 12). 

 

A partir da ideia de que a identidade é um processo inacabado em constante 

construção e reconstrução, Stuart Hall prefere o termo identificação ao invés de identidade 

que representaria algo fixo e acabado. O autor acredita que a identidade é relacional e se dá na 

alteridade. ñEu sei quem óeuô sou em rela«o com óo outroô (por exemplo, minha m«e) que eu 

n«o posso serò (2006, p. 40). O antropólogo brasileiro Roberto Cardoso de Oliveira também 

traz contribuições para discutirmos essa categoria. Para ele a identidade teria duas dimensões: 

a ñpessoal ou individualò e a ñsocial ou coletivaò e que em uma via de m«o dupla, estas se 

influenciam.  Assim como Hall, Cardoso de Oliveira (2003, p. 120) defende que a identidade 

surge por oposi«o. ñImplica a afirma«o de nós diante dos outros. Quando uma pessoa ou 

um grupo se afirmam como tais, o fazem como meio de diferenciação em relação a alguma 

pessoa ou grupo com quem se defrontamò. 

Indo ao encontro da tese apresentada pelos dois autores referidos acima, Pires (2002, 

p. 89) afirma que: ñA capoeira Regional e a Capoeira Angola foram construídas em oposição 

uma a outraò. Silva, Falcão e Dias (2012, p. 3) também fazem considerações sobre o processo 

de diferencia«o: ñTudo isso se deu em constante clima de conflito e disputa por espao de 

legitimidade, que reverberam at® os dias de hojeò. Quando, no primeiro cap²tulo, 

contextualizamos a capoeira em Salvador, isso ficou bastante explícito. Negar a outra 

capoeira ou o outro mestre, neste caso Bimba e Pastinha, era uma forma de legitimar, afirmar 

que ñeuò sou o que o ñoutro(a)ò n«o ®. Um processo de nega«o do(a) outro(a) e afirma«o de 

si. Em Goiânia, a diferença não é estabelecida apenas em oposição à Capoeira Regional de 

Bimba, mas também em relação à Capoeira Angola da linhagem de Mestre Sabú. Sobre a 

história da Capoeira Angola em Goiânia as(os) angoleiras(os) que tomam como referência a 

linhagem de Mestre Pastinha fazem as seguintes observações: 

Acho que tem duas histórias, de Capoeira Angola, uma conduzida pela história de 

Mestre Sabú que se reconhece dentro da perspectiva da Capoeira Angola, ele se 

reconhece assim. E outra de uma outra perspectiva de Capoeira Angola que até certo 

ponto o reconhece dentro desse movimento. Até certo ponto porque entende que a 

capoeira que o Mestre Sabú desenvolve em Goiânia ela se distancia da perspectiva 

que outras pessoas abraçaram enquanto capoeira Angola que vem da linhagem de 

Mestre Pastinha. Porque Mestre Pastinha não é a linhagem que Mestre Sabú, é 

reconhece pra ele enquanto capoeirista. Então essa é a história da capoeira de 
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Goiânia, Capoeira Angola em Goiânia, que começa com esse movimento do Mestre 

Sabú e que uns vinte anos depois que Mestre Sabú já estava no seu movimento de 

capoeira, com sua perspectiva de Capoeira Angola, é um grupo de pessoas que se 

interessam... São capoeiristas regionais se interessam pela Capoeira Angola aí já da 

linha de Pastinha (Flávia, 18/12/13). 

 

E também não podemos desconsiderar a participação do precursor da capoeira em si, 

Mestre Sabú. E apesar de essa pessoa Mestre Sabú ser a... da importância de Mestre 

Sabú, mas também não peguei, eu não morava aqui, eu não peguei nenhuma 

manifestação de Capoeira Angola. [...] Agora a minha realidade a qual eu pertenço. 

Eu cheguei aqui pra ver a capoeira em 90, o que tinha de Capoeira Angola era o 

grupo Só Angola lá no Jardim Novo Mundo e lá era o grupo que guardava a cabeça 

era Valéria, Ana Maria... Besouro e Guaraná não tava muito assíduo, quem tava a 

frente do trabalho era Vermelho e Caçador só. A Valéria na época nem morava aqui 

e... Besouro tinha contribuição, mas não tava no dia-dia do trabalho não, era 

Vermelho e Caçador (Contramestre Leninho, 12/11/13). 

 

Como aqui tinha outros mestres, tinha o Mestre Sabú, que era angoleiro também. 

Falava que era angoleiro, mas nunca tive um problema com Mestre Sabú (Mestre 

Vermelho, 05/12/13). 

 

Como a gente conhecia as referências de capoeira, porque tinha outro mestre de 

capoeira aqui que já falava que era mestre de Capoeira Angola, mas a gente viu 

elementos na Capoeira Angola na Bahia que era muito diferente do que a gente 

cresceu né, e pelo menos eu cresci ouvindo dizer que em Goiânia tinha uma 

Capoeira Angola, mas que era muito diferente, a ritualística, procedimentos, 

métodos, as técnicas corporais não condizia né, não tinha consonância com aquilo 

que a gente viu na Bahia e tal (Mestre Guaraná, 29/11/13). 

 

Quando eu cheguei na capoeira ela já tinha quase vinte anos e já era Angola. A 

Capoeira Angola das pessoas com quem eu aprendi. Tinha Mestre Sabú, outros 

mestres aí que são capoeiristas Angola, na forma deles ver e deles falar eles são 

Capoeira Angola. Bem, eu não tenho nada contra. Eu acho que é diferente mesmo 

que existe capoeira. Depois de um tempo eu percebi que existe Capoeira Angola de 

várias formas de ser feito (Treinel Jagunço, 26/11/2003). 

 

 Segundo Hall (2009, p.81) ñTodos os termos da identidade dependem do 

estabelecimento de limitesïdefinindo o que s«o em rela«o ao que n«o s«oò. Fica expl²cito 

que existe um processo de diferencia«o, ñduas hist·rias de Capoeira Angola em Goi©niaò, 

como afirma Flávia Dayana. Reconhecendo as concepções distintas que envolvem essas duas 

vertentes de Capoeira Angola em Goiânia, optamos por considerar a Capoeira Angola de 

Mestre Sabú e a Capoeira Angola que toma como referência a linhagem de Mestre Pastinha.  

O primeiro tópico desse capítulo continuará a apresentação da Capoeira Angola de 

Mestre Sabú, iniciada no capítulo anterior quando narramos sua trajetória. Sendo assim, no 

segundo e terceiro tópicos aprofundaremos a discussão sobre as identificações angoleiras em 

Goiânia, a partir dos grupos Só Angola, Calunga, Barravento e FICA, que tomam como 

referência a linhagem de Mestre Pastinha e portanto constituem uma coletividade. 
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3.1 ñAprender a jogar bonito e deixar o corpo balanarò: A Capoeira Angola de Mestre 

Sabú 

 

 O trecho da ladainha feita em homenagem ao Mestre Sabú, como tantas músicas, 

apresenta a capoeira que estamos falando. Mestre Sabú foi aluno de Mestre Caiçara, portanto, 

parte da linhagem de Capoeira Angola de Mestre Aberrê, que se diferencia da Capoeira 

Regional de Bimba, e também da Capoeira Angola da linhagem de Mestre Pastinha. No 

entanto, apenas dizer de onde Mestre Sabú vem não nos permite conhecer a Capoeira Angola 

que ele ñinventouò, para n«o nos esquecermos do car§ter criativo e din©mico da cultura 

popular negra, no contexto e possibilidades que tinha na cidade de Goiânia. Traremos a seguir 

as concepções de capoeira apresentadas por ele, para depois, juntamente com seus discípulos 

e também referencial teórico, levantarmos algumas características de sua capoeira. 

 Mestre Sabú narra sua própria versão da origem da capoeira: ñ[...] eu teria que 

convencer a sociedade que a capoeira é nossa cultura, é nossa raiz né, que foi dado pelos 

escravos aqui no nosso pa²sò (21/01/14). Ao mesmo tempo em que ele reconhece a influência 

africana ele também conclama uma brasilidade como forma de legitimar a sua prática: ñO 

único esporte genuinamente brasileiro é a capoeiraò (21/01/14). Mais uma vez o discurso do 

esporte e de uma poss²vel consci°ncia nacional, no sentido de ñComunidade imaginadaò 

apresentado por Benedict Anderson (1989)44 é acionado como tentativa de tornar a capoeira 

aceita.  

Capoeira é uma religião, é um modo de vida é nossa arte e nossa cultura. Pra mim 

ela é tudo. [...] O que é Capoeira de Angola? Capoeira de Angola é tudo que você 

jogar, em cima, em baixo, dentro e fora. A partir da hora que você não usou um 

movimento cinturado, nem um golpe de contato, é Angola. [...] Toca são Bento o 

grande fica-se em pé, e o pau tora. Você entendeu? Aí como a gente sempre fala do 

jeito que você toca se dança. Angoleiro não joga qualquer toque e ele quer bater, não 

quer apanhar. Ele sai fora e não vai peitar o outro de mão de jeito nenhum. Aliás, ele 

nem bota a mão no pé do capoeira, porque ele sabe ali se botar a mão ele pode tá 

arrombado. Nós usamos essas juntas como mola, nós caímos no solo e projetamos o 

corpo no ar, fazemos gestos lindos mesmo no ar, e desenho no ar e assim desenha no 

ar com o nosso corpo. Então, já o regional ele tem hora que ele bate o corpo no solo 

e o solo para nós é um bicho estúpido. Ele não sai do lugar não, se você bater mal 

nele você está destroncado. Mas tudo que você jogar é Angola. Eles fala isso e fala 

aquilo, mas tudo que você jogar é Angola: dentro, fora, em cima, em baixo. Aí eles 

falam, mas Angola só tem seis movimentos, pra eles, na cabeça deles, porque até pra 

você, só pra você saber essa arte da capoeira quem fazia era os negros nos terreiros, 

nas senzalas, dia de domingo, na folga. [...] Pra você ver como era o negócio. Eu 

                                                           
44 Com uma crítica ao nacionalismo, de que ele não desperta a nação para autoconsciência mas inventa nações. 

Anderson (1989, p. 14 e 15) apresenta os seguintes argumentos para a ideia de ñComunidade Imaginadaò: 

ñDentro de um esp²rito antropol·gico, proponho ent«o, a seguinte definição para nação: ela é uma comunidade 

política imaginada como implicitamente limitada e soberana. [...] A nação imaginada como limitada, porque até 

mesmo a maior delas, que abarca talvez um bilhão de seres humanos, possui fronteiras finitas, ainda que 

elásticas, para além das quais encontram se outras naçõesò. 
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pergunto a você, vamos puxar pela tradição, como é que dois capoeiristas, numa 

tribo que tem uma prenda que é uma mulher e os dois é apaixonado por essa mulher, 

ela não pode ficar com os dois, ela só pode ficar com um. O que acontece? Eles vão 

disputar ela numa roda. Aí eu pergunto a você, você acha que dois guerreiro vai 

pegar na mão um do outro vai ficar andando pra lá e pra cá? (Mestre Sabú, 

21/01/14). 

 

O Mestre não parece ver as diferenças entre Capoeira Angola e Capoeira Regional 

como uma fronteira. Ao invés de dizer o que a Capoeira Angola tem, ele diz quais são as 

exceções. Inicia sua pequena lista com balão cinturado, de fato um elemento característico da 

ñsistem§ticaò inven«o de Bimba: ñFriso a palavra ósistem§ticaô porque sabe-se que alguns 

praticantes de Capoeira Angola (Cobrinha Verde, por exemplo) também conheciam os 

bal»esò (SODR£, 2002, p. 62). A Capoeira Angola não teria golpe de contato e nem colocaria 

a mão no pé, com exceção disso, na concep«o do Mestre Sab¼ ñTudo que voc° jogar ® 

Angolaò. 

Mestre Canjiquinha, também da linhagem de Capoeira Angola de Mestre Aberrê 

apresenta uma concepção de capoeira que se aproxima da que é defendida por Mestre Sabú. 

Não existe capoeira regional nem ANGOLA. Existe capoeira. Apelidaram capoeira 

de angola porque foi praticada aqui no Brasil, por volta de 1855 pelos escravos na 

sua maioria angolanos. Então, eles ficavam na senzala treinando. Eles viram que 

dava para se defenderem com ela. Então, botaram o nome de capoeira Angola. Mas 

a capoeira é brasileira. O único esporte brasileiro é a capoeira. Eu sou capoeirista, 

não sou nem angoleiro nem regional. [...] Agora a capoeira é conforme o toque 

(SILVA, CANJIQUINHA, 1989, p.21 grifos do autor). 

  

 Sobre as concepções e atuações de Mestre Canjiquinha, Magalhães Filho (2012, p. 89 

e 91) afirma que:  

Canjiquinha tenta romper então com a dicotomia Angola / Regional para reafirmar a 

unicidade da capoeira. Na disputa por espaço e reconhecimento, tenta ser uma 

síntese entre Mestre Bimba e Mestre Pastinha. [...] Apesar de oriundos do mesmo 

mestre, Canjiquinha e Caiçara têm posições fundamentalmente distintas no que se 

refere à capoeira angola, que o primeiro relativiza e o segundo reafirma.  

 

 Mestre Sab¼, ao contr§rio de Mestre Canjiquinha, afirma ñEu sou angoleiroò, 

principalmente no momento em que precisa se diferenciar de um regional. Por exemplo no 

livro ñA Hist·ria de Goi§s contada por seus dois Pioneirosò, Mestre Osvaldo representaria a 

Capoeira Regional e Mestre Sabú a Capoeira Angola. Todavia, Mestre Sabú também utiliza a 

express«o ñn·s capoeiristasò e afirma que sua luta ® pela capoeira. Assim ele afirma sua 

identificação como angoleiro e, ao mesmo tempo, tenta romper com a dicotomia 

Angola/Regional, trazendo no primeiro caso uma característica do seu Mestre Caiçara e 

também a relativização defendida por Canjiquinha. 
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[...] ele sempre pensou numa capoeira para todos, que a capoeira fosse uma 

linguagem só, que fosse uma irmandade, assim como ele fala. Não haveria 

necessidade de ninguém disputar, de ninguém brigar dentro de uma roda de 

capoeira, porque a capoeira era para todos, cada um com sua ideia, mas que todas as 

ideias fossem respeitadas (Contramestre Marinheiro,16/07/14). 

 

Outro ponto que destacamos no depoimento do Mestre Sabú é a defesa da capoeira 

como luta e disputa, o que o leva a questionar a possibilidade de uma capoeira lenta, dançada 

e com brincadeiras ser praticada pela popula«o negra escravizada. ñ[...] você acha que dois 

guerreiro vai pegar na m«o um do outro vai ficar andando pra l§ e pra c§?ò (Sab¼, 21/01/14) 

Mestre Geni, aluno de Canjiquinha, citado por Magalhães Filho (2011) apresenta 

características da Capoeira Angola de Mestre Aberrê, que vão ao encontro de algumas 

concepções de Sabú, e também faz os mesmos questionamentos que Sabú fez: 

A Angola tem diversas vertentes, tem a Angola jogada lenta, tem a Angola dançada 

e tem a Angola mais rápida e luta, que era a de Canjiquinha e de Aberrê, que foi 

lutador de ringue. Então prova disso que a Capoeira Angola sempre foi luta. Nasceu 

como? Como é que a capoeira foi pra Guerra do Paraguai, foi dançando? Foi se 

embolando pelo chão, foi fazendo chamada? Não, foi lutando (Mestre Geni, grifo 

nosso). (p.148) 

 

 Supomos que esse ñpegar na m«oò que o Mestre Sab¼ se refere sejam as ñchamadasò, 

movimento/ritual característico da Capoeira Angola da linhagem de Pastinha que 

discutiremos no próximo capítulo.  Isso também se confirma pelo fato do meu primeiro 

Mestre, Bingo, formado pelo Sabú, nunca ter ensinado a ñchamadaò em suas aulas e em 

depoimento negar a sua presença na Capoeira Angola que aprendeu.  

[...] a nossa Capoeira Angola não tem isso não, ninguém se abraçava, se abraçasse 

levava um balão, uma puxada. [...] Para nossa linhagem de capoeira. Capoeira não é 

dança, é uma manifestação cultural sim, mas não perde a essência de luta de 

autodefesa, não perde nada disso (Mestre Bingo, 17/07/14). 

 

Vimos no trabalho de Magalhães Filho, que ao contrário do que aconteceu entre 

Bimba e Pastinha, que se evitavam e negavam a prática um do outro, Aberrê ñjogou capoeiraò 

com Bimba. Essa rela«o possivelmente influenciou a Linhagem de Capoeira de Aberr°. ñ[...] 

constitui uma linhagem diferente da de Pastinha, com outra tradição e diferenças nos nomes 

de golpes, velocidade do ritmo, movimenta«o corporal, etc.ò (Idem, p.14). Mestre Goyano 

também afirma que ñAberr° incorporou coisas de Mestre Bimbaò (14/12/13) e que ele não foi 

o único angoleiro que fez isso. 

 Em Goiânia, não sabemos se Bimba e Sabú chegaram a jogar capoeira juntos, 

inclusive porque o primeiro passou pouco tempo aqui, mas o segundo o reconhece como um 

grande Mestre que contribuiu para o crescimento da capoeira. Ao narrar o momento em que 
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recebeu a notícia da morte de Bimba, Sabú revela sua concepção sobre o criador da Capoeira 

Regional.  

Eu tava numa colônia de férias dando um show pra crianças no exército no quartel 

do exército quando eu fiquei sabendo da morte de... Que eles foram falar lá que o 

Bimba tinha morrido. Eu dei um minuto de silêncio e anunciei a morte dele. Quando 

cheguei na casa dele que eu coloquei a mão na testa dele e falei ï Ó, mestre! Muito 

obrigado por teu trabalho! Valeu, descanse em paz. Aí não sei se foi a irmã dele ou 

se foi filha dele que falou: vê só a ironia do destino, um angoleiro enterrando um 

regional. [...] Eu falei ï Não senhora, aqui tem um angoleiro prestando uma 

homenagem a um grande mestre que prestou um grande serviço pela nossa nação. 

Ele foi angoleiro igual a mim. Só que ele quis que a capoeira crescesse. Esse era o 

que ele queria que a capoeira crescesse e eu tiro o chapéu pra ele. Ele lutou, ele não 

merecia morrer, porque ele morreu à míngua. Mestre Bimba morreu à míngua. 

Mestre Bimba fez amizade comigo... Já depois que ele tava aqui, já depois... Bimba 

só viveu aqui nove meses, nem um ano ele viveu aqui (Mestre Sabú, 21/01/2014).

  

Brito (2012) também colheu um depoimento do Mestre Sabú onde ele fala da sua 

relação com Mestre Bimba, e afirma que o primeiro contato teve uma situação embaraçosa, 

mas depois ficaram amigos. O mesmo autor também perguntou a Mestre Sabú se houve 

rivalidade entre a Angola e a Regional, Sabú respondeu, mais uma vez, apontando para a 

interliga«o das pr§ticas: ñN«o, n«o. Pra mim tudo ® capoeira, s«o todos meus irmãos, são 

todos meus amigos, não distingo essas coisas nãoò (p. 74). 

É notório que a situação e relação que Bimba e Pastinha viveram na Bahia foi muito 

diferente do contexto que Sabú, Osvaldo e Bimba viveram em Goiânia. Na Bahia tinham dois 

estilos de capoeira que precisavam demarcar suas diferenças para garantir sua existência. Em 

Goiânia, mesmo com a passagem de outros capoeiristas, Mestre Sabú inaugurou o terreno. Ele 

teve uma árdua tarefa para garantir espaço e aceitação social, mas as narrativas não apontam 

para disputas, no sentido espacial, entre capoeiristas. Até porque em Goiânia haviam poucos 

Mestres ministrando aula de capoeira, no início da década de 1960 apenas ele e Osvaldo, 

aluno de Mestre Bimba que começou a dar aulas em 62. Segundo Brito (2012) no final da 

década de 1970 a capoeira em Goiânia estava em grande expansão, e após a vinda de Mestre 

Bimba aumentou muito o número de professores. Sobre a presença de Bimba em Goiânia, 

Sab¼ comenta no mesmo livro: ñ[...] foi chamada a atenção pro estado de Goiás, porque o 

Mestre Bimba é de grande nomeò (p. 75). 

Brito conclui que Sabú e Osvaldo, considerados por ele pioneiros respectivamente da 

Capoeira Angola e Regional em Goiânia, foram muito importantes na difusão da capoeira e da 

cultura afro-brasileira. O autor demarca as diferenças espaciais e socioeconômicas dos(as) 

alunos(as) dos dois mestres: ñEnquanto Mestre Sab¼ estava mais para periferia fazendo com 

que a capoeira chegasse às classes mais baixas da sociedade. Mestre Osvaldo estava fazendo 
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os óbrancosô e as pessoas de classes mais altas da sociedade óenegreceremôò (p. 55, grifo do 

autor).  

Sabú relatou em trechos anteriores que a capoeira não era muito aceita e utilizava os 

shows como estrat®gia para atrair as pessoas: ñexibia aquela capoeira linda, linda, que eu 

jogava e transmitia e aquela técnica e ninguém machucava. Os pais incentivava e ia colocando 

os alunosò (21/01/14). Essa fala levanta uma questão muito importante, as especificidades da 

capoeira de Sabú. Quem assiste as(os) descendentes diretos do Mestre jogarem, vai observar a 

flexibilidade, precis«o e car§ter ñespetacularò dos movimentos. Brito (2012) afirma que Sab¼ 

possui um método próprio de alongar seus alunos e pediu ao Mestre que descrevesse um bom 

capoeirista: ñTem que ter ética, tem que ter humildade, porque sem humildade ele não vai a 

lugar nenhum. Jogar dento e fora, jogar capoeira solta com técnica, sentimento de distância, 

potência de movimentos e ter plasticidadeò (p. 95).  

O Contramestre Marinheiro (16/07/2014) confirma isso quando descreve as aulas do 

Mestre Sab¼: ñAs aulas dele ® muito focado em exercício físico. Os atletas dele tem que ter, 

pra ele, um bom condicionamento f²sicoò. Atleta é uma expressão muito utilizada por Sabú, o 

que aponta para associação da capoeira a prática esportiva, prova disso é que, segundo Brito 

(2012, p. 89), ñEm 1980, Mestre Sab¼ organizou o I Campeonato Centro-Oeste de Capoeiraò. 

No ano de 1988, Sabú fundou a primeira Federação de Capoeira de Goiânia. Essa organização 

ficou desativada durante algum tempo, provavelmente o período que Sabú teve problemas de 

saúde, final da década de 1990 e início dos anos 2000, e em 2008 foi reativada, com a 

participação de vários mestres de diferentes linhagens de capoeira. Desde janeiro de 2014 o 

coletivo de mestres não participa mais da federação e esta passou a ser presidida pelo Mestre 

Motorista.  

  Mestre Bingo como descendente direto de Sabú, também nos explica e ajuda 

entender as aulas e os princípios de seu mestre: 

As aulas do Mestre Sabú eram aulas mais direcionada para parte técnica, muito 

direcionada com situações que podem acontecer na roda, a partir das sequências. [...] 

O mestre tinha como princípio a integridade física dos alunos, muito da integração, 

ele falava que os capoeiras, os capoeiristas eram uma família numerosa é uma 

manifestação cultural séria, ele nunca pregou a violência. Ele tinha a capoeira como 

uma ferramenta de defesa e aquela questão das raízes. [...] A capoeira do Sabú 

conseguia ser prática, atraente, e tornava as pessoas maravilhadas quando via o 

pessoal, o sincronismo de movimento, a elasticidade a técnica a forma, tinha vez que 

se dava uma puxada num aluno e pegava ele nos braços, é uma capoeira realmente 

diferenciada para você ver o tanto que a técnica era apurada. [...] Ninguém 

conseguia jogar capoeira angola como o Sabú queria, exigia demais. Plasticidade, 

flexibilidade, os movimentos de solo, as sequencia eram muito, era uns movimentos 

como se fosse ginástica olímpica, então exigia demais, tinha que ter muito 

treinamento. Aquela Capoeira Angola do mestre Sabú, eu nunca vi ninguém jogar. 

Eu vi alguns alunos de um mestre em São Paulo, e esse Mestre era aluno do Mestre 
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Suassuna, eu achei bem parecido porque o estilo de capoeira do Mestre Suassuna, 

Angola [Advindo de Mestre Canjiquinha, ou seja, também da linhagem de Capoeira 

Angola de Aberrê] era parecido com do Mestre Sabú. A Capoeira Angola do Mestre 

Sabú é muito técnica, por isso quando agente saia pra jogar capoeira em outros 

estados, a gente saia de lá ovacionado porque era aquela coisa diferenciada, aquela 

situação de fazer uma ponte com a coluna toda dobrada, então era um molejo 

diferenciado mesmo (Mestre Bingo, 17/07/2013).  

 

Sobre essa semelhança entre a capoeira de Sabú e Suassuna, Mestre Goyano, formado 

por este último, faz observações importantes.  

[de] certa forma Mestre Suassuna fez um pouco que o Mestre Sabú fez em Goiânia 

aqui que foi, misturar um pouco assim, da Capoeira Angola com acrescentar 

Regional e criar uma capoeira que (...) Suassuna chamava de Capoeira Brasileira, 

que não é nem Angola nem Regional. É na verdade essa mistura das duas. (Mestre 

Goyano, entrevista realizada dia 14 de dezembro de 2013).  

 

 A parte da ladainha que diz ñAprender a jogar bonito e deixar o corpo balanarò de 

fato traduz a capoeira do Mestre Sab¼, ñuma capoeira lindaò, como ele diz, ñatraente, como se 

fosse gin§stica ol²mpicaò afirma Mestre Bingo, sendo que este ¼ltimo em todo momento 

também menciona essas características como resultado do treinamento de ñsequ°nciasò. No 

ñDicionário de Capoeiraò, Mano Lima (2006) apresenta o significado de várias nomenclaturas 

presentes na ou nas capoeiras, essa aparece como ñSequ°ncia de Mestre Bimbaò45. Tanto no 

dicionário, quanto no universo da capoeiragem, quando alguém ouvi a palavra sequência, 

imediatamente relaciona a Bimba, como um método de treinamento/repetição da Capoeira 

Regional, Mestre Acordeon, formado por Bimba, afirma que é o ABC da Capoeira Regional, 

no entanto, Sabú também utilizou esse método que acabou se tornando parâmetro de 

identificação.  

No ano de 2001, fui a Porto Nacional, Tocantins, como capoeirista, e visitei a escola 

de capoeira do Mestre Timbal, aluno de Sabú. Como de costume, me perguntou quem era 

meu mestre, quando disse que era Bingo, aluno de Sabú, ele pediu que realizasse a sequência. 

Ao final Mestre Timbal reconheceu que eu era da linhagem de capoeira de Sabú por ter 

realizado a sequência do Mestre corretamente. Esta sequência, formada por quatorze partes, é 

diferente daquela de Bimba que é composta apenas por oito partes, muito embora Sabú 

provavelmente tenha se inspirado e buscado referência na criação de Bimba. Apesar da ordem 

dos movimentos ser distinta, a lógica de treinamento e repetição em duplas permanece.  

                                                           
45 Lima (2006, p.165) No dicionário de Capoeira apresenta duas definições para Sequência de Mestre Bimba. 

ñS®rie de exerc²cios f²sicos completos, organizados em n¼mero de li»es pr§ticas e eficientes, a fim de que o 

principiante, dentro do menos espaço de tempo possível, fique habilitado a jogar capoeira, e se convença do 

valor que ela tem como eficiente sistema de ataque e defesa. A sequência é para o capoeira regional seu abc. 

(Esteves 2003) Mestre Acordeon na mesma p§gina afirma: ñO m®todo em que treinava na academia de Mestre 

Bimba violava as regra da Ginástica europeia em moda naquela época e violava, ainda mais, os procedimentos e 

recomendações da educação física contemporânea. Em termos práticos baseava no trabalho em duplas [...]ò. 
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Mestre Sabú ainda hoje se preocupa em manter o seu condicionamento físico, é só 

observarmos a musculatura definida desse homem de 74 anos e sua disposição em fazer seu 

alongamento entre quatro e cinco da manh«. ñEle era muito vaidoso, queria t§ bem 

fisicamenteò (Mestre Bingo, 17/07/14).  Brito (2012, p. 58) apresenta uma matéria de um 

jornal da cidade que também descreve as apresentações que o Mestre fazia e suas habilidades 

corporais: 

O Mestre com seu Berimbau, o melhor dos melhores, começava a tocar, cantar, 

crianças especialmente vestidas, começavam a dar seus saltos acrobáticos e a soltar 

seus golpes exaustivamente treinados no Terreiro de Capoeira Angola. Era 

impossível não parar para olhar, muitas pessoas iam ali somente para ver essa roda. 

Mestre Sabú era uma atração a parte, cantava jogava e ocasionalmente se 

apresentava com seu monociclo. Como artista eclético que era, era um show (Jornal 

não identificado, grifo do autor). 

  

O ponto fixo das apresentações referidas era a Praça Cívica, marco central de Goiânia, 

onde ocorria uma das rodas mais famosas de Goiás: ña roda da Feira Hippieò.  Ainda segundo 

o mesmo autor, a roda do Mestre Sabú fazia tanto sucesso que outros capoeiristas que não 

pertenciam ao seu grupo queriam jogar. No início o Mestre permitiu. No entanto, com passar 

do tempo, começou a haver divergência entre os capoeiristas, o que fez com que Sabú 

proibisse a participação daquela e daquele que não fosse seu aluno(a). ñ[...] foi da² que surgiu 

a rivalidade entre Angola e Regional em Goi§sò (Brito,2012 p. 59). Não sabemos qual o grau 

e teor dessa rivalidade, mas acreditamos que ela não tenha criado nenhuma barreira de 

relacionamento e convivência, pois como afirma Mestre Bingo, os alunos do Sabú jogavam 

em qualquer roda: ñA capoeira do Mestre Sab¼ ® uma capoeira t«o moderna, que te d§ base 

para jogar em qualquer rodaò (entrevista,17/07/14). 

Sabendo que o uso de cordel, corda ou cordão é um dos principais marcadores 

diacríticos e também polêmicas entre Angola e Regional esta foi uma das temáticas abordadas 

na entrevista com Mestre Sabú. 

Tinha corda, minha santa, só que são cordas simples, e a graduação você sabe, você 

começava de um básico e ia pegando uma técnica de golpe e contragolpe até você se 

graduar [...] Hoje você vê as coisas mudaram muito. Eu nunca fiz um mestre na 

minha vida. Nunca fiz um mestre. Porque um [mestre] a gente não faz ele, a gente 

forma um aluno com conhecimento profundo da matéria e ele vai ser mestre através 

do trabalho dele. Ele vai trabalhando e fazendo e ele vai crescendo, aí vem mestre, aí 

pronto, ele já tá consagrado e reconhecido como mestre realmente porque ele é bom 

no que ele tá fazendo. Esse é o mestre. Hoje eles faz um mestre contramestre, é isso 

e aquilo, e eu não entendo isso... Não entendo. Tem dezenas de cordas que eles 

usam, que eu também não entendo isto, porque na minha época não existia isso. Na 

minha época você era capoeirista, você jogava capoeira era sem você saber, porque 

tinha uma corda de bacalhau amarrado na cintura, era um capoeirista que jogava 

capoeira, e pra formar você entrava com uma roupa branca num terreiro batido de 

terra vermelha e tinha que jogar com aqueles cancão que era aqueles cara que jogava 

demais e saía com a roupa limpa. Porque cair a gente cai, porque capoeira é pra 

derrubar mesmo. Só que você tem que cair e cair bem. Então, se você jogasse com 
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dois, três elementos e se você saísse limpo, tava formado. Era o grau branco que 

você estava vestido. Esse era o formato na minha época. Agora hoje tem dezenas de 

cordas e eu já fiz uma análise é pra sobrevivência da escola, porque aí faz uma festa, 

troca de corda e isso entra divisa pra escola, é sobrevivência e acho até válido. [...] 

Pra você vê na capoeira, quem disser pra você que pagou qualquer dinheiro por 

certificado por meio de capoeira mentiu. Ninguém nunca pagou nada, nunca cobrei 

um centavo por isso, porque eu achava que vinha do povo e tinha que ir pro povo... 

eu creditava nisso... do que eu sobrevivia? É de fazer instrumentos (Entrevista, 

21/01/14, grifo nosso).  

 

 Magalhães Filho (2011) fez um profundo debate sobre o uso de cordões dentro da 

capoeira, que não vamos repetir aqui. No entanto, é interessante pontuar algumas questões 

sobre esse artefato. Vimos no primeiro capítulo que Mestre Bimba introduziu a formatura na 

capoeira com a presença de lenços. Com o tempo, os cordões, no ritual de troca de corda e 

batismo, quando se recebe a primeira corda, em vários lugares ganha apelido e a partir de 

então é considerado capoeirista, você é batizado e passa oficialmente a pertencer ao grupo, se 

tornaram uma marca dos(as) capoeiristas regionais, um ritual de não-angoleiros(as). Todavia, 

o mesmo autor mostra que alguns angoleiros acabaram aderindo o uso do artefato, 

principalmente pelo motivo apresentado pelo Mestre Sabú: ñsobreviv°nciaò.   

Muitos capoeiristas da vertente Angola, principalmente da linhagem de Pastinha, 

afirmam que angoleiro não usa corda. Talvez seja por isso que Mestre Sabú constrói a sua 

resposta em tom de defesa, a partir da ideia de que nunca vendeu corda e que discorda da 

quantidade de corda inserida relacionada a mercantilização na capoeira. Mestre João Pequeno, 

citado por Magalhães Filho, (2011, p. 123) respondeu de forma bastante interessante quando 

foi criticado pelo uso dos cordões: ñNo tempo de Mestre Pastinha n«o havia cordões, mas 

também não havia oficinas. Na minha opinião, existem coisas que não ofendem a tradição da 

capoeira, o importante ® que ela cresa e continueò. Muito integrantes de federações 

acreditaram que as cordas pudessem servir de identificação, o que é pouco provável, pois em 

cada grupo as cores46 delas são distintas. Outro argumento seria incentivar o(a) aluno(a), o 

que ocorre somente se ele for ñcriadoò com o discurso da recompensa: se voc° treina, aprende 

tocar, cantar e demais exigências na capoeira, você recebe ou muda de corda. Em terceiro, 

teríamos o respeito à hierarquia.  

 O mesmo autor, afirma que: ñEmbora critiquem o sistema de gradua»es por cord»es, 

parte dos grupos de capoeira angola atuais utiliza sinais externos para definir a graduação ou 

tempo de capoeira de seus alunosò (p. 124). Esses sinais externos a que o autor se refere, 

lembrando que não são todos os grupos de Capoeira Angola que os utilizam, estão 

                                                           
46 O sistema de graduação (primeira, segunda, terceira...) e cores das cordas podem variar de grupo para grupo. 

Por exemplo: existem organizações em que a primeira corda é verde, no meu grupo é cinza.  
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relacionados às diferentes cores dos uniformes diante do tempo e experiência do aluno(a) ou 

formado(a), o que seria uma maneira de demarcar a hierarquia entre os (as) alunos(as) e entre 

eles(as) instrutores, treineis e mestres(as).  

A capoeira, tanto Angola quanto Regional quase sempre se firmou em torno do 

respeito à hierarquia: o mestre/a mestra toca o berimbau gunga, o (a) aluno(a) mais antigo (a) 

abre a roda, e certamente não é corda, nem a diferença na cor da roupa que garantem isso, mas 

sim o respeito ás pessoas de mais idade e experiência. Mestre Sabú reconhecendo as 

dificuldades financeiras vividas por alguns e algumas capoeiristas considera o uso das cordas 

como uma forma de ñsobreviv°ncia v§lidaò. 

Há também consensos (quase) estabelecidos sobre algumas questões, como, 

atualmente, o uso de cordões de graduação. Embora estes não deixem de afirmar sua 

condição de angoleiros, os mestres e grupos considerados mais tradicionais preferem 

classificá-los como capoeiristas. Lembremos que identificação não é um processo 

soberano, pois depende do poder e legitimidade que um grupo tem de impor sua 

identidade aos outros. A capoeira angola está intrinsecamente ligada à ideia de 

tradição, mas essa ideia é vista de diferentes formas pelos capoeiristas. Há uma 

disputa permanente pela definição do que é a tradição, que envolve a definição de 

quem é mais tradicional ou autêntico (MAGALHÃES FILHO, 2011, p. 56). 

 

Dentro dos processos de identificação, há continuidades e descontinuidades, 

principalmente quando nos referimos a linhagens de capoeira. Mestre Canjiquinha e Mestre 

Caiçara foram formados por Mestre Aberrê, no entanto, tomaram rumos e defenderam 

concepções de Capoeira Angola bem distintas, o que também aconteceu com Mestre Sabú em 

relação a Mestre Caiçara e com os discípulos de Sabú em relação a ele. Para entendermos essa 

relação, mestre/discípulo47 perguntamos ao mestre se ele considera que seus alunos seguem a 

sua tradição e fizemos a mesma pergunta para seus descendentes:  

Nem todos. Não. Não porque eles não tem nem confiança em si mesmo. Aí fica 

vendo uma coisa e vendo outra e no fim a cabeça deles vira bagunça. [...] Agora nem 

todos os alunos são iguais e você sabe disso. Uns tem umas ideias distorcidas, e tem 

elementos que eu nem assino embaixo, que não tenho nem orgulho de ele falar que é 

meu aluno e eu não tenho orgulho porque é o que ele faz é tudo errado (Mestre 

Sabú, 21/01/14).  

 
Nossas aulas, os nossos treinos tinha tudo baseado naquilo que eu tinha aprendido 

com relação a capoeira, baseado na capoeira do Sabú e logicamente acrescentando o 

que a gente angariava de experiências dos outros (Mestre Urso, 20/05/12).  

 

É difícil a gente falar isso, porque a gente segue muitas coisas que vem da tradição 

da capoeira do Mestre Sabú, hoje a gente mantém, mas a gente não pode negar que a 

gente também tenta acompanhar a capoeira de um modo geral. [...] foge um pouco 

daquela raiz do Mestre Sabú, mas não deixa aquela identidade totalmente, 

descaracterizada, a gente tenta manter ao m§ximo aquilo que foi passado por eleò 

(Contramestre Marinheiro, 16/07/14). 

 

                                                           
47 As expressões só aparecem no masculino, porque infelizmente nenhuma de suas alunas chegou a montar grupo 

ou deram continuidade a seu trabalho e nem tão pouco conseguimos entrevistar alguma. 
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Mestre Sabú reconhece a diferença entre seus alunos e que, portanto, não são todos 

que seguem seus ensinamentos. Bingo relatou que os alunos do Mestre Sabú, possivelmente 

aqueles que formaram junto com ele, Mestres Urso, Motorista, Coral, Falcão e Tourinho, 

tinham a inten«o de montar uma associa«o para o Mestre, mas por ñvaidade pessoalò de 

alguns desses alunos não foi possível. Esses alunos-mestres formaram quatro grupos, que 

apesar de descenderem do mesmo mestre, Sabú, tinham bateria, uniforme, graduação e formas 

de organização muito distintas. Dessa turma, apenas Mestre Motorista tem um trabalho 

regular e participação continua na capoeira. 

O fundador do Grupo Art Brasil de Capoeira, Mestre Urso e seu aluno e sucessor, 

Contramestre Marinheiro, possuem uma mesma linha de pensamento. O grupo mantém 

alguns elementos do Mestre Sabú, mas ao mesmo tempo acompanha o movimento e as 

modificações implementadas na capoeira. Ferreira (2002) realizou um mapeamento sobre os 

grupos de capoeira em Goiânia e nessa época os quatro grupos que referi acima, Grupo Art 

Brasil, coordenado por Urso em parceria com Bingo que dava aula em Aparecida de Goiânia; 

Associação de Capoeira Mestre Motorista, Motorista; Grupo Falcões de Ouro, Falcão e Grupo 

Ginga Capoeira, com Tourinho, que também tinha um trabalho em Aparecida, estavam com 

atividades frequentes. Além de observarmos que nenhum dos nomes dos grupos tem a palavra 

ñAngolaò como identifica«o, caracter²stica comum de todos os grupos desta vertente de 

Capoeira na cidade que buscam referência em Mestre Pastinha, Ézio Ferreira, na época aluno 

do Mestre Guaraná, percebeu que quando perguntados sobre o estilo de capoeira, cada mestre 

deu uma resposta distinta.  

Uma quest«o ñmal resolvidaò foi em torno da Capoeira Angola e os descendentes do 

Mestre Sabú, pois os Grupos Associação Mestre Motorista, comandado pelo Mestre 

Motorista e o Art Brasil se denominaram de Capoeira Angola, mas na entrevista 

com o professor Marinheiro, que aprendeu com mestre Urso, ex-discípulo de Sabú, 

primeiramente tinha se definido como Anglo-Regional depois é que mudou; o 

Mestre Falcão, discípulo direto de Sabú, se definiu como Angola Corrida, 

explicando que não é bem o jogo de Angola propriamente dito, mas em um toque 

mais acelerado e um jogo mais solto e o Mestre Paraná, também discípulo de Mestre 

Sabú, se definiu como Regional, ou seja, discípulos próximos de Mestre Sabú 

entraram em contradição ao definir a concepção de Capoeira, o que demonstra uma 

falta de identidade em relação à capoeira que lhes foi ensinada (FERREIRA, 2002, 

p. 37, grifo nosso).  

 O dado apresentado por Brito (2012, p. 90) poderia ser uma hipótese dessas múltiplas 

identifica»es: ñO interc©mbio em Goi§s, estendeu-se a troca de professores. Aluno do 

Osvaldo foram treinar com Sabú e vice-versa.ò Esse não é caso do Mestre Bingo, que treinou 

somente com Mestre Sabú, e talvez também não seja o caso de muitos outros alunos(as) do 

Mestre, mas certamente essa abertura da fronteira gerou múltiplas identificações Mestre Sabú, 

no livro de Brito (2012) que seu maior inimigo foi o preconceito. Assim como Bimba e 
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Pastinha fizeram na Bahia, Sabú teve que modificar a capoeira para que a população goiana 

aceitasse sua prática. Apontando a capacidade inventiva de Mestre Sabú, Contramestre 

Marinheiro afirma que: ñA capoeira dele, acredito que foi uma capoeira desenvolvida por ele, 

através do conhecimento que teve, desenvolveu um estilo próprioò (Contramestre Marinheiro, 

17/07/14).  

Diante destes problemas, Mestre Sabú resolve ressignificar a Capoeira passando a 

estudar suas raízes e história, faz algumas adaptações e, nestas bases, procura 

efetivar as implementações que ele passou a denominar de Capoeira Arte: [segue 

depoimento do Mestre Sab¼] óNós temos a capoeira específica de Goiás. Que eu 

criei pra Goiás. Uma Capoeira Arte, porque a sociedade não aceitava mais um jogo 

da zebra [Dança da Zebra], esse tipo de jogo pesado. Então nós criamos uma 

capoeira típica do estado de Goiás, com algumas modificações de fugas pra dar mais 

agilidade, dar mais arte na capoeira, foi um trabalho ardoroso, estudo de muito e 

muitos anosô (Mestre Sabú, 30/06/2008) (TUCUNDUVA, 2012, p. 3).  

 

Por estas e outras afirmações apresentadas durante o texto que discordamos da 

express«o ñfalta de identidadeò, utilizada por Ferreira para caracterizar a capoeira de Mestre 

Sabú. Acreditamos que as identidades, assim como práticas culturais, se constroem e 

reconstroem a partir dos novos contextos, com influência de forças determináveis. (WOLF, 

2003) Mestre Sabú, como vários outros grandes mestres, deu novos significados e recriou a 

capoeira a partir das necessidades e realidade em que viveu. O seu estilo de capoeira ganhou 

características próprias que parecem misturar elementos da Capoeira Angola e Regional, com 

a ginástica olímpica.  Poderíamos pensar a experiência do Mestre Sabú na perspectiva 

diásporica da cultura negra. Sobre essa perspectiva Hall (2011, p. 30) afirma que ñsuas 

origens não são únicas, mas diversasò. Também acreditamos no conceito de hibridismo 

cultural apresentada pelo mesmo autor, ño qual relaciono ¨ combina«o de elementos culturais 

heterog°neos em uma nova s²nteseò (Idem, p. 89). Este autor supera interpretações 

superficiais sobre a expressão hibridismo, que afirmam que este conceito restaura o discurso 

racializado, e o associa a ideia de ñtradu«o48 culturalò. Seria uma forma de refutar o 

binarismo tradição e modernidade. 

 Com a preocupação da aceitabilidade, valorização de elementos da cultura afro-

brasileira, como: maculelê, puxada de rede e samba de roda e uma boa dose de criatividade, a 

capoeira de Mestre Sabú ganhou novos sentidos e significados. Certamente aquela Capoeira 

Angola que aprendera em Salvador foi a base para essa construção, mas não poderia ser a 

mesma. Concordamos com Pollak (1992, p.5) que: ñA constru«o da identidade ® um 

                                                           
48 Hall (2006, p. 87) explica o conceito de Tradu«o em rela«o a identidade: ñ[...] aceitam que as identidades 

estão sujeitas ao plano da história, da política e da diferença e, assim, é improvável que elas sejam outra vez 

unit§rias ou ñpurasò; e essas, consequentemente, gravitam ao redor daquilo que Robins (seguindo Homi Bhabha) 

chama de ñTradu«oò. 
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fenômeno que se produz em referência aos outros, em referência aos critérios de 

aceitabilidade, de admissibilidade, de credibilidade, e que se faz por meio da negociação 

direta com outrosò. 

A partir de agora entraremos em outras rodas, mais especificamente daqueles e 

daquelas que Brito (2012) denominou de ñNova Linhagem de Capoeira Angola.ò Alguns 

angoleiros(as) questionaram essa afirmação do autor devido ao fato da linhagem de Pastinha 

não ser nova, principalmente comparada à linhagem de Mestre Sabú que inicia seu trabalho 

em Goiânia quase trinta anos após Mestre Pastinha ter consolidado suas atividades em 

Salvador. Na verdade a express«o ñNovaò pretende diferenciar, anunciar que a Capoeira 

Angola iniciada em meados dos anos 1986 por Valéria, Ana Maria, Vermelho, Caçador, 

Guaraná e Besouro é diferente da Capoeira Angola de Mestre Sabú, difundida em Goiânia 

desde a década de 1960. 

 

3.2 ñEu sou angoleiro, angoleiro eu sei que eu souò: ña gente precisa de identidadeò 

 

Pode parecer estranho trazermos na introdução desse capítulo a crítica que Stuart Hall 

faz ao termo identidade, enquanto uma categoria fixa e acabada, e que, portanto, deveria ser 

trocada por identificação, e logo em seguida afirmarmos: ña gente precisa de identidadeò. 

Continuamos tomando por base o conceito de Hall (2006, p. 38) em que a identificação: ñ[...] 

permanece sempre incompleta, está sempre óem processoôò. Todavia, Mestre Goyano parece 

tentar responder a pergunta que este autor inicia um dos seus textos: ñQuem Precisa de 

identidade?ò ñ[...] pessoas não querem compromisso nesse mundo globalizado, tudo é 

superficial, tudo chega em todos os lugares, as pessoas não querem identidade, nós 

precisamos de identidade, somos angoleiros e queremos preservar essa cultura milenarò 

(Diário de campo, 24/06/2013). A partir da frase do mestre, e também de outros elementos 

como o canto, percebemos que na coletividade estudada existe um recorrente discurso de 

afirmação de identidade. 

Em campo, por exemplo, ouvimos várias pessoas cantarem os corridos49 utilizados no 

t²tulo e subt²tulo desse cap²tulo: ñSou Angoleiro que vem de Angolaò e ñEu sou angoleiro, 

                                                           
49 Tipo de canto realizado durante o jogo de Capoeira Angola, que funciono no esquema de perguntas e 

respostas. Um cantador faz a primeira parte e o coro, conjunto de participantes da roda, responde.   Segundo 

Esteves apud Lima (2006, p. 84) ñCântico de capoeira que marca o instante em que o jogo pode ter andamento, 

quando o coro ® fundamentalò. 
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angoleiro, eu sei que eu souò50. Neste sentido, cabe trazer a ideia de Magalhães Filho (2012, 

p. 28) que permite fazer uma ressalva ao pensamento de Hall exposto acima: ños traços que 

definem a identidade da capoeira angola n«o s«o ósuperfluidadesô, eles dizem respeito a todo 

um modo de vida e uma vis«o de mundoò. Abaixo, os angoleiros e angoleiras de Goiânia 

apresentam suas concepções sobre essa identificação:  

Eu acho que o que caracteriza um capoeirista é a expressão, é a expressão corporal 

dele, é a responsabilidade dele e uma coisa muito mais importante que é a lealdade, 

sabe? [...] Então, o angoleiro ele tem que ter postura, ele tem que ter uma expressão 

corporal. É coisa que sai de dentro pra fora, não é coisa de fora pra dentro. [...] 

Então, tem uma diferença muito grande, tem no toque, no cantar, tem diferença na 

forma de jogar, na forma de tocar (Mestre Vermelho, 05/12/13)  

 

Bom, acho que angoleiro é aquele que tem que tá na raiz mesmo. Acho que a gente 

tem a gente segue a linhagem de Pastinha, então, tudo que tá relacionado à Capoeira 

Angola de Pastinha a gente tenta seguir, aquela tradição assim aquela coisa mais 

rigorosa mais certinha, sabe sem mudar sem descaracterizar a capoeira né, a gente vê 

mais por esse lado (Ana Maria, 17/12/13). 

 

Assim, pra mim cara, é a preservação da cultura assim tanto no ritmo, assim na 

música, no jogo né, no canto e no conhecimento (Réges, 26/12/2013). 

 

É buscar uma identidade, é construir. A gente não faz isso assim, não é de uma hora 

pra outra. Tem todo um processo, um processo de busca e de ressignificação de toda 

uma história [...] posso citar aqui o nome de Mestre Morais e Mestra Janja. A fala 

deles assim na minha formação foi uma coisa muito forte, que é o capoeirista além 

de capoeirista é também preto militante. Então, eu acho que pra mim se for pra 

atribuir significados ela vai nessa coisa de uma busca de uma reorganização de um 

processo identitário, pra minha formação, pra minha emancipação. Então ser 

angoleiro pra mim ele não tem só uma dimensão do saber de toque dos instrumentos 

que é característico de uma determinada prática e nem de uma técnica corporal e tal. 

Então, ser angoleiro para mim ela envolve um conjunto de coisas da minha 

identidade mesmo como homem afro-brasileiro e tal. [...] ser angoleiro é ter 

consciência política, ser crítico de como é que foi a história do negro no Brasil 

(Mestre Guaraná, 29/11/2013). 

 

Tem gente que faz assim, assim, e eu acho que o que mais diferencia da Capoeira 

Angola não é as movimentações é o estado de espírito mesmo, sabe? O estado de 

espírito de angoleiro é diferente, é muito diferente. É muito ímpar mesmo. [...] É 

encarar uma batalha. [...] A pessoa olha o que você tá fazendo e ele não vai entender 

porque existe muitos códigos entre um jogo, dentro de uma manifestação, existe 

muitos códigos. Só quem tá lá muito tempo lá dentro vai conseguir perceber os 

códigos. Até hoje eu não sei um monte deles, apesar que já tem dezoito anos 

(Treinel Jagunço, 26/11/13).  

 

 Hoje eu vejo que começou a ser só angoleiro foi por uma necessidade de reafirmar 

que existia outras formas de fazer a capoeira que não era só a capoeira que Bimba 

vinha trabalhando [...] Ser angoleiro é ser camarada, é ser amoroso. Mestre Pastinha 

falava isso. [...] o controle do corpo, eu tenho uma preocupação ali com o jogo, que 

é pra ser mais do que uma representação estética do movimento com a perfeição do 

movimento, com a mandinga, que é um pouco da religiosidade mais presente no rito, 

que tá ali dentro da Capoeira Angola. Angoleiro é ser amoroso, é ter um corpo 

vadio, é usar mais a mandinga, a malícia, a malandragem e isso são elementos que 

                                                           
50 Nas vers»es originais dessas m¼sicas, estas letras aparecem no masculino. A palavra ñangoleiraò, n·s quem 

incluímos como forma de legitimar a presença da mulher na capoeira e contemplar os debates sobre gênero 

apresentados no capítulo anterior 
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com a branquitificação da sociedade ficou sendo pejorativo e não é usado o que tem 

bom nisso. O que é ser malandro? É saber esquivar. Não que esses elementos 

também não existam na Capoeira Regional, mas isso não é trabalhado com esse 

discurso e com essa fundamentação e também eu vejo um pouco menos a interface 

com o movimento negro e com a própria questão com os movimentos sociais 

(Janaína, 28/11/13).  

 

Mestre Pastinha falava umas coisa, capoeira, capoeirista angoleiro é aquele que joga 

com a alma, Mestre Pastinha falava isso, é um entendimento bacana, mas na atual 

conjuntura da Capoeira Angola eu acho que uma definição de Mestre Moraes... Não 

é minha, mas ele definiria, ele fala que Capoeira Angola é aquele que tem 

compromisso com a Capoeira Angola, então hoje na atualidade é isso, sabe, porque 

a pessoa pode até jogar com a alma, mas se ela não tiver compromisso com a 

Capoeira Angola [...] Capoeira Angola é isso, quando você joga você carrega, é 

como se você fizesse uma oração, você carrega essa bateria, ela te dá um sentido pra 

vida, ela te dá, ela te orienta, ela te guarda, ela te protege, entendeu? (Mestre 

Goyano, 14/12/ 2013) 

 

Angoleiro é primeiramente quem pratica a Capoeira Angola. Inicialmente nos 

primeiros anos de treino é isso. Depois passa a ser a maneira como você trata a 

Capoeira Angola, ou maneira como você se comporta diante do mundo 

capoeirístico, do mundo da Capoeira Angola. Hoje depois desse tempo eu acredito 

que ser angoleiro é ter um compromisso com a Capoeira Angola (Pimenta, 

17/12/13).  

 

Angoleiro é auto afirmação da pessoa que pratica Capoeira Angola, agora o ser 

angoleiro é para além de fazer a coisa física, tem sentimento respeito, manter esse 

fundamento, preceitos, manter a história. (Contramestre Leninho, 12/11/2013) 

 

Bom, pra mim, ser angoleira é estar dentro de uma perspectiva de capoeira, [...] não 

é uma coisa isolada. Então, pra mim, ser capoeira é entender o movimento de 

capoeira, é fazer o movimento de capoeira dentro de um diálogo, de uma conversa 

que a gente chama de jogo, né, coisa do desafio, então quando eu vi isso eu vi o 

desafio, falei: nossa, massa! E assim as pessoas se divertindo com aquilo acho que 

isso era bacana, não era uma coisa de demonstração [...] (Flávia, 18/12/13).  

 

Observamos que cada entrevistada(o) traduz de forma singular o sentido dessa 

identificação, entretanto, podemos pontuar algumas características comuns. Sem 

desconsiderarmos as individualidades, nem tão pouco as identidades dos grupos Só Angola, 

Calunga, Barravento e FICA focaremos na noção mais ampla de coletividade angoleira da 

cidade de Goiânia que toma como referência a linhagem de Mestre Pastinha. Isso significaria 

dizer que apesar das diferenças, existem memórias do passado em comum: a perpetuação de 

uma herança, nesse caso de Mestre Pastinha, e o desejo de viver em conjunto (HALL, 2006).  

Oliveira considera que ñA identidade social surge como a atualiza«o do processo de 

identificação e envolve a noção de grupo, particularmente a de grupo socialò (2003, p. 119). A 

exemplo temos a inauguração do novo espaço do Grupo Barravento em Aparecida de 

Goiânia, cidade vizinha à capital goiana, que contou com a presença de todos(as) os 

entrevistados(as). Ainda que existam laços mais fortes entre determinados grupos e mestres, e 

claro, singularidades, essas pessoas se reconhecem e são reconhecidas como angoleiras. Esse 



113 
 

coletivo compartilha de códigos de pertencimento em comum e símbolos de identidade que 

garantem esse reconhecimento. 

Diversas palavras e expressões foram utilizadas para atribuir sentidos e significados 

para identificação angoleira: tradição, preservação da cultura, ritmo, expressão corporal, 

forma de tocar, cantar, jogar, algo de dentro para fora, responsabilidade, história/história do 

negro, militância, processo identitário, consciência política, necessidade de se reafirmar, 

Mestre Pastinha, religiosidade, mandinga, malícia, malandragem, interface com movimento 

negro e movimentos sociais, ser camarada, ser amoroso, ter compromisso, sentido para vida, 

quem pratica Capoeira Angola, comportamento, respeito, fundamento, jogo como diálogo e 

estar dentro da perspectiva de Capoeira Angola.  

O ñcompromissoò lembrado por Mestre Goyano e tamb®m outros(as) entrevistados(as) 

se apresenta na Capoeira Angola em Goiânia pela preservação das tradições, dos 

fundamentos, estudo e valorização da história do negro e militância ou interface com o 

movimento negro. Não estamos afirmando que todos angoleiros e angoleiras de Goiânia 

sejam militante desse movimento. Nem tão pouco isso significa dizer que todos(as) estejam 

envolvidos(as) com a mesma intensidade nessas lutas. Entretanto, principalmente nos três 

grupos que realizamos trabalho de campo, encontramos debates relacionados à situação do 

negro e atividades voltadas para valorização das culturas de matriz africana, incluindo nas 

atividades pessoas brancas e de outros pertencimentos étnico-raciais.  

Assim como Ratts (2003), optamos pelo viés que desnaturaliza raça e vinculação ao 

conceito de etnia, no entanto, reconhecemos que ñ[...] a no«o de etnia retira a raa do 

conceito biologizante, mas n«o a faz desaparecerò. (p.3)  Nesse contexto a identificação 

étnico-racial passa a ser construída também a partir da participação em grupos que possuem  

matriz africana, como a Capoeira Angola. Ferracini (2007, p. 35) afirma que ñAtualmente 

alguns grupos de Capoeira Angola buscam uma afirmação da descendência africana dos 

valores negrosò. O autor ainda considera que Mestre Moraes, a partir da fundação do Grupo 

GCAP (Grupo de Capoeira Angola Pelourinho), é responsável por várias ações que buscam 

valorizar as raízes africanas da Capoeira Angola, criando pontes com outras manifestações 

negras como o Candomblé Angola, debate que será realizado no próximo tópico. Neste 

mesmo patamar prosseguem Silva, Noronha e Falcão (2013) . 

A guinada da Capoeira Angola se deu, no nosso entendimento, em meados de 1980 

a partir da criação do GCAP quando Mestre Morais, influenciado pelo movimento 

negro baiano, investe em seu projeto de valorizar os velhos mestres e fortalecer a 

prática da Capoeira Angola empoderando-se do discurso da tradicionalidade, da 

identidade negra e da herança africana. [...] Aqui vale considerar que, no contexto da 

Capoeira Angola, a identifica«o óangoleiroô n«o serve apenas para definir o 
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indivíduo que joga Capoeira Angola, mais do que isso, é uma categoria que, no 

processo de ressurgimento e reafirmação da Capoeira Angola, acaba adquirindo o 

peso de uma ópatenteô ao inv®s disso, ressurgiu ainda mais forte e orgulhosa, ser 

angoleiro ® como carregar no peito uma medalha de honra e m®ritoò (SILVA, 

NORONHA e FALCÃO, 2013, p. 71). 

 

Ao pensar a afirma«o como ñangoleiroò em termos de ñorgulhoò, vale ressaltar que o 

artigo mencionado tem como foco a capoeira angola em Goiânia e São Paulo. Voltando a 

Mestra Janja (2004, p. 155), vemos que ñNaquele momento, a construção de uma identidade 

positiva de ser angoleiro aparecia acompanhada do fortalecimento de uma identidade racialò. 

Mestre Guaraná (29/11/13) fez uma importante reflexão sobre como Mestre Zumbi, como 

negro e militante contribuiu para construção da sua identificação racial: ñEu comecei a me 

perceber enquanto negro [...] Mas isso não é questão biológica, isso é posicionamento 

político. Eu sempre me posicionei favorável a esses dois grupos mais especificamente como 

negro porque estou dentro da capoeiraò. O outro grupo que Mestre Guaraná se refere são os 

indígenas, de onde ele aponta que adv®m seu ñfen·tipoò. Este mestre ® origin§rio da Ilha do 

Bananal secularmente habitada pelos índios Karajá. A autoidentificação étnico-racial se 

combina com um processo coletivo no sentido de colaborar para uma identidade positiva, 

como diz Munanga (1999, p. 13): ñA constru«o dessa nova consci°ncia n«o ® poss²vel sem 

colocar no ponto de partida a quest«o da autodefini«o dos membros do grupoò. 

Retornando às narrativas de origens apresentadas no primeiro capítulo, encontramos 

nessa perspectiva de Capoeira Angola, a negação do discurso nacionalista da capoeira 

enquanto um ñesporte genuinamente brasileiroò em defesa das suas matrizes africanas. 

Afirmar a capoeira como genuinamente brasileira, segundo Mestre Moraes apud Araújo, 

Mestra Janja (2004, p. 150) é desconsiderar ñ[...] que o negro africano teve grande 

participa«o na nossa hist·ria culturalò. Podemos afirmar que a categoria esporte n«o ® 

adotada pelos angoleiros e angoleiras de Goiânia 

Esse sentimento, orgulho de ser angoleiro(a), de pertencer a uma cultura negra de 

matriz africana, não significa uma grande participação de pessoas negras na Capoeira Angola, 

nem em Goiânia, nem em muitos outros lugares. Para Araújo, Mestra Janja (2004) a 

explicação da reduzida presença de negros na Capoeira Angola está relacionada às condições 

de vida dessa popula«o ñcuja segregação espacial é tomada apenas como mais um dos 

fatoresò (p. 96). Dos quatro grupos pesquisados em Goi©nia, apenas o Grupo S· Angola est§ 

localizado em uma área periférica da cidade, não por coincidência, é o único que possui sede 

fixa, e que inclusive viveu momentos de tensão e luta em 2013 e início de 2014, devido à 

ordem de despejo emitida pela Prefeitura de Goiânia.  
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A participação de brancos na Capoeira Angola, também identificada na realidade 

goianiense, a exemplo do que é trazido por Mestra Janja, colaborou para criar ou ampliar uma 

estratégia de combate ao racismo. ñ[...] tornando-a não apenas como uma responsabilidade 

das pessoas negras e dos movimentos negros, mas como uma exigência da própria capoeira e 

do capoeirista inseridos na defesa da sua mem·ria hist·ricaò (Idem, p. 196). O treinel Jagunço 

(26/11/12) narra com se d§ esse processo no Grupo Calunga: ñSe chegam pessoas brancas, a 

gente tenta fazer com que elas entendam o processo. O mestre tenta fazer com que a pessoa 

entenda o processo de consciência e de como o negro se encontra na sociedadeò. 

Vincular-se a um desses grupos de Capoeira Angola de Goiânia não se reduz ou 

significa a mera inserção em uma atividade física51. Mestres Vermelho, Guaraná e Goyano 

relacionam o fato de não ministrarem aulas em academias a uma postura política, onde a 

prioridade seria ocupar espaços públicos. Encontramos em campo exemplos de atitude e 

narrativas se aproximam dessa discussão. Mestre Goyano deixou de ministrar aulas no Setor 

Serrinha em Goiânia, que se tornou uma área residencial de classe média alta, onde atuou por 

quase vinte anos e abriu um novo espaço no Centro Comunitário do Residencial Campos 

Elíseos no município de Aparecida de Goiânia, em área periférica e popular: ñum dos motivos 

de fazer vir pra cá foi essa, porque eu não, eu não queria nunca foi meu desejo de trabalhar 

com a classe m®dia, o Barravento n«o nasceu pra issoò (14/12/13). Mestre Vermelho 

(05/12/2013) recusou v§rios convites para trabalhar em academias: ñn«o quis porque meu 

negócio é Capoeira Angola, com a negrada e com o povo da periferiaò.  O Grupo Calunga, 

além da preocupação em atuar em escolas públicas e instituições comunitárias surgiu com 

uma proposta de ser instrumento cultural e político negro: ñPra mim e pra meu grupo, pro 

Calunga ele envolve também o compromisso com muitas outras coisas. [...] é um 

compromisso do Calunga que é valorizar, difundir e praticar o patrimônio da cultura afro-

brasileiraò. (Mestre Guaran§. 29/11/13). 

Assim como o sentido de ñser angoleiroò, resolvemos, ao invés de conceituar Capoeira 

Angola, perguntar aos angoleiros(as) como entendem sua prática. O que ainda não sabíamos é 

que ñse existe uma coisa que causa grande desconforto entre angoleiros ® ter que definir o que 

® capoeiraò (ARAÚJO, Mestra Janja, 2004, p. 35). Quando os(as) angoleiras(os) tentam 

conceituá-lo sempre recorrem à múltiplas palavras e, principalmente, aos conceitos atribuídos 

por Mestre Pastinha. ñAi , capoeira é luta, ai que jargão né? Capoeira é luta, dança, jogo, 

brincadeira, mandinga, e, ótudo que a boca comeô, é o que alimenta a gente é a capoeira!ò 

                                                           
51 Em Goiânia, apenas uma pessoa ministra aulas de Capoeira Angola em academia de ginástica. 
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(Flávia, 18/12/13).  Araújo, Mestra Janja, discutiu em seu trabalho as concepções de capoeira 

assumidas por angoleiros(as), bem como o significado da expressão destacada: 

Entre os angoleiros, é mais comum encontrá-los apregoando a capoeira como sendo 

uma ófilosofia de vidaô em que qualquer tentativa de defini«o fere seus conte¼dos e 

abrangências, reduzindo-a de outras possibilidades[...]Estes apresentam em comum 

a crença pastiniana de que ña capoeira ® tudo que a boca comeò e que como tal, 

tornam-se responsáveis pala manutenção do conhecimento estruturado sobre os 

pilares da ancestralidade e oralidade, e a busca das definições necessárias à produção 

e sele«o de valores que atuem como ñalimentosò necess§rios ao fortalecimento n«o 

apenas do corpo físico, mas a própria cadeia de pertencimento, sendo protagonistas 

da sua permanência e autonomia ( 2004, p.49 e 97 grifo da autora). 

 

 Percebemos nas falas dos angoleiros(as) de Goiânia, mais sentidos, também na ideia 

de sentimento, de se referir aos aspectos subjetivos, do que definições propriamente ditas: 

ñOlha só! Hoje capoeira pra mim ocupa um lugar muito importante [...] Tudo que eu tenho 

hoje é em função de capoeira. [...] Isso é a capoeira correndo nas veiasò (Treinel Jagunço 

26/11/12); ñCapoeira é modo de agir, é modo de ser, é tudo, é alimento e pra mim é minha 

vidaò (Pimenta, 17/12/13). Régis (26/12/13), por sua vez, considera que ñCapoeira é uma arte, 

é cultura né, [...] é um contexto assim de valores e conceitos existente, e pra mim ela tá mais 

como cultura mesmo, assim forma«o de ideiasò. Caracterizar a capoeira apenas como cultura 

seria uma maneira de se opor a conceituação dessa prática como esporte. Além das respostas 

anteriormente transcritas, os Mestres Vermelho, Guaraná e Goyano, também apresentam a 

profundidade e complexidade de se tentar definir a Capoeira:   

óCapoeira ® tudo que a boca comeô pra mim. Capoeira pra mim ® religi«o, ® filosofia 

de vida. Capoeira é paz. Na hora da dor, ela vira arte marcial, na hora da alegria ela 

vira cultura, ela vira educação, ela vira música ela vira dança. Mas eu... Pastinha 

dizia isso ï óCapoeira ® tudo que a boca come.ô [...] A magia, a capoeira ® a magia, ® 

a mandinga, sabe a malícia, a negaça. Capoeira é tudo (Mestre Vermelho, 05/12/13). 

 

Mestre Pastinha falou que ó® tudo que a boca comeô. £ tudo pra mim, ® a minha 

vida, se perguntarem: Guaraná, o que capoeira significa para você? Significa tudo. É 

o processo meu de estar no mundo e de como estou no mundo é como capoeira, eu 

sou Guaraná da capoeira. Então, assim a capoeira é tudo pra mim na minha vida. 

Ah! O que você fez além de capoeira? Eu tive outras profissões, mas eu me 

identifico com a capoeira. Eu estou em formação para ser pedagogo e posso 

trabalhar na educação, mas a capoeira ela é tudo, tudo, envolve todas as minhas 

subjetividades e envolve a minha forma de estar no mundo e ela é... a capoeira ela é 

uma mãe pra mim, ela me orienta né, ela que é o meu centro né, é onde eu vou me 

nutrir de forças, é onde eu vou me compreender em todos as minhas ações assim, de 

compreensão de vida né. Então, capoeira ela é tudo pra mim (Mestre Guaraná, 

29/11/13).  

 

É muito difícil as palavras, é... definir, mas eu, eu já dei várias definições dela aqui. 

Mas a capoeira é uma forma de manifestação do ser humano, é uma manifestação, a 

pessoa manifesta é, um instinto que ele tem dentro dele, né, e ele traduz esse instinto 

pelo movimento, pelo jogo né, é tanto que a capoeira é uma metáfora da vida é, a 

gente pode também falar que ela é uma metáfora da vida por isso, porque a vida 

quem é a vida? A vida é o ser humano, o humano que viabiliza a vida, então quando 

a pessoa manifesta, manifesta um pedaço da vida dele ali. [...] A Capoeira Angola eu 
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entendo que é isso, é uma manifestação de vida, uma manifestação do espírito de 

uma pessoa, do ser humano, de uma essência (Mestre Goyano, 14/1213). 

 

Assim como apresentado em outros momentos, a ancestralidade de Mestre Pastinha, é 

acionada para dar sentido a amplitude que essa prática representa na vida desses sujeitos. A 

Capoeira Angola se torna o eixo norteador que orienta a demais atividades e situações do 

cotidiano, o que faz com que esta seja compreendida como uma ñfilosofia de vidaò. O sentido 

atribuído a capoeira faz parte da construção identificação angoleira, tanto no caráter 

individual quanto coletivo. Esse processo é fortemente influenciado pela noção de linhagem, 

o lugar que origina a pessoa ou grupo de capoeira. Brito. C (2010, p.60) fez uma análise sobre 

esses processos, onde considera que a ñfilia«oò ou ñapadrinhamentoò garantiria as 

singularidades. Contudo ressalta que: ñum grupo não pode ser tão diferente a ponto de não 

fazer parte da comunidade mais ampla, e ao mesmo tempo, ele não pode ser exatamente igual 

a ponto de se fundir totalmenteò. 

Mestres Curió, Boca Rica, Moraes, Cobra Mansa e Mestra Janja são exemplos de 

pessoas reverenciadas pelos(as) angoleiros(as) dessa cidade. Entretanto cada angoleiro(a) 

possui uma rela«o distinta com esses ñherdeiros da tradi«o da escola pastinianaò, 

denominação utilizada por Araújo, Mestra Janja, (2004). O que aparece em comum, e nos 

permite chamar os grupos Só Angola, Calunga, Barravento e FICA/GO de coletividade, é o 

reconhecimento de Mestre Pastinha como principal referência da Capoeira Angola. No 

primeiro capítulo realizamos essa discussão sobre linhagem a partir das referências para a da 

cidade de Salvador. Nesse momento nos debruçaremos sobre a realidade de Goiânia, que, 

tendo em vista a ideia da Bahia como ñterra de origemò, acaba estabelecendo algumas 

relações com esse lugar. Trazemos a fala de Contramestre Leninho a respeito da temática: 

Bom, é difícil pra caramba isso aí! Mas é o seguinte: A coisa de linhagem de 

capoeira hoje a gente pensa primeiramente em Mestre Pastinha. Eu tô dentro da 

árvore de Mestre Pastinha52. Eu estou, diretamente... Então, assim a linhagem pra 

dizer a minha linhagem, que é preto e amarelo né, pra ser... pra dizer a linhagem é 

tão confuso dizer isso porque a gente tá falando da gente aqui, sendo que pra lá para 

o passado a gente já tem uma questão assim meio contraditória né. Se já é 

contraditório pra eles, imagina pra gente! Mas assim eu defendo essa minha 

linhagem de mestre... Eu vou falar de mim. Eu defendo a linhagem de Mestre 

Pastinha, embora eu acredito que mudou muita coisa. Mudou algumas coisas que 

foram aprimoradas, outras foram introduzidas, outras foram deixadas de lado, mas 

que mudou muita coisa mudou, mas isso eu posso dizer e defendo essa linhagem do 

Mestre Pastinha e eu uso Preto e Amarelo.  Não por eu usar diretamente o preto e 

amarelo, porque tem linhagens diretas do mestre Pastinha: João Pequeno, João 

Grande que não usam preto e amarelo. Mestre Curió e Mestre Pastinha... Aí é que 

vem a confusão: Mestre Curió vem de Mestre Pastinha, mas não é só de Mestre 

Pastinha, usa preto e amarelo. Mestre João Pequeno e Mestre João Grande são só de 

Pastinha e usa branco. Mestre Boca Rica usa preto e amarelo e usa branco. Então, é 

                                                           
52 Tanto a arvore genealógica construída por Mestra Janja quanto por Magalhães fixo, são encontradas em anexo. 
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muito difícil, tem que ter muita coragem para afirmar qualquer coisa dentro da 

capoeira. Aqui, quem quer afirmar qualquer coisa na capoeira, não sei, acho que ele 

deve estar equivocado porque capoeira nunca foi  totalmente uma coisa escrita, 

determinada, fixada, ela está sempre em evolução, em conformamento. Meu pouco 

tempo de capoeira já percebi várias divergências desde os velhos tempos, quem sou 

eu para estar falando alguma coisa, dessa minha geração, quem é a pessoa dessa 

nossa geração para querer afirmar alguma coisa, se os velhos mesmo entram em 

contradição, eles que estavam lá no berço de Salvador, junto de Mestre Pastinha e 

conviveu, quem somos nós aqui, pra querer falar, afirmar qualquer coisa. Ninguém 

dentro de nós tem autonomia condição para afirmar nada. Eu creio nisso. Eu sei que 

tem a hierarquia que existe, tem essa árvore ai e tem outras linhagens também, tem 

várias outras linhagens que são deixadas de lado. Eu sou da linhagem de Mestre 

Pastinha, eu foco nisso, mas não pode esquecer de Mestre Waldemar, Tontonho de 

Maré, Canjiquinha que já teve. Não pode afirmar que hoje capoeira é só Pastinha 

(Contramestre Leninho, 12/11/13). 

 

Assim como Contramestre Leninho, Mestre Goyano (14/12/13) considera que:  

Não existe só a linhagem de capoeira de Mestre Pastinha, existe Mestre Waldemar, 

Mestre Canjiquinha, que é a linhagem do Mestre Sabú, tinha Mestre Traíra, mas não 

deixou discípulo. Mestre Pastinha foi o mais famoso, o que organizou um método de 

capoeira, não podemos negar a influência dele, mas existem outros. 

 

Diante de toda essa complexidade, que optamos por utilizar a expressão angoleiros(as) 

que ñtomam como refer°ncia a linhagem de Mestre Pastinhaò ao inv®s de angoleiros(as) da 

linhagem de Pastinha ou da escola pastiniana, como o fazem outros autores, a exemplo de 

Mestra Janja (2004)53. É preciso esclarecer que apesar de Mestre Goyano ter afirmado que 

não pertence à linhagem de Pastinha, e Mestre Guaraná achar arriscada a identificação 

ñangoleiro da linhagem de Pastinhaò diante de sua trajet·ria, poder²amos dizer que os quatro 

grupos sejam ñorientadosò54 por esta linhagem.  Assim, pela necessidade de diferenciá-los da 

linhagem de Capoeira Angola de Mestre Sabú e também pelo fato de não conseguirmos 

aprofundar nas singularidades de cada grupo, essa identificação reconhece as diferenças nas 

trajetórias, nas construções das identidades e abrange a ideia de coletividade.  Estando ou não 

dentro dessa linhagem é possível dizer que esses mestres e contramestre, tomam como 

referência a linhagem de Mestre Pastinha.  

Quem é ou não da linhagem ñde Mestre Pastinhaò, é um debate que acompanha, o 

universo da Capoeira Angola e que muitas vezes implica reconhecer ou não um(a) capoeirista 

como angoleiro(a). Estas identificações estariam em disputa. Segundo Magalhães Filho 

                                                           
53 ñAo pensamento histórico dos angoleiros sobre as origens da Capoeira Angola e a sua história no quadro da 

resistência dos povos negros, no Brasil. O conjunto destas informações sistematizadas na oralidade, acatamos a 

sugestão do Mestre Neco (Grupo de Capoeira Só Angola /RJ), para denominá-lo de escola pastiniana. O que 

apresentamos como sendo a escola pastiniana são os ensinamentos orientados com o propósito de construir uma 

outra vivência na capoeira que rompesse com a definição de luta atlética, ou ainda que a contivesse nas linhas 

abismais da marginalidadeò (ARAĐJO, MESTRA JANJA, 2004, p. 27). 
54 Essa expressão é utilizada por Araújo, Mestra Janja, (2004, vii) para identificar os(as) participantes de sua 

pesquisa: ñEste trabalho lida com uma realidade, marcada não apenas pelo ressurgimento, mas pelo crescimento 

do estilo Capoeira Angola, tida como a capoeira tradicional, africana, através de novas gerações de mestres e 

contramestres originários da linhagem pastiniana (Mestre Pastinha, 1889-1981), e orientados por ela [...]ò.  
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(2011): ñA identidade pressupõe um poder de definição, de quem pode dizer quem pertence 

ou não ao grupoò (p. 52). A música cantada nas rodas de capoeira: ñMenino quem foi seu 

mestre?ò representa muito bem a import©ncia que a origem, o lugar de pertencimento, a 

linhagem tem na capoeira. Na maioria das vezes quando chegamos a uma roda esta é uma das 

primeiras perguntas que ouvimos cuja resposta abre ou fecha as portas, causa desconfiança ou 

confiança e muitas vezes legitima ou não o(a) angoleiro(a), antes mesmo dele(a) entrar na 

roda. Após a roda esse pertencimento poderá ser confirmado ou negado de acordo com o 

domínio dos fundamentos e da compreensão dos códigos próprios da Capoeira Angola.  

Mestre Goyano considera que: ña gente quebra uma, vai muito contra uma tradição na 

Capoeira Angola que é a questão da relação Mestre discípulo. A Capoeira Angola fala que 

isso é um dos fundamentos da Capoeira Angola é o discípulo ter o mestreò (14/12/13). A 

concord©ncia da frase, ña genteò e as trajet·rias dos mestres e contramestre de Goi©nia que 

tomam como referência a linhagem de Mestre Pastinha, parece indicar que outras pessoas se 

enquadram nessas caracter²sticas. Mestre Guaran§ faz uma an§lise sobre seu percurso: ñEu 

venho de outra vertente e fui lá para Seu Curió, mas não vivi com Seu Curió lá na Bahia 

assim e nesse processo de ressignificação e essas coisas, mas nem sempre foi assim no mundo 

de capoeira n®ò (Entrevista 29/11/13). Magalhães Filho (2011) faz uma afirmação que pode 

ser relacionada a ideia de Mestre Guaraná, a partir dos exemplos dos Mestres João Pequeno e 

João Grande, que antes de treinarem com Mestre Pastinha, teriam treinado respectivamente 

com Juv°ncio Barbosa e Cobrinha Verde: ñNesse tempo anterior à organização das 

academias, a relação entre mestre e discípulo era aparentemente menos rígidaò. (p.78) 

Com base nos caminhos percorridos pelos Mestres Goyano, Guaraná, Vermelho e o 

Contramestre Leninho, Silva, Noronha e Falcão (2013) afirmam que estes angoleiros de 

Goi©nia teriam em comum uma ñtrajet·ria hibrida na capoeiraò:  

O que chamamos, aqui de trajetória híbrida é o processo de formação do capoeirista 

que n«o se deu de maneira linear, isto ®, por meio da ñlinhagem tradicionalò, quando 

um único mestre é responsável pela formação de seu discípulo e, este, tem a 

possibilidade de acompanha-lo no dia a dia da escola, até que um dia recebe de seu 

mestre o t²tulo de mestre. A ñlinhagem tradicionalò foi durante muito tempo, no 

discurso de alguns angoleiros formadores de opinião como é o caso de Mestre 

Moraes, o único processo legítimo, de formação de um mestre de capoeira. No 

entanto, não foi possível ignorar por muito tempo o fenômeno que desabrochou fora 

da Bahia, sobretudo a partir do final dos anos 80 e início dos anos 90 do século XX, 

que foi o processo de adesão de capoeiristas de outras vertentes à Capoeira Angola 

da escola pastiniana (Idem, p. 72). 

 

 Todos os mestres que participam de nossa pesquisa, Goyano, Guaraná e Vermelho 

vieram da Capoeira Regional e se construíram angoleiros a partir do compromisso com a 

Capoeira Angola. Goyano e Vermelho, se ñencantaramò pela Capoeira Angola no mesmo 
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evento: o Festival de Capoeira Praia Verde ocorrido em Brasília, no ano de 1986. Desde 

então, Vermelho com seus companheiros(a) de treinamento da época, Guaraná, Besouro e 

Valéria, e também Ana Maria, que apesar de não ter treinado com Mestre Zumbi, participou 

da construção coletiva da Capoeira Angola em Goiânia, buscaram aprofundar os 

conhecimentos sobre essa prática. Besouro se afastou da capoeira e Guaraná fundou seu 

próprio grupo.  

 Goyano ñassumiuò a Capoeira Angola, ñlargou a Capoeira Regionalò, em 1994. 

Contramestre Leninho no final de 1989, como relatado em sua trajetória, veio a Goiânia e 

também se inseriu nesse processo. Vermelho, Caçador, Ana Maria e Valéria se vincularam ao 

Mestre Boca Rica, sendo que, Caçador e Vermelho foram formados a mestre por Boca Rica. 

Guaraná possui uma grande proximidade com Mestre Curió: ñNão fui formado a mestre de 

capoeira pelo Mestre Curió, mas Seu Curió é uma pessoa extremamente importante no meu 

processo de capoeira, é uma pessoa que me orienta muitoò.  Guaran§ tamb®m faz a seguinte 

consideração sobre Mestre Moraes e Mestra Janja: ñA fala deles assim na minha forma«o foi 

uma coisa muito forteò (29/11/13). Leninho se vinculou à FICA tendo sido formado como 

contramestre por Mestre Cobra Mansa.  

Diferente de Leninho, Vermelho e Guaraná não se vincularam aos grupos dos Mestres 

Boca Rica e Curió, respectivamente, Escola de Capoeira Angola da Bahia/E.C.A.B e Escola 

de Capoeira Angola Irmão Gêmeos/ECAIG, ou seja, mantiveram a identidade local dos 

grupos que fundaram. Goyano não se filiou, nem possui ligação direta com nenhum mestre da 

linhagem pastiniana. Todavia ao narrar sua trajetória relata a influência que teve de Mestre 

Morais e claro, retoma constantemente a memória de Mestre Pastinha para dar sentido a 

vários elementos de sua prática.  

Araújo, Mestra Janja, (2004, p. 96 e 97) assim como outros(as) angoleiros(as) da 

ñlinhagem tradicionalò, estabelece v§rias cr²ticas aos capoeiristas que antes pertenciam a 

outras vertentes de capoeiras e se tornaram angoleiros:  

É importante salientar que entre estes novos núcleos encontramos uma outra 

ñnovidadeò gerada pela ñado«oò de grupos emergentes que, saindo da Capoeira 

Regional, buscam ser tutelados por mestres e/ou grupos, estabelecendo um novo 

modelo de relacionamento onde mestre e discípulos que não convivem 

necessariamente num cotidiano de aprendizagens mútuas, mas, ao contrário, passam 

a desempenhar papéis de supervisão. Desta forma, reafirmo aqui um trabalho cujos 

sujeitos referenciados atuam sob a bandeira de uma determinada linhagem, 

[pastiniana] ou mesmo de outras com aproximações no passado, permitindo pensar a 

atualidade da Capoeira Angola. Não passa ainda por esta abordagem estas novas 

ações dos angoleiros emergentes, termo apresentado por este trabalho como 

referência, i) ao recente surgimento de grande número de mestres e contramestres 

que atuavam na Capoeira Regional e, ao abandoná-la, migram para a Capoeira 

Angola portando suas graduações; ii) aos novos núcleos de praticantes que se 

formam através de vinculações a antigos mestres residentes em outras localidades, 
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colocando-se sob a supervisão destes, num novo modelo de rede de praticantes. 

(Grifos da Autora) 

 

 ñAngoleiros emergentesò, ñneoangoleirosò55 ñangoleiros convertidosò56 são algumas 

das denominações atribuídas a capoeiristas que saíram de outras vertentes de capoeira e 

assumiram a Angola. Ara¼jo, Mestra Janja, (2004, p. 61) afirma que ñEntretanto, estes 

continuam sendo vistos com certa desconfiana por v§rios ótroncosô de angoleiros, que os 

consideram ódesprovidos de passadoôò. Brito. C (2010, p. 80) ao utilizar o termo ñangoleiros 

emergentesò, faz uma ressalva: ñ[...] gostaria de esclarecer que a express«o ñangoleiros 

emergentesò, tomada de empr®stimo a Ara¼jo (2004), n«o ser§ aqui utilizada com o intuito de 

diminuir a legitimidade dos n¼cleos estudadosò.   

Preferimos não utilizar qualquer um desses termos, nem sequer o último, que se refere 

apenas ao ato religioso de se tornar angoleiro(a), no sentido da ñdevo«oò que os(as) 

praticantes teriam com a Capoeira Angola. Inclusive porque nenhum(a) dos(as) 

entrevistados(as) se identificou com qualquer um dos termos. Neste sentido, concordamos 

com Magalh«es Filho (2011, p. 31) que ña tradição, entretanto, resiste à classificação, e 

muitos achariam no mínimo problemático o estabelecimento de itens objetivos para analisar o 

grau de tradicionalismo de determinado grupoò. Ao utilizarmos qualquer um desses rótulos 

correríamos o risco de minimizar os processos históricos dos angoleiros e angoleiras de 

Goiânia. Como não existe sociedade sem história, certamente esses sujeitos não poderiam ser 

ñdesprovidos de passadoò.  

 

3.2.1 ñSolta mandinga ê, solta a mandiga, solta a mandinga ê capoeira, solta mandingaò: 

interface entre Capoeira Angola e religiões de matriz africana 

 

Em Goiânia a valorização das raízes africanas, um dos princípios da Capoeira Angola, 

perpassa pela ideia anunciada por Mestre Morais de criar pontes com outras manifestações da 

cultura negra.  Novos laços são criados e as lutas ampliadas na cidade, seja pelo Batucagê da 

Serrinha, pelo Grupo Angoleiros do Samba, pela roda de samba com feijoada, parceria e 

contribuição na realização do Afoxé do Mestre Luizinho, pelo convite a participação de 

                                                           
55 Segundo Magalhães Filho (2011, p. 34) Alguns dos ñneoangoleirosò, os ñcrist«os-novosò da angola, s«o 

também questionados, por terem saído do Brasil como praticantes de capoeira regional ou contemporânea e se 

tornado angoleiros no exterior, sem o tempo necess§rio de reciclagem para esta ñconvers«oò. Essa expressão 

tamb®m aparece de Mestre Moraes em entrevista concedida ao autor: ñOs praticantes de capoeira angola, os 

neoangoleiros que é que resolveram adotar o amarelo e preto como o uniforme, e n«o ® issoò.  
56 Os angoleiros convertidos ï como podem ser encarados os praticantes de capoeira regional que a deixam para 

se dedicar a capoeira angola-representam uma das muitas faces do jogo que convergem para uma relação de 

religiosidade com a cultura tradicional (CASTRO, 2007, p. 61). 
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congadeiros(as) e do movimento Hip Hop em eventos de Capoeira Angola, ou mesas de 

debates que incluem temáticas sobre a população negra.  

De acordo com Magalh«es Filho (2011, p. 32): ñé uma constante a relação próxima 

entre os praticantes da capoeira angola e a religiosidade de matriz africanaò. Para 

entendermos como essas relações acontecem e também como são interpretadas, trazemos as 

concepções dos(as) entrevistados(as) acrescidas da identificação religiosa de cada um(a):   

Cada um tem a sua religião. Não quer dizer que você é capoeirista você tem que ser 

umbanda, candomblé, não. Cada um é livre pra escolher a sua religião. Eu não 

induzo nenhum aluno meu a seguir a minha religião. Tanto é que eu não tenho 

nenhum aluno aqui, aliás, tem um só (Mestre Vermelho, 05/12/13, Candomblé). 

 

Sempre teve muito perto, sempre isso: o samba, capoeira. E alguns mestres tanto 

falam isso e a gente houve os mais velhos e seu Curió fala que era tudo junto, 

sempre teve muito perto, o ritualismo sempre teve muito perto. Todos foram 

perseguidos, todas as manifestações, quase todas. [...] Então, o candomblé sempre 

ajudou o capoeirista. E historicamente também, se você pegar os mestres mais 

antigos, boa parte deles é Ogã, [...] Depois quando a capoeira passou a ir para outros 

grupos sociais assim e foi mudando o perfil dos praticantes de capoeira e outros 

grupos sociais assim... os brancos, não só os brancos, outros grupos sociais foram 

vindo de outras religiões e tudo... e não há nada de ruim nisso [...] Mas há uma 

ligação sim, todas as tradições negras elas nunca deixaram de ser religiosa, elas não 

são só uma coisa, sabe? Pra mim elas nunca foram só uma coisa. A pessoa é que vai 

direcionar num sentido ou no outro, a pessoa quer construir sua prática e permeando 

todos esses lugares. Eu conheço capoeiristas que têm aversão a tudo isso que eu 

estou te falando. Esses capoeiristas que negam isso e tem inclusive dentro da nossa 

vertente de capoeira angola. [...] A única coisa que a gente pede é que essas pessoas 

que vêm de outros grupos, que elas respeitem, só isso só (Mestre Guaraná, 29/11/13, 

Candomblé).  

 

Enquanto cultura ela existe porque, elas vêm de uma cultura onde a religião não se 

separa da vida cotidiana das pessoas, seja na manifestação, seja na festa, seja no 

trabalho a religião tá incorporada. Os elementos da religiosidade eles estão todos 

incorporado ali, né, no caso da cultura africana ele é incorporada pelo gestual, pelo 

canto, pela música. É tanto que a música de capoeira aqui você vai encontrar no 

samba de roda, vai encontrar no Candomblé. É a mesma música que tá aqui pra 

capoeira tá lá, interagindo então, enquanto cultura de origem africana ela não, as 

duas tem a ver sim, uma tem muito a ver com a outra! Agora, enquanto prática 

individual, não, porque vai muito da pessoa. Se você é uma pessoa religiosa é uma 

manifestação, você manifesta sua vida [...] Se você manifesta aquilo ali, se o jogar 

capoeira, manifestar aqui, a sua religião tem que manifestar ali também, [...] mas não 

é uma religião, se eu sou do Candomblé, é claro que eu vou chegar aqui né, minha fé 

na religião. Pronto. Mas ali sou eu, eu e minha religião, eu vou tá manifestando na 

capoeira? Vou! Mas não quer dizer que, se você também não tem religião, não tem 

nada, não acredita em nada, você vai manifestar o que? Nada seu ali. (Mestre 

Goyano, 14/12/13, Candomblé).  

 

Você não tem que ser do candomblé ou você tem ser isso ou aquilo pra você ser 

capoeirista [...] o capoeirista do passado geralmente ele era do candomblé. [...] Mas 

é que as coisas estavam ali. São rituais diferentes, manifestações diferentes, o 

candomblé é uma religião, a outra é uma manifestação sagrada e profana ao mesmo 

tempo. Capoeira Angola. Então, não tenho uma... não ... Vejo que a capoeira ela 

funciona pra mim como uma religião, tem aquela devoção a ela. Abro mão de tudo 

na minha vida pra fazer capoeira assim como aquele que leva a bíblia debaixo do 

braço e nada tira e ele dorme com ela debaixo do braço. E eu vivo da capoeira, vivo 

pra capoeira. [...] Minha religião é a capoeira, meu o castiçal é o berimbau, meu 

joelho no chão eu não ponho, ponho a cabeça e nada contra, mas eu sei que muitos 
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capoeiristas eram do candomblé e eram capoeirista, tudo assim ao mesmo tempo 

(Contramestre Leninho, 12/11/13, não tem identificação religiosa).  

 

No que eu entendo não existe uma ligação, mas não existe uma separação, porque 

quando você é de religiosidade africana, do candomblé, da umbanda, você traz com 

você a sua religião pra onde você for. [...] Aí rola a questão de se benzer antes de 

entrar na roda. Eu católico que sou e da minha distância do negócio faço meu 

crucifixo, tem gente que é de candomblé que faz uma outra coisa, porque é a forma 

dele se benzer. Então, não existe uma ligação que toda pessoa praticante de capoeira 

tem que ser candomblé ou o cara de candomblé tem que ser de capoeira, não existe 

isso, mas a pessoa não separa da religiosidade dele. [...] Pessoas que são de 

religiosidade protestante já acham totalmente diferentes, já não gostam de capoeira 

porque acham que tem essa ligação, é um engano. [...] Um dia Mestre Morais falou a 

respeito disso assim: E a religi«o? Ele disse ñA minha religi«o ® o candombl® e 

minha religiosidade é a capoeira, porque eu faço todos os dias, eu acordo pensando 

nisso e durmo pensando nissoò. Ent«o, eu acreditei muito no que ele falou, mas n«o 

tem nada a ver o capoeirista tem que ser do candomblé [...] Mestre Guaraná também 

reforça muito isso, ele diz assim que você não tem que baixar a cabeça, porque ele 

baixa a cabeça e outros reproduzem da mesma forma. Ele diz que aqui não é terreiro 

de candomblé não, isso aqui é uma escola de capoeira. Tem gente que chega lá 

fazendo presepada achando que tá no terreiro, mas isso não é terreiro, é roda 

(Treinel Jagunço, 26/11/13, católico não muito praticante).  

 

Pra mim, o que eu acho e que eu sinto é que tem tudo a ver. Tá totalmente ligado 

porque pra mim no sentido de que capoeira é uma religião, Capoeira Angola é uma 

religião. Pra mim é tão sagrado, eu considero a capoeira tão sagrada na minha vida 

que é uma religião, ela se torna uma religião. A ligação que eu tenho é essa. 

(Pimenta, 17/12/13, participa da Umbanda e se considera espírita)  

 

Então, eu acho que pra algumas pessoas existe essa relação por conta de uma 

explicação... ancestral, de uma ancestralidade. [Por] ela capoeira ter se construído no 

Brasil como uma prática corporal negra, negra no sentido de ... descendentes de 

pessoas que foram escravizadas, no Brasil, os africanos (Flávia, 18/12/13, não tem 

identificação religiosa).  

 

Eu n«o gosto de falar ñcapoeira ® uma religi«oò, porque quando eu penso religi«o eu 

vejo um monte de códigos estruturais e valores que acabam sendo contrários à 

liberdade e a emancipação que eu vejo que é possível através da capoeira (Janaína, 

28/11/13, universalista).  

 

[...] apesar de eu não ter uma religião assim definida. E assim não que eu ia levar 

esse nome religião, mas vamos supor capoeira é uma filosofia de vida e assim é uma 

religião. [...] Não que eu leve esse nome religião e tal, mas a Capoeira Angola ela 

tem uma afinidade forte com a religião e com a religiosidade também, que tem uma 

diferença entre religião e religiosidade. Tem uma ligação forte porque foi tudo 

assim, tipo, não que surgiu na mesma época, mas assim, tipo uma fortaleceu a outra. 

Nas época de escravidão principalmente, uma ajudou a outra. E se não fosse essa 

união a capoeira poderia ser diferente (Réges, 26/12/13, não tem identificação 

religiosa).  

 

Waldeloir Rego (1968) fez algumas considerações sobre a ligação entre capoeira e 

candomblé, onde afirma que existe uma independ°ncia entre essas pr§ticas: ñO jogo de 

capoeira para ser executado não depende em nada do candomblé [...] O que existe vem por 

vias indiretasò (p.23). Nos grupos pesquisados n«o percebemos uma liga«o direta entre 

Capoeira Angola e religiões de matriz africana. Não é uma obrigatoriedade, nem regra, 

pertencer ao Candomblé para ser angoleiro(a). Todos(as) entrevistados(as) deixam isso bem 
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explícito. Contudo, observamos que há uma relação próxima entre as referidas práticas, tanto 

pela questão histórica, quanto pela tentativa de valorizar a herança africana e a identificação 

étnico-racial associada à cultura negra. Neste sentido, Mestre Goyano considera que enquanto 

cultura existe relação, mas enquanto prática individual não, porque cada um tem a sua 

religião, e outros não tem. Portanto, essa aproximação acontece de forma distinta nos grupos e 

também nos indivíduos.   

Reconhecendo que as pessoas têm múltiplas identificações, o pertencimento religioso 

ou simplesmente não têm pertencimento, isso lhes garantem participações e interações 

singulares dentro da Capoeira Angola. Para entrar na roda, por exemplo, muitos(as) 

angoleiros(as) fazem o sinal da cruz e outros(as) colocam a cabeça no chão. Diferentes formas 

de ñse benzerò, utilizando a express«o do Treinel Jaguno, s«o vivenciadas de acordo com a 

crença de cada um(a). Todavia, é preciso considerar que algumas pessoas que não possuem 

uma identidade religiosa muitas vezes reproduzem esses gestos sem nenhum sentido religioso. 

Com base nas entrevistas, também percebemos que a relação entre Capoeira Angola e 

religiões de matriz africana é reconhecida, de forma unânime, a partir da contextualização 

histórica e com referência na origem comum das duas práticas.  Castro (2007, p. 265) 

comenta que a capoeira ñEsteve tamb®m mais pr·xima da religi«o do candombl® cujos 

terreiros muitas vezes acobertava os capoeiras antigosò. Ao contr§rio de muitos capoeiristas 

de outras vertentes de capoeira que defendem a brasilidade dessa prática, a concepção de 

origem dos angoleiros e angoleiras de Goiânia baseia-se na matriz africana. Portanto, samba, 

capoeira e candomblé fariam parte de um mesmo grande conjunto cultural comum. Para 

Araújo, Mestra Janja (2004) ancestralidade, comunidade e oralidade seriam as principais 

fontes de conhecimento da Capoeira Angola. A autora expressa sua visão de ancestralidade: 

Tomamos este termo como referência a dois importantes entendimentos: o primeiro 

sobre a presença de Mestre Pastinha como matriz de uma descendência cujas 

reflexões estruturam códigos de pertencimento e resistência cultural também 

promovendo sua memória. [já discutido no tópico anterior] O segundo entendimento 

diz respeito aos vínculos entre a capoeira e o candomblé/umbanda, como referência 

de pertencimento e não como atividade, já que não existe uma implicação que torne 

obrigatória aos praticantes da capoeira sua iniciação nestas religiões, e vice-versa. 

Neste entendimento, adota-se a ambiência de uma africanidade putada no convívio 

com o sagrado, com sobrenatural, o mistério, estando em pauta a temática da 

identidade, de forma complexa (Idem, p.14, grifos nossos). 

 

Castro (2007, p. 32) nos ajuda a compreender o que seria religiosidade na Capoeira 

Angola:  

É o que se pode perceber em aspectos da Capoeira Angola, como orações de 

proteções, ladainha e mandigas presentes na roda.  Isso sem falar na sua relação de 

proximidade com o candomblé, religião de muitos angoleiros. ñCapoeira é irmã do 

candombléò. Tudo veio da África, disse Mestre João Grande. Devido a esta 



125 
 

proximidade, Clifford Geertz, definiu a religião como um sistema cultural, cujas 

cerimônias e celebrações são repletas de significados simbólicos. Da mesma 

maneira, as manifestações culturais, principalmente as tradicionais, são de tal forma 

influenciadas pelo espírito religioso que não é impossível pensar a cultura como um 

sistema de crenças, na qual óaquele que tiver de saber precisa primeiro acreditarô. 

[...] nas culturas tradicionais crença permaneceu muito mais próxima do sagrado 

devido ao óculto aos ancestraisô. As culturas da ancestralidade, nesse trabalho, s«o 

aquelas cujos atores evocam herança africana, atitude presente tanto no candomblé 

quanto na capoeira angola (Grifo do autor).  

 

O fato dos Mestres Vermelho, Goyano e Guaraná pertencerem ao Candomblé, não 

implica a participação dos(as) alunos(as) nessa religião, nem tão pouco a transformação 

desses espaços em terreiros. O treinel Jagunço narrou durante a entrevista (26/11/12) uma das 

an§lises do seu mestre, Guaran§, sobre a tem§tica: ñEle diz que aqui não é terreiro de 

Candomblé não, isso aqui ® uma escola de capoeiraò. Os nomes Barravento e Calunga, grupos 

fundados respectivamente por Mestre Goyano e Mestre Guaraná são exemplos de influência 

da religiosidade na Capoeira Angola.  

Assim como o nome dos grupos, as cores dos uniformes também foram influenciadas 

pelo pertencimento religioso dos dois mestres. Como apresentado no capítulo anterior, 

quando o Grupo Calunga foi fundado o uniforme era preto e amarelo e a mudança para branco 

ocorreu devido a identificação religiosa do mestre. Araújo, Mestra Janja (2004, p. 23) avalia 

que: ñuma característica inquestionável da escola pastiniana. [...] Entretanto, a maioria dos 

discípulos do referido mestre não optou pelas cores na definição dos seus uniformes no 

cotidiano, prevalecendo o uso da roupa branca57ò. A Mestre Guaran§ (29/11/13) faz as 

seguintes considera»es sobre a mudana na cor do uniforme: ñDepois do meu compromisso 

maior com o orixá, aí eu mudei a cor do uniforme, saí do preto e amarelo para o branco. [...] 

Não acho que isso é tradição também, que isso faz parte da tradição, não é. São processos 

identitário de cada grupoò. Mestre Cobra Mansa citado por Magalh«es Filho (2011, p. 166) 

faz as seguintes considera»es: ñOs grupos estão criando suas próprias tradições que hoje em 

dia eu posso até chamar de identidades, porque eu acho que começa identidade pra se tornar 

tradição. Cada grupo hoje em dia tem uma identidade própria e cria condições para que se 

torne uma tradi«oò. 

Mestre Goyano além do uniforme branco, permite que, somente em dias de treinos, 

use calça azul. Para a utilização dessa cor o Mestre entende que:  

 

                                                           
57 ñTamb®m ® importante salientar que o uso de roupa branca entre v§rias organiza»es de angoleiros n«o 

significa o uso dos conhecidos abadás (calça branca em tecido elástico, com espaços ao longo da cintura pra 

introdu«o dos cord®is). Ao contr§rio, encontramos como padr«o est®tico o uso da cala ótipo socialô, com a 

camiseta presa na própria calça e, para evitar que a mesma se solte e exponha partes do corpo, costuma-se adotar 

o uso dos cintosò (ARAĐJO, MESTRA JANJA, 2004, p. 23). 
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É, porque na verdade a Capoeira Angola não tem uniforme, a gente usa branco como 

uma é, é a roupa branca segue como um ritual dentro da cultura, que segue a cultura 

religiosa né é uma roupa ritual então, é, era comum também alguns mestres usar, 

alguns né, não é como todos pensam que todos os mestres do passado usavam 

branco, isso é uma mentira! Alguns mestres como eles eram do Candomblé e a roda 

realmente quando tinha no domingo, o Candomblé no sábado muitos dos mestres 

eram Ogan como eu, muitos deles né, é uma tradição, e eu estou seguindo uma 

tradição também, então é, ia pro Candomblé no sábado e no domingo já, o 

Candomblé termina de manhã de madrugada, as vezes até entra pela manhã, eles já 

iam pra roda de capoeira que era feita de manhã também nas festas de lá né, então, 

tinha alguns que já iam com roupa branca, então, é uma tradição da capoeira 

também entre alguns mestres da capoeira usavam roupa branca mas não é o 

uniforme da capoeira. Faz parte da tradição do afro-brasileiro vamos dizer assim, né, 

ah, aí o Mestre Pastinha colocou o preto e o amarelo, eu quando fundei o Barravento 

coloquei branco e azul em homenagem ao meu Orixá, né, que é Ogum e oxalá nos 

caminhos de Olodum que usa branco (Mestre Goyano, 14/12/13). 

 

Durante o trabalho de campo não vimos em nenhuma das escolas de Capoeira Angola 

estudadas, a presença de altares para santos católicos ou entidades do Candomblé e da 

Umbanda, como acontece, por exemplo, em São Paulo no Grupo de Capoeira Angola 

Angoleiro Sim Sinhô. No entanto, assim como nesse grupo Mestre Goyano incensa/defuma o 

espaço antes da roda, que segundo ele é uma forma de retirar as energias negativas, e 

acrescenta que as pessoas deveriam chegar mais cedo para fazerem suas orações (Diário de 

campo do dia 08/06/ 2013/ Batucagê). Brito (2010,) afirma que nos grupos da linhagem de 

Mestre João Grande, acrescentaríamos os grupos que tem uma proximidade com mestre, 

como no caso do Angoleiro Sim Sinhô, a Capoeira Angola tem uma forte ligação com 

Candombl®: ñNão é raro que, antes das rodas, os angoleiros incensem o local onde a roda vai 

acontecer para purificar o ambiente e alguns mestres dessa linhagem utilizam colares de 

contas correspondentes aos seus Orix§sò. (Idem, p.72) 

Apesar de Mestre Goyano não possuir nenhuma ligação direta com Mestre João 

Grande, além de incensar seu espaço, não tira seu colar de contas do pescoço. Para ele: 

ñCapoeira Angola ® isso, quando voc° joga voc° carrega n®, ® como se voc° fizesse uma 

oração, você carrega essa bateria, ela te dá um sentido pra vida, ela te dá, ela te orienta, ela te 

guarda, ela te protegeò (14/12/13). Mestre Jo«o Grande no filme ñMandinga em Manhatanò 

denomina o ato de incensar como mandinga e diz que: ñMandingueiro ® aquela pessoa que 

sabe fazer muitas ora»esò. Para Silva, Falc«o e Dias (2012, p. 6) ñO pr·prio conceito de 

mandinga deriva do candombl®, designando, em princ²pio, feitio, encantamentoò. 

 A palavra mandinga, presente nesse subtítulo, constantemente lembrada pelos(as) 

autores(as), grande parte angoleiros(as), também aparece na fala das(os) entrevistadas(os) e se 

faz presente no cotidiano dos(as) angoleiros(as) de Goiânia, a partir, das emblemáticas frases 

de Mestre Pastinha: ñCapoeira ® mandinga, ® manha ® maliciaò e ñMandinga de escravo em 
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ânsia de liberdadeò. Certamente o termo possui significativa import©ncia no universo da 

Capoeira Angola, o que possibilita seu uso, inclusive, como uma adjetivo e identificação: 

mandingueiro. Segundo Abib (2011, p. 141) ñUm capoeira considerado mandingueiro é 

aquele que vai ñcevandoò o outro, ou seja, vai aguardando sem pressa, que o outro se descuide 

para ent«o aplicar seu golpe certeiroò. 

 Dentro das modificações e recriações realizadas por Mestre Pastinha na Capoeira 

Angola, apesar de afirmar não pertencer a religião de matriz africana, estavam os aspectos 

religiosos dos rituais e caboclo e nos candomblés. (PIRES 2002) Portanto, para o Mestre a 

Capoeira Angola estaria bastante vinculada ao Candomblé. Este também acreditava que 

nessas práticas estava a essência da capoeira africana, relacionada a sua concepção de origem. 

Em entrevista concedida à antropóloga Helina Rautavaara, citada por Pires (2002, p. 80) 

Mestre Pastinha considera que: ñEla ® religiosa, a mesma religi«o que vem do candombl®, o 

batuque, o samba, ela ® da mesma parcela, os manifestos s«o diferentes [...]ò. 

  Todos esses aspectos estariam relacionados a associação de vários elementos das 

culturas de matriz africana dentro da Capoeira Angola. Mestre Goyano traz uma importante 

reflexão sobre essa relação a partir da musicalidade, no sentindo de que muitas músicas são 

cantadas tanto no samba quanto no candomblé e na capoeira. Diniz (2011) denomina esse 

compartilhamento musical de ñtr©nsito musicalò:  

Defino aqui trânsito musical como a recorrência de elementos musicais (temáticas, 

textos, expressões, termos, formas, texturas, fraseados rítmico-melódicos, amplitude 

melódica, escalas, timbres vocais e instrumentais e andamentos) e extramusicais 

(configurações rituais, corporeidade, conceitos, cosmovisão, comportamentos) em 

diferentes formas expressivas de uma mesma cultura musical. Esta recorrência pode 

ser fruto da difusão através de empréstimos e adaptações ou através da origem em 

uma matriz cultural comum, à medida que os sujeitos circulam por estas formas 

expressivas e religiosas. O termo trânsito musical pretende expressar o caráter 

dinâmico e multidirecional deste fenômeno. (p.15) 

 

Na mesma direção, Pires (2002, p.79) afirma que ñO louvor a Deus e aos esp²ritos foi 

um ingrediente forte na Capoeira Angola, marcado pela presença, principalmente em suas 

músicas [de Mestre Pastinha] aparecendo no ócanto de sauda«oôò.  Esse elemento também é 

encontrado nas rodas de Capoeira Angola em Goiânia, principalmente ao final das ladainhas 

quando se canta ñI° viva meu Deus, Iê os Orixas, Iê viva meu mestre, Iê viva Pastinha, Iê a 

capoeiraò, e tantas outras sauda»es.  

  Castro (2007) associa a ladainha, canto que inicia a roda porém os(as) angoleiros(as) 

não jogam, apenas ouvem, a uma prece, devido tom de lamento. Com base nas observações 

em campo, também podemos fazer essa associação a partir da postura do(a) cantador(a) e 

dos(as) participantes da roda: os olhos fechados, profundo silêncio e respeito. O autor ainda 
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identifica vários elementos das religiosidades de matriz africana e do catolicismo nas letras 

das músicas58. As letras: ñSanta Maria, m«e de Deus/Eu cheguei na igreja me confesseiò e 

ñSanto Ant¹nio ® protetor, da barquinha de No®ò s«o exemplos de c©nticos que rementem ao 

catolicismo. O mais interessante é a ressignifica«o que se faz: ñSanto Ant¹nio ® protetor, 

protetor dos capoeiraò. Ainda que n«o seja sua fun«o, nas rodas de capoeira este santo é 

apresentado como se fosse protetor dos capoeiras. Mesmo com as saudações, orações, ato de 

se benzer, incensos, memória de santos e entidades africana concordamos que: ñApesar de 

fortemente marcada por uma óperspectiva religiosaô a roda de capoeira angola n«o tem 

objetivo de celebrar nenhuma religi«oò (Idem, p. 48) Pertencendo ou n«o ¨s religi»es de 

matriz africana, os angoleiros e angoleiras de Goiânia parecem se manifestar a favor dessas 

religiões diante do intenso racismo vivido nesta cidade.  

Durante os seis meses em campo, além de ver, ouvir e escrever, características do 

trabalho antropológico segundo Roberto Cardoso de Oliveira (1998) pude sentir, a partir do 

envolvimento de ñcorpo e almaò, perspectiva apresentada por Loic Wacquant (2002), 

elementos que ultrapassam a aprendizagem de movimentos, mas que se quer, sabemos como 

nominá-los. Sentir arrepios durante uma ladainha, sentir a ñenergia negativa ou positivaò da 

roda, parece fazer parte, mas não como naturalização, da sensibilidade de uma capoeirista. 

Contudo, sonhar estar em um terreiro de candomblé, local por mim ainda não visitado, e 

receber orientações, que se concretizaram na vida real, só pode ser entendido pela experiência 

também vivida por Favret-Saada de ñser afetadaò pelo campo.  

Para nós, essa visão religiosa de mundo ou a religiosidade presente na Capoeira 

Angola em Goiânia continua com mais perguntas que respostas, o que sinaliza a necessidade 

de se aprofundar na temática. Apesar de muitos entrevistados(as) considerarem que a relação 

entre Capoeira Angola e religião/religiosidade faz parte apenas do passado histórico, parece-

nos que as duas, ou melhor três experiências, considerando as diferenças entre religião e 

religiosidade, não estão em polos completamente distintos. Em maior ou menor intensidade, 

de acordo com cada grupo e também indivíduo, a ñencruzilhada59ò no sentido metafórico 

                                                           
58 As m¼sicas referidas por Castro(2007) s«o: ñLemba °, lemba/ Lemba do Barro Vermelhoò e ñValha ïme 

Deus, senhor S«o Bento/ Buraco velho tem cobra dentroò.Para o autor Lemba seria um dos nomes de Exú e São 

Bento, um santo padroeiro de Angola, que também está no nome de dois toques da Capoeira Angola: São Bento 

Grande e São Bento Pequeno. 
59 ñA encruzilhada, a princ²pio, o encontro de ruas ou trilhas onde se faz oferenda a Exu e sua falange, ® tratada 

por Leda Maria de Martins (1997) como metáfora da noção espaço temporal que atua no sistema filosófico-

religioso de origem ioruba. Na mitologia dos orixás, a encruzilhada é onde reina o princípio dinâmico que 

medeia todos os atos de criação e interpretação do conhecimento - Exu. A mesma concepção de Exu, aplica-se 

também a divindades oriundas de outras etnias como, por exemplo a Pambu-njila, cultuado como senhor dos 

caminhos e encruzilhadas nos candomblés de origem bantu. [...] A encruzilhada como o lugar simbólico em que 

a capoeira angola e tantas outras manifestações populares de matriz negro-africana se inscrevem como 
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apresentado por Silva e NgunzôTala (2012, p. 3) ñEsse encontro de diferentes influências 

culturais e a marcada presença de uma matriz negro-africanaò, parece estar presente na 

Capoeira Angola dessa cidade. 

 

3.2.2 ñJogo de dentro, jogo de fora, olha jogo bonito esse jogo ® Angolaò: o corpo, o jogo, 

a roda de Capoeira Angola  

 

 Ao lermos as respostas das entrevistadas(os), apresentadas a seguir, percebermos que, 

com grande frequência, os(as) angoleiros(as) de Goiânia afirmam que a diferença entre 

Capoeira Angola e Capoeira Regional, ou demais vertentes de capoeira, não está apenas no 

corpo, nem t«o pouco a identifica«o angoleira se resumiria ¨s ñt®cnicas do corpoò.  

Então ser angoleiro pra mim, ele não tem só uma dimensão do saber de toque dos 

instrumentos que é característico de uma determinada prática e nem de uma técnica 

corporal e tal [...] a concretude do capoeirista tá na sua corporeidade, no seu toque, 

porque tocar berimbau envolve também o corpo. Cantar envolve a sua voz, envolve 

o corpo, o jogo. (Mestre Guaraná, 29/11/13).  

 

É difícil dizer o que significa ser angoleiro, mas diferença não está na técnica e sim 

na forma de pensar a capoeira, na postura política e Social (Mestre 

Goyano,14/12/13). 

 

[...] para al®m de fazer a coisa f²sica, Mestre Pastinha tem uma frase óum capoeirista 

® aquele que deixa o corpo ser movimentado pela almaô, ent«o n«o vai do porte 

físico (Contramestre Leninho,12/11/13).  

 

O mais diferente não é a movimentação é o estado de espirito (Treinel 

Jagunço,26/11/13) 

 

Certamente as afirmações acima fazem parte do que Araújo, Mestra Janja (2004, p. 

135) compreende como ñ[...] esforos dos angoleiros em promover seu entendimento para 

além de um jogo corporal, mas sim como um jogo político em que estão colocados aspectos 

de resistência cultural e da memória destes povos negrosò. Não obstante, mesmo que a 

principal diferença entre a Capoeira Angola e as outras vertentes de capoeira não esteja 

apenas no corpo, sabemos que as identificações também se constroem no corpo e a partir das 

ñt®cnicas do corpoò, conceituadas por Mauss (2003, p.401) como: ñ[...] as maneiras como os 

homens, de sociedade a sociedade, de uma forma tradicional sabem servir-se dos seus corposò   

Considerando que a roda de capoeira seja um espaço onde, os conhecimentos, os 

fundamentos e também concepção política, cultural e/ou demais valores se apresentam, 

partiremos desse lugar para compreendermos outros elementos que compõem a identificação 

                                                                                                                                                                                     
performance ritualística, atualizando o tempo passado no tempo presente, num vínculo orgânico com a 

ancestralidadeò (SILVA, NGUNZôTALA, 2012, p. 3). 
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angoleira Nas rodas de Capoeira Angola em Goiânia os(as) participantes permanecem 

sentados, com possível exceção para pessoa que estiver no atabaque. Diferente do Grupo 

Calunga, onde se utiliza um atabaque menor e o(a) capoeirista que toca o referido instrumento 

também permanece sentado(a), nos Grupos Só Angola, Barravento e FICA/GO geralmente a 

pessoa que toca o atabaque fica de pé, talvez pela altura do instrumento. Existe a possibilidade 

de toda as pessoas da bateria ficar de pé na ausência de bancos ou cadeiras para sentarem, 

como no dia da manifestação contra a ordem de despejo do Grupo Só Angola que ocorreu no 

Paço Municipal da cidade. Também pode ocorrer de, no final da roda, principalmente em dias 

de eventos, as pessoas terminarem a roda de pé.  

Além das diferenças nas posições que as pessoas ocupam na roda, já que na Capoeira 

Regional e demais vertentes os capoeiristas ficam de pé, outra distinção é a ausência de 

palmas. Quase obrigatoriamente presente nas rodas de Capoeira Regional, é incomum a 

presença contínua de palmas, nas rodas de Capoeira Angola em Goiânia. Muitas vezes quando 

mestres(as) jogam entre si, ou quando os(as) capoeiristas fazem um ñjogo bonitoò 60, é 

possível e permitido, que as pessoas batam palmas ao final. Nesse caso, não como 

composição rítmica, tal qual ocorre em rodas de outros capoeiristas, mas como exaltação, 

forma de parabenizar pelo jogo realizado. 

A bateria, nome utilizado para se referir ao conjunto de instrumentos utilizados na 

Capoeira, assim descritos por pesquisadores(as), é composta por: 

Berimbau ï ñInstrumento musical da tradição africana constante de um arco de 

madeira retesado por um fio de arame e de uma cabaça de ressonância presa ao 

dorso da extremidade inferior (LOPES, 2004, p. 115).  

 

Pandeiro ï ñDe origens remotas em variadas culturas, o pandeiro - membranofone 

cuja membrana de couro é percutida com a mão e que tem platinelas afixadas à sua 

caixa acústica circular e muito rasa de madeira - teria entrado no Brasil por via 

portuguesaò. (Idem,2010, p. 107) 

 

Atabaque ï ñdesigna«o geral dos v§rios tipos de tambor usados nos cultos afro-

brasileiros. No sentido estrito, é um instrumento de percussão que consiste em um 

corpo de madeira cilíndrico e afunilado, revertido, na extremidade mais larga, por 

uma pele animal (Idem, 2004, p. 79) 

 

Agogô ï Instrumento musical da\tradição afro-barsileira, constante de duas 

campânulas metálicas reunidas por um cabo comum tocado com uma vareta (Idem, 

2004, p. 40) 

 

Reco-reco ï ñ® um instrumento de origem congo-angolana. Ele é constituído de um 

gomo de bambu e com talhos transversais. A raspagem de uma baqueta sobre os 

talhos produz o som.ò (Diniz, 2010, p. 107) 

 

                                                           
60 O conceito de ñjogo bonitoò a que nos referimos está relacionado a uma estética que mantenha a eficácia do 

jogo, assim como aponta Frigerio (1989). 
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Nos grupos de Capoeira Angola de Goiânia, se utiliza todos os instrumentos referidos, 

sendo três berimbaus, dois pandeiros, um atabaque, um agogô e um reco-reco, variando a 

posição dos instrumentos de cada grupo como indica o quadro abaixo: 

Quadro ï 01 - Sequência dos instrumentos na bateria Grupo(s) 

Reco-Reco Agogô Pandeiro Gunga Médio Viola Pandeiro Atabaque FICA\GO 

Barravento 

Reco-Reco Agogô Pandeiro Viola Médio Gunga Pandeiro Atabaque Calunga 

Gunga Médio Viola Pandeiro Pandeiro Agogô Reco-reco Atabaque Só Angola 

Fonte: BARREIRO, Alessandra da Silvas. Trabalho de campo (2013) 

 

Assim como comentado no primeiro capítulo, Mestre Pastinha (1988) aponta todos 

esses instrumentos, contudo, em nenhum momento se refere a ordem ou a quantidade desses 

instrumentos. Mestre João Pequeno, por exemplo, utiliza apenas um pandeiro. 61A partir de 

uma roda realizada em um evento de Capoeira Angola com um grupo paulista e participantes 

goianos, Silva, Noronha e Falc«o (2013, p. 76) comentam: ñ[...] aberta com a bateria do 

Angoleiro Sim Sinhô, que se diferencia em alguns aspectos dos grupos da cidade de Goiânia, 

embora todos os grupos envolvidos tenham como característica a organização da roda a partir 

de par©metros muito semelhanteò. Além de vários outros mestres, o evento contou com a 

participação dos Mestre Vermelho, Guaraná, Goyano e Contramestre Leninho. São esses 

ñpar©metros semelhantesò que nos permitem englobar os grupos S· Angola, Calunga, 

Barravento e FICA/GO em uma coletividade: angoleira.   

Um elemento comum a todas as rodas de Capoeira Angola de Goiânia, é que o 

berimbau Gunga62 ® quem ñcomandaò a roda. A condução da roda é responsabilidade da 

pessoa mais experiente: ñEnt«o ele vai comandar o berimbau Gunga, que ® o s²mbolo do 

poder dentro da capoeira né, é quem está no gunga tem é, o reconhecimento de ordem, de 

mando? E por isso ele que vai conduzir aquela rodaò (Flavia, 18/12/13). A pessoa que está 

tocando Gunga inicia e finaliza a roda, muda o toque, para a roda, indica quando os jogadores 

devem voltar ao pé do berimbau, local próximo ao berimbau, onde as pessoas se posicionam 

para iniciar e também finalizar o jogo. Como dizia Mestre Pastinha (1988, p. 29), ñO 

Berimbau ® o instrumento principal e indispens§velò.  

                                                           
61 Inclusive na foto apresentada no livro citado, constam apenas dois berimbaus no ñconjunto musicalò, 

expressão também utilizada para se referir à bateria. 
62 Devido a frequência com utilizaremos as nomenclaturas berimbau Gunga, berimbau Médio e berimbau Viola, 

ou simplesmente, Gunga, Médio e Viola reapresentamos uma nota presente no primeiro capítulo: 62Martins, 

Mestre Goyano (2012, p. 38) afirma que: ñS«o tr°s tipos de Berimbau: O Gunga- de cabaça maior que lhe dá um 

som mais grave é o mais importante do trio, pois além de ditar o ritmo dos demais instrumentos, é geralmente 

usado pelo mestre no comando da roda e do jogo. O berimbau médio é composto com uma cabaça média e tem 

função de complementar o ritmo ditado pelo Gunga. O berimbau viola é feito de uma cabaça pequena que lhe dá 

um som mais agudo é o responsável pelo solo em cima dos toques propostos pelo Gungaò. 
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Quase sempre, as rodas em Goiânia se iniciam com o Gunga no toque de ñAngolaò63, 

o Médio tocando ñSão Bento Pequenoò e o Viola fica responsável pelas dobras, repiques, 

variações de forma geral. No decorrer da roda o toque pode ser modificado e 

consequentemente o jogo. Todavia, existem singularidades nas formas de tocar, tanto entre os 

indivíduos, quantos entre os grupos. No Grupo Calunga, por exemplo, atabaque, agogô, reco-

reco e os dois pandeiros praticamente não fazem variações (dobras ou repiques), no Grupo Só 

Angola, ao contrário, todos esses instrumentos fazem uma série de variações. No Grupo 

Barravento as variações não são exigidas, mas também não existe nenhuma objeção.  

Como dizemos anteriormente, na maioria das vezes a bateria é composta por uma 

ordem hierárquica. O mestre ou o(a) mais velho(a) do grupo inicia no Gunga, outro(a) 

experiente no Médio, no Viola e assim sucessivamente. Segundo Magalhães Filho (2011, p. 

170), ñA capoeira angola, assim como outras manifesta»es culturais populares de matriz 

africana, tem uma hierarquia r²gidaò. £ comum a ladainha, estilo de música que abre a roda, 

ser cantada pela pessoa que está tocando o Gunga, entretanto, o(a) Mestre(a) ou outra pessoa 

autorizada pelo(as) mais velhos(as) também podem cantá-la agachada ao pé do berimbau. 

Além do início da roda, a ladainha pode ser cantada no início de um jogo quando se pretende 

homenagear alguém, alertar de algum perigo, enfim, transmitir alguma mensagem. Após a 

ladainha é cantada a chula ou louvação, como por exemplo, ñiê, viva meu Deusò. Nessas duas 

estruturas musicais os(as) angoleiros(as) de Goiânia, ainda não iniciaram o jogo. Esse é um 

momento de profunda concentração e silêncio para ouvir a mensagem e participar da 

louvação, outro nome dado a chula. O jogo só inicia após o corrido. Estas seriam as três 

estruturas obrigatórias da roda.  

Nas rodas de Capoeira Angola de Goiânia a ladainha é cantada depois que todos os 

instrumentos estão tocando em harmonia, iniciados na seguinte ordem: berimbaus gunga, 

médio, viola, pandeiro, agogô, reco-reco e atabaque. Em alguns lugares a ladainha é cantada 

somente ao som do berimbau, ou berimbau e pandeiro(s) e os outros instrumentos entrariam 

junto com a louvação. Nenhuma das duas formas de iniciar a roda constituem uma regra. 

Brito C. (2010) relata que essa seria uma diferença da linhagem dos Mestres João Grande e 

Mestre João Pequeno, ambos discípulos de Pastinha, onde na primeira linhagem, a ladainha 

começa quando todos os instrumentos estiverem tocando. ñJ§ nas rodas da linhagem de 

Mestre João Pequeno, os instrumentos obedecem à mesma sequência [berimbaus gunga, 

                                                           
63 Angola e São Bento Pequeno são toques característicos das rodas de Angola. Segundo Diniz (2010) este 

¼ltimo tamb®m ® conhecido por ñinverso de angolaò. ñO toque de angola, por exemplo, Nino vocalizava (tch tch 

tonch . tin. ), e o seu inverso (. . tch tch tin . ton. )ò (p. 137).  
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médio, viola, pandeiro, agogô, reco-reco e atabaque], porém a ênfase é dada aos berimbaus 

enquanto a ladainha est§ sendo cantadaò (p. 72).  

Os cantos não se resumem em cumprir a ordem estrutural: ladainha, chula e corrido. 

Esse é o momento em que os conhecimentos históricos filosóficos sobre a Capoeira Angola se 

articulam e dialogam com jogo, com a ñpequenaò e com a ñgrande rodaò. N«o basta apenas 

cantar uma música, é preciso articular o cântico com as situações da roda e/ou mensagem que 

se pretenda transmitir. De acordo com Acuña: (2010, p.27) ñ[...] as m¼sicas e can»es 

parecem ser o outro lado da moeda, ordenando os ritmos, opiniões sobre o jogo de capoeira, e 

também a propósito da vida cotidiana, das relações entre homens e mulheres, negros e 

brancos, ricos e pobres, jovens e velhosò.  Os Mestres Vermelho, Guaraná e Goyano fizeram 

importantes considerações sobre o ato de tocar e cantar na roda, a partir das referências dos 

seus grupos:  

No meu modo de ver, dentro da tradição da Capoeira Angola, eu acho que pra mim 

pode cantar quem sabe cantar e quem sabe tocar. [...] Desde que a pessoa que chega 

o aluno, o mestre que chega que sabe cantar e sabe tocar, ele pode cantar dentro de 

uma roda de capoeira. Desde que ele tenha o respeito com o mestre que tá lá. [...] a 

hierarquia é o que prevalece numa roda de Capoeira Angola. Canta-se os mais 

velhos, toca-se os mais velhos. Agora, você quer cantar, você quer cantar pro mais 

velho, chega pro mais velho e pede. Mestre eu posso cantar? Mestre eu posso jogar? 

Mestre eu posso sentar na sua roda? Mestre eu posso pegar seu berimbau e tocar? 

[...] Então, chegou um mestre velho na roda... ï Mestre velho, a roda é do senhor! Se 

ele não quiser tocar e nem cantar ele senta lá e fica tranquilo a hora que ele quiser 

ele chega e pede e acabou. Quem manda é o mestre, na roda de capoeira é o mestre. 

Isso dentro da minha escola (Mestre Vermelho, 05/12/2013).  

 

É porque cantar capoeira não é só um mero acompanhamento, cantar capoeira é 

firmar o ponto, você tem que trazer quem tá cantando quem tá de posse desse 

momento ali com o canto. Ele tem que trazer uma força pra roda de capoeira, pra ele 

e pra todo mundo. [...] explicando o que é ladainha, o que é que é chula, o que é que 

é corrido, essas três etapas que nós usamos, essas formas de capoeira [...] o canto 

tem que firmar e não pode passar de um canto pra outro porque ele tá cantando e tá 

trazendo narrativas de coisas que estão ausentes presentes na roda né. Geralmente 

quem faz isso é uma pessoa que tem mais tempo de capoeira para dar conta disso 

tudo. Saber, ter critério para descer um berimbau, um critério para cantar uma 

música de capoeira sinalizando pra um acontecimento, se algum capoeirista tá se 

desentendendo, ou se está passando do limite aí você canta: Por favor, meu mano, eu 

não quero barulho aqui não. Não quero barulho aqui, não! Então, o canto ele tá 

dialogando também com o acontecimento, ele tá trazendo narrativas, é interessante: 

Quem é ele que chegou agora? Quem é ele? Jogador de Angola. Ou seja, tá dizendo 

que chegou alguém né. Então nós temos códigos muito próprios e temos linguagens 

muito próprias, ali um toque no berimbau, alguns históricos como a cavalaria, não 

precisava falar que a polícia estava chegando. Tinha código sonoro que os 

capoeiristas pensaram naquele momento contexto. Hoje já não faz mais sentido 

cavalaria porque os nossos inimigos são outros, mudaram os inimigos assim. Então, 

é isso, quem tá de posse do canto é geralmente alguém mais velho, e que ela tá de 

posse do berimbau Gunga, do berimbau Médio e no berimbau Viola. Às vezes no 

nosso grupo outra pessoa canta com um atabaque né, se é treinel e se usa uma 

pessoa assim para encerrar, porque geralmente a nossa roda ela inicia com aquele 

que tem mais tempo pra dá conta da responsabilidade de tá em uma roda de 

capoeira, e também ela encerra com a saída de um... ou não. Não é uma coisa muito 

fixa (Mestre Guaraná, 29/11/13).  
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Na minha roda todos podem cantar! Qualquer instrumento! É, e até fora da roda se, 

eu, por exemplo não preciso tá aqui na bateria pra cantar, eu posso tá ali na roda e 

cantar, algumas vezes até, ultimamente não tenho feito isso mas eu até jogo e canto 

ao mesmo tempo, eu entro na roda cantando continuo cantando e vou jogando, mas 

assim é claro que tem que dá prioridade pros mais velho né, então não é, um aluno 

que tá começando agora não vai, e ele também assim tem que ser autorizado, não é 

chegar abrindo a boca e cantando, então qualquer um que tá abaixo da hierarquia do 

mestre aqui pra cantar ele tem que ter a mentalização, então ele olha, ou eu peço ele 

pra cantar ou ele olha pergunta se pode, não é, não é, abrir a boca e começar a cantar 

tem que ser autorizado pelo mestre pra cantar (Mestre Goyano, 14/12/13). 

 

Diferentemente das rodas de outras vertentes de capoeira, não veremos nenhum 

tumulto na boca da roda, lugar próximo aos instrumentos, onde inicia e termina a bateria. 

Tendo em vista que há uma grande exigência que esses lugares sejam respeitados e que as 

pessoas não se posicionem em frente aos instrumentos. Geralmente as pessoas não escolhem 

com quem vão jogar, (não diretamente, já que existe a estratégia de sentar em um lugar que 

permita jogar com a pessoa que deseja) nem passam na frente dos(das) capoeiristas que 

aguardam sua vez de entrar na roda. Caso um(a) mestre(a), contramestre ou treinel não lhe 

convide para jogar, situação em que você poderá sair do lugar onde estar e ocupar a boca da 

roda, você segue o fluxo da roda até chegar sua vez de jogar. Ao final do jogo as pessoas 

voltam a sentar no meio da roda, para que outros(as) capoeiristas que ainda não jogaram 

possam jogar, ou assumem um lugar na bateria.  

Durante muito tempo, o Grupo Calunga trocava toda a bateria ao mesmo tempo para 

que o ritmo da roda não caísse nem quebrasse a harmonia, preocupação comum entre grupos 

de Capoeira Angola estudados. Afirmo isso também com base em outro trabalho de campo 

realizado nesse grupo, há dez anos atrás. De acordo com Araújo, Mestra Janja, (2004, p. 26) 

ñA estrutura musical de uma Roda de angoleiros é tão importante quanto o próprio jogo, uma 

vez que seus canais de comunicação vão se definindo nos toques e suas variações, mas 

tamb®m nos cantosò.  Possivelmente devido ¨ redu«o de alunos(as), os instrumentos muitas 

vezes são trocados sem necessariamente parar a bateria, porém, não é a qualquer momento 

nem qualquer pessoa que pega um instrumento. Nos quatro grupos, de forma geral, a troca de 

tocador(a) ocorre quando o jogo está parado e com a autorização do(a) mestre(a) ou 

responsável pela roda. Esta comunicação, na maioria das vezes, acontece apenas pelo olhar. 

Em qualquer um dos quatro grupos, quando o número de participantes não é suficiente para 

compor a bateria é possível que use apenas um pandeiro, ou mesmo reco-reco não seja tocado, 

para que ocorra o jogo e as pessoas revezam nos instrumentos. 

A partir da utilização das músicas nos títulos e subtítulos desse trabalho percebemos a 

importância, a história e tradição oral que elas revelam sobre universo da capoeiragem. Castro 
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(2007, p. 188) considera que: ñEsta tradi«o oral ® preservada e transmitida atrav®s da 

mem·ria corporalò. Mestre Guaraná narra como se dá essa relação do angoleiro com corpo: 

O angoleiro, ele consegue fazer a sua capoeira acontecer dentro do seu corpo. [...] 

Então, o que eu posso dizer é que o corpo do capoeirista é um corpo mandingueiro, 

um corpo de mandinga, um corpo que esconde, corpo que camufla, um corpo que 

sabe a oportunidade, que sabe a hora de entrar e sair, sabe chegar e sabe sair. Um 

corpo que outrora foi usado pra ser mercadoria num processo de ganhos na 

sociedade escravista e ele começa a se reorganizar aqui no Brasil e pra se manter sua 

história né, sujeito de sua própria história e tal. Eu acho que a capoeira dá esse 

entendimento, de você conhecer o seu corpo, que você aprende capoeira além da 

mediação do mestre, do treinel, do contramestre e do grupo que também, faz parte 

do processo de aprender capoeira e o seu corpo também vai te ensinar muita coisa. 

porque a capoeira ela cabe no corpo de todo mundo e isso se a gente se a ter mais 

assim a algumas linguagens, principalmente dos mais antigos assim no mundo da 

capoeira, uns formatos de capoeira. Embora eu não fique muito preso a essa coisa de 

formato que isso muda de escola para escola de capoeira. Eles mudam bastante. Mas 

tem um olho lá no passado, e também no presente. A gente só vai caminhar no 

presente e no futuro olhando pras coisas lá atrás. Eu acho que a capoeira perdeu 

muito com essa coisa de influência de ginástica esportiva, embora a capoeira sempre 

teve muita influência de coisas práticas, a gente não tá querendo trazer uma 

discussão de pureza assim, eu não entendo isso acho que os capoeiristas tem 

estratégias né, Mestre Bimba teve suas estratégias de chamar de esporte, mas Mestre 

Pastinha até chamou de esporte, mas eles sabem que existe outra coisa, um jogo, 

uma outra forma, mas eles precisaram formalizar a capoeira pra ela sobreviver nas 

instituições, pra sua sobrevivência social, e outra coisa é como o capoeirista atua. Eu 

acho que essas ambiguidades assim elas fazem parte do nosso universo (Mestre 

Guaraná, 29/11/13). 

 

Os jogos de Capoeira Angola, costumam ter longa duração. Diniz (2011, p. 183) 

comenta o tempo de duração das cantigas relacionadas a essa situação da roda: ñembora as 

cantigas possam durar apenas 30 segundos, é mais comum que sejam repetidas por 3 a 15 

minutos, podendo chegar a 30 minutos, tempo este que pode ser a duração de um só jogo no 

centro da rodaò. Os(as) capoeiristas iniciam e finalizam o jogo juntos(as) ao pé do berimbau, 

entretanto, em determinado momento o mestre, contramestre, treinel, responsável pela roda ou 

mesmo o berimbau e/ou o canto, pode autorizar o ñjogo de compraò, ou corte, momento em 

que um capoeirista interrompe o jogo, retira um dos dois capoeiristas e continua com 

aquele(a) que permaneceu na roda. É importante salientar que nem sequer nesse momento 

existe tumulto e desorganização na boca da roda. Assim, concordamos com Rodrigues (2006, 

p. 122) que ñEstas pr§ticas s«o, portanto, ritos que traduzem para linguagem do corpo toda 

uma linguagem de comportamento socialò.  Abib sintetiza um pouco do que vi e tamb®m 

senti, j§ que ñagachei ao p® do berimbauò, nas rodas de Capoeira Angola de Goi©nia.  

Ao pé do berimbau, os dois capoeiras se agacham, prontos para iniciar o jogo. Esse é 

um momento muito especial, pois na roda de capoeira angola, segundo a tradição do 

Mestre Pastinha, o jogo se inicia e termina com os mesmos jogadores. Não há o 

ñcorteò, com um terceiro jogador ñcomprandoò o jogo e substituindo um dos dois, 

como na capoeira regional. Isso só acontece na capoeira angola em momentos muito 

especiais, quando um mestre toma essa iniciativa, ou no final da roda, durante um 

canto conhecido como ñadeus, adeus, boa viagemò utilizado para encerrar as rodas 
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de angola, onde a ñcompraò do jogo ent«o ® livre. O jogo numa roda de capoeira 

angola ® muito mais longo que o da capoeira regional, que ® ñquebradoò a todo 

instante pela ñcompraò do jogo por um terceiro jogador. Na capoeira angola, ao 

contrário, existe o tempo para que cada jogador estude seu parceiro, procure decifrar 

o seu jogo, prepare com cuidado o seu ñboteò, que ® dado no momento certo. [...] 

Por isso, o pé do berimbau, local de entrada e saída do jogo na capoeira angola, é um 

lugar sagrado onde se juntam o início e o fim, o passado e o presente, o céu e a terra, 

o bem e o mal, a vida e a morte. A morte é sempre uma possibilidade latente. Todo 

capoeira sente sua presença ao agachar-se ao pé do berimbau. O coração bate mais 

forte, a respiração altera-se e os olhos fixam-se nos do seu parceiro de jogo, que 

pode vir a tornar-se seu algoz (2004, p. 141grifo do autor). 

 

Mestre Jogo de Dentro e Mestre Bola Sete também narram, segundo suas concepções, 

como se inicia a roda.  

Os dois capoeiristas que vão vadiar, agacham-se ao ñp® do berimbauò. O ñberimbau 

mestreò, geralmente na m«o do ñmestre de bateriaò, d§ in²cio ao toque, sendo logo 

seguido pelos outros dois berimbaus e o(s) pandeiro(s). Passando de algum tempo, 

ele dá início ao canto de ladainha e, logo depois passa ao canto de entrada, quando 

entram os demais instrumentos, terminando o canto de entrada com o verso ñque o 

mundo d§ò, que ® a senha para o in²cio do jogo, vindo logo a seguir do ñcanto 

corridoò. Os dois capoeiristas que at® ent«o est«o agachados ao p® do berimbau, 

ouvindo as cantigas e fazendo suas orações, colocam as pontas dos dedos no chão, 

fazem sinal da cruz apertam-se as mãos e dão início ao jogo, que geralmente começa 

no ch«o, ao que chamamos de jogo de dentro. [...] Assim continua a ñbrincadeiraò 

até o berimbau-mestre chamá-los por meio de um toque especial, quando os 

capoeiristas se agacharão novamente ao pé do berimbau e no apertar das mãos 

darem por encerrado o jogo [...] (Mestre Bola Sete, 2003, p. 70). 

 
No início da Roda, quem dá a partida é o berimbau Gunga, no toque de Angola, 

Médio em São- Bento ïPequeno e Viola com São-Bento-Grande. Em seguida os 

pandeiros, então entra o canto da ladainha, Louvação ou canto de entrada. Depois 

junto com a louvação, os instrumentos reco-reco, agogô e atabaque dão seguimentos 

aos corridos. Inicia-se então o jogo de capoeira. Não é uma regra da Capoeira 

Angola isso de os dois capoeiristas que estão ao pé do berimbau, para iniciar o jogo, 

só saírem quando está tocando berimbau, para iniciar o jogo, só saírem quando o 

berimbau autorizarïisso é regra de cada mestre e de cada grupo. Quando você está 

para sair para o jogo, tem que escutar a ladainha, a louvação e, depois quando entrar 

o corrido, os dois já podem sair para o jogo (Mestre Jogo de Dentro, 2010, p. 73). 

  

Ainda que todos três sejam angoleiros, percebemos que várias passagens se 

distinguem, confirmando que existem diferenças não só entre as vertentes de capoeira, mas 

entre as linhagens, e também dentro das próprias linhagens, no caso os grupos, assim como 

percebemos em Goiânia. Algumas situações da roda apresentadas por Mestre Jogo de Dentro 

e Mestre Bola Sete, se diferenciam das vivenciadas nesta cidade. Como relatamos, nos grupos 

pesquisados, a ladainha é cantada quando todos os instrumentos estão tocando, nem todos 

os(as) angoleiros(as) fazem oração ou tocam a mão no chão no início da roda, nem tão pouca 

há a obrigatoriedade do berimbau chamar, para os jogadores finalizarem os jogos, isso pode 

ser uma decisão dos dois ou de um dos participantes. Caso a pessoa que esteja tocando o 

Gunga considere, que o jogo está com algum problema, pode abaixar o berimbau ou mesmo 
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diferenciar o toque, como forma de chamar os(as) capoeiristas ao pé do berimbau para dar 

alguma orientação ou finalizar o jogo. 

 Mesmo dentro dessas diferenças, existem vários elementos em comum que permitem 

a identificação angoleira dos Grupos Só Angola, Calunga, Barravento e FICA/GO. O 

berimbau Gunga, por exemplo, nos três casos (fala de Mestre Bola Sete, Mestre Jogo de 

Dentro e da Capoeira Angola em Goiânia) é o primeiro instrumento a ser tocado. A pessoa 

que toca esse berimbau tem a responsabilidade de coordenar e organizar a roda. Os(as) 

angoleiros(a) quase sempre saem do pé do berimbau, mesmo quando o jogo é comprado, e o 

jogo só inicia a partir canto corrido. Em algumas rodas de outras vertentes de capoeira, por 

exemplo, as pessoas compram o jogo de qualquer lugar da roda, muitas vezes desrespeitando, 

o berimbau, a bateria e os(as) mais velhos(as) ali presentes.  Como dizemos em outros 

momentos, o respeito a bateria e aos mestres(as), mais velhos(as), é quase algo sagrado na 

Capoeira Angola.   

O diálogo que acontece dentro da roda, pode ser chamado de ñjogoò ou ñvadiagem64. 

Para Mestre Jogo de Dentro65 existe diferena entre vadiar e jogar: ñVadiar é brincar deixar o 

outro fazer os movimentos, jogar ® atacar ® tentar derrubarò Podemos perceber que existem 

múltiplas formas de interpretar e vivenciar a Capoeira Angola, o que leva Magalhães Filho 

(2011) concluir que seria impossível chegar a um consenso sobre os golpes que seriam ou não 

da Capoeira Angola: ñO movimento que uns chamam de meia lua de compasso66 para outros é 

rabo de arraia. Muitos pastinianos argumentam que rabo de arraia seria o nome na Capoeira 

Angola, e meia lua de compasso o apelido dado pela Regionalò (p.145). Até mesmo etsa 

afirmação deveria vir acompanhada de que ñna maioria das vezesò, tendo em vista que Mestre 

Curió67, angoleiro da linhagem de Pastinha, defende que o nome desse movimento seria meia 

lua de compasso e não rabo de arraia, considerando que a ñarraiaò (o peixe arraia) faria um 

movimento muito alto com o rabo, não condizente com movimento utilizado na Capoeira 

Angola.  

                                                           
64 Para Mestre Curi· (2010, p. 89) vadiagem ® a ñterminologia que na Capoeira Angola significa ójogar sem 

competirô s· de brincadeiraò. 
65 Ouvi essa explicação do Mestre Jogo de Dentro na oficina que realizei em São Paulo no evento de 

comemoração dos 20 anos do Grupo de Capoeira Angola, Angoleiro Sim Sinhô, ocorrido do dia 17 a 20 de 

outubro. Segundo, Silva, Falc«o e Dias (2012, p. 8), o termo ñvadiarò ® utilizado em diferentes manifesta»es da 

cultura popular brasileira, como, por exemplo, o samba de roda, o cavalo marinho e a capoeira. Diz respeito a 

maneira lúdica de se participar do evento.  
66 ñRabo de arraiaò, ñmeia lua de compassoò, ñarmadaò e ñmeia lua de costaò, ñponteiraò, ñjoelhadaò, ñmarteloò, 

ñqueixadaò são nomes de alguns golpes presentes no universo da capoeiragem, que podem ganhar variações de 

acordo com a vertente, linhagem, grupo ou mesmo localidade.  
67 Explicação proferida por Mestre Curió na oficina realizada em Goiânia, durante a 6ª Mostra de Capoeira 

Angola do Grupo Calunga-Culturas Negras em Goiás que ocorreu do dia 06 a 09 de novembro de 2013.  
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Araújo, Mestra Janja, (2004, p. 190) faz a seguinte descrição para se referir a 

ñarmadaò: ñmovimento ou golpe desferido a partir de um giro sobre a base de uma perna, 

pelas costas, quando a outra perna ® lanada em dire«o ao outroò, que tamb®m ® conhecida 

como ñmeia lua de costaò. Para alguns(as) ñponteiraò, ñjoelhadaò, ñmarteloò e ñqueixadaò 

seriam golpes específicos da Capoeira Regional, para outros, esses ou algum desses golpes, 

também fariam parte do repertório de movimentos da Capoeira Angola. Quando afirmei ao 

R®ges que na Capoeira Angola n«o tinha ñqueixadaò, ele fez uma ressalva que até tem, mas a 

forma de realizar na Angola seria diferente da Regional, não teria toda marcação e preparação 

como quando realizada por outros capoeiristas. Possivelmente alguns golpes são realizados 

sob perspectivas e técnicas diferentes, no entanto, parece unânime que golpes no rosto como, 

ñgodemeò e ñgalopanteò e também saltos acrobáticos com caráter apenas de demonstração 

não façam parte dos fundamentos da Capoeira Angola. Neste sentido que Mestre Bola Sete 

(2003, p. 188 e 189) faz a seguinte afirmação: ño que menos diferencia a angola da regional 

são os golpes usados durante o jogo [...] Portanto, o que difere realmente a angola da regional 

é, principalmente, a filosofia empregada nas duas escolas.ò. Treinel Jaguno faz algumas 

considerações sobre a diferenciação entre Angola e Regional a partir das técnicas corporais: 

Hoje diferenciar, caracterizar, identificar um angoleiro é mais complicado, porque 

hoje o pessoal da Capoeira Regional tão movimentando a capoeira. Antes era... 

Quando eu comecei [na] capoeira, a Capoeira Angola como era muito recente, então 

as pessoas não tinham muito esse contato, não tinha esse youtube ainda, que tá 

ensinado todo mundo à revelia. Então, não tinha muito esse contato de expressão de 

capoeira daquela forma. Capoeira Angola e esse tipo de expressão corporal é 

diferente. Ela tem essa expressão corporal, essa expressão gestual totalmente 

diferente da Capoeira Regional, e isso era mais fácil de identificar. Olha, você tá 

vendo aquele caboclo movimentando? É, aí é angoleiro. Porque eles tinham um 

gingado, um quebrado, um gestual diferente mesmo. Hoje não. Hoje tá muito 

misturado Capoeira Angola e Regional se encontram o tempo todo. Se tem cursos e 

o pessoal tá participando demais, então é mais difícil, porque eles também estão 

movimentando igual a gente ou melhor (Entrevista, 26/11/12). 

 

A apropriação de alguns movimentos e fundamentos da Capoeira Angola, 

possivelmente ocorreu pela grande disseminação de oficinas realizadas por mestres angoleiros 

contratados por não angoleiros, consequentemente, abertas a qualquer capoeirista que tivesse 

condições de pagar por aquelas informações. Também não há como desconsiderar que a ideia 

de Mestre Pastinha: ñAngola capoeira m«eò, faa com que qualquer capoeirista sinta a 

obrigação, necessidade ou mesmo vontade de conhecer essa prática. Outra forma de 

aproximação e aprendizagem de alguns fundamentos, também pode ocorrer pela amizade 

construída entre angoleiros(as) e não angoleiros(as), onde incluiria a pesquisadora. Eu e 

minhas alunas(os) tivemos a oportunidade de receber o Treinel Jagunço e o Mestre Guaraná 

em nossa escola sem nenhum custo, apenas pela relação recíproca de amizade e respeito. 
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Assim como Mestre Goyano e Pimenta também receberam alguns alunos(as) no NAC, prática 

comum nesse espaço principalmente durante o Batucagê que é aberto à comunidade em geral.  

 Todavia, sabemos que nenhum angoleiro(a) constrói sua identidade a partir de 

oficinas, como discutimos, a relação é muito mais profunda. Por isso, Castro (2007, p. 18) 

reitera que: ñUnir as diferentes linguagens, no entanto, é impensável para os angoleiros. Esta 

postura radical reflete a importância das tradições para estes capoeiristas, principalmente no 

que se refere ¨s suas pr§ticas ritual²sticas e corporais antigasò. Ap·s Jaguno relatar a 

apropriação de algumas técnicas corporais da Capoeira Angola por parte de outros 

capoeiristas ele ressalta: ñMas a diferena ainda t§ no sentimento, porque n«o adianta voc° 

movimentar, se quebrar, gestualizar, tudo, se o seu sentimento ainda continua de lutador, de 

entrar em uma roda como se estivesse entrando em um ringueò (26/11/12). Mestre Pastinha 

nos apresenta o perfil do capoeirista dentro da sua concepção, que se afasta das características 

criticadas por Jagunço: 

O capoeirista deve ter em mente que a Capoeira não visa, exclusivamente, preparar o 

indivíduo para o ataque ou defesa contra uma agressão, mas desenvolver, ainda, por 

meio de exercícios físicos e mentais um verdadeiro estado de equilíbrio psicofísico, 

fazendo do capoeirista um autêntico desportista, um homem que sabe dominar-se 

antes de dominar o adversário. 

O capoeirista deve ser calmo, tranquilo e calculista. Além dos exercícios de ordem 

física deve exercitar-se mentalmente, imaginando situações críticas as mais diversas, 

que procurará resolver. Se algum dia se encontrar em tais emergências terá maiores 

probabilidade de vitória. A capoeira exige um certo misticismo, lealdade com os 

companheiros de ñjogoò e obedi°ncia absoluta as regras que o preside. Acreditamos 

que estas recomendações sintetizam os fundamentos da Capoeira Angola (1988, p. 

25).  

 

 É notório que estas não são características de todos(as) angoleiros(as). Se 

afirmássemos isso, negaríamos as individualidades, no entanto essas características, assim 

como considera Mestre Pastinha, fazem parte dos fundamentos da Capoeira Angola e, 

portanto, da identificação angoleira. Mestre Goyano, disse que ña Capoeira Angola é antes de 

tudo um jogo, mas tem roda de Capoeira Angola que está parecendo Regional o povo está 

dando pancadaò (Batucagê, 08/06/13).  Em seus estudos sobre a história da capoeira, e Pires 

(2002, p. 79) considera que ñMestre Pastinha constr·i uma capoeira que se pauta fortemente 

no aspecto lúdico e fortalece os momentos em que a prática não apresenta uma performance 

radical de luta, de combate homem a homemò (grifo do autor). Certamente essas 

caracter²sticas que deram ao jogo de Capoeira Angola a ideia de ñvadiarò, tamb®m concebida 

como uma das diferenas em rela«o a Capoeira Regional, como sinaliza a m¼sica: ñQuem 

nunca andou de canoa/ Não sabe o que é o mar/Quem nunca jogou Capoeira de Angola/ Não 

sabe o que é vadiar/ vadiar, vadiar/ N«o sabe o que ® vadiarò. 
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Autores como Alejandro Frigerio (1989), Luis Renato Vieira (1998) e Letícia Reis 

(2000) abordaram em seus trabalhos características do jogo de Capoeira Angola comparadas 

ao jogo de Capoeira Regional. Frigerio (1989) apresenta como especificidades do jogo de 

Capoeira Angola: malícia (capacidade de surpreender o outro, brincar, enganar fechar-se), 

complementação (joga-se sempre perto do rival, respondendo sempre com ataque-defesa ou 

contra-ataque), majoritariamente jogo baixo, ausência de violência (prevaleceria o aspecto de 

jogo, não de luta), movimentos bonitos. Esses movimentos seriam feitos dentro do jogo, 

encolhidos e protegidos. Ainda segundo este autor, prevaleceria uma estética que mantêm a 

eficácia do jogo, música lenta, (que exigiria um domínio do corpo e faria com que os jogos 

fossem muito mais demorados), importância do ritual (saída do pé do berimbau) e teatralidade 

(expressões do rosto, de medo, de alegria).  

Além das características comuns às apresentadas pelo autor referido, Reis (2000, p. 

191) apresenta outros elementos que identificariam as formas de jogar na Capoeira Angola: 

ñjogo mais pelo ch«o, jogo mais na defesa, corpos n«o se tocam, ginga mais danada.ò Silva, 

Falcão e Dias, fazem uma observação sobre as características dessa prática corporal: ñAfirmar 

que a Capoeira Angola prioriza os níveis baixos e médio em sua movimentação, não deve 

levar a compreensão precipitada e equivocada de que na Capoeira Angola não exista também 

jogo alto, rápido e acrobáticoò (2012, p. 6).  

É interessante observar o uso da palavra mais, pois subentende-se que existam outras 

possibilidades e que isso não seja uma regra. Generalizar, quase sempre, é muito arriscado. 

Sendo assim, acrescentaria ¨ caracter²stica ños corpos n«o se tocamò a express«o ñna maioria 

das vezesò, pois como diz Mestre Pastinha: ñCada um ® cada umò, isso pode e vi acontecer 

em campo. Como na maioria das vezes, as(as) angoleiras(as) de Goiânia fizeram 

considerações importante sobre os movimentos, o corpo do(a) angoleiro(a) e o jogo de 

Capoeira Angola:  

É, são ideias diferentes, são pedagogias de construir diferentes. Um vai treinar o 

corpo pra luta, pro combate, pra eficiência que tá dentro de uma lógica de sociedade 

e tal, dentro dos preceitos liberal capitalista, competitiva e etc. E o outro tem uma 

preocupação em vadiar, um corpo largado, solto descontraído.  (Mestre Guaraná, 

29/11/13).  

 

[...] porque Capoeira Angola, você não aprende só pelo movimento. É pela atitude 

da pessoa quando tá jogando, então a atitude ela tem que traduzir alguma coisa e 

quando você enxerga isso no jogo é que você consegue ver os fundamentos. [...] 

Você tem que se emocionar no jogo, todo jogo ele traz uma emoção e essa é a 

grande diferença. [...] São Bento ele existe na Capoeira Angola também igual era. 

Hoje muitos angoleiros não faz mais que é um jogo mais pernada, é um jogo mais 

rápido. Ele pode ser de dentro, de fora como um jogo de dentro, que a gente chama 

de jogo de baixo. E as pessoas hoje acha que é angoleiro, só é angoleiro quem faz 

jogo de baixo. Na verdade, não é. Na verdade angoleiro tem que jogar em baixo 
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também, mas tem o jogo de pernada que, como diz, ta muito perdido. [...] O São 

Bento grande é o contrário, ele é um jogo que é dentro e fora também, que é cima e 

baixo, mas é com característica mais em pé. A pessoa fica mais em pé do que em 

baixo, embora fica em cima e baixo também não tem não é só o jogo em cima ou 

jogo em baixo [...] Assim, a diferença do jogo de, de São Bento Grande é que não 

tem a questão... daqueles floreados que Mestre Bimba colocou, que é o jogo de 

floreio, os arqueados, o jogo de cintura (Mestre Goyano, 14/12/13).  

 

Existe um certo padrão, característico de Capoeira Angola, o que não vai impedir de 

eu dar um salto, mas eu não vou fazer um movimento coreográfico dentro do jogo. 

Não é isso, mas existe também uma padronização de movimento que limitou, então 

eu vejo assim, que tem que ter o bom senso, mas nada impede de fazer um mortal de 

frente, de costa, dentro do jogo, de uma roda pequena, ao contrário daquela coisa 

que não vou nem citar o nome que vira uma coisa individual (Contramestre Leninho, 

12/11/13). 

 

Capoeira Angola, hoje eu vejo as pessoas fazendo um monte de coisas que eu não 

aprendi, aí eu vejo os outros fazendo e aí eu pergunto: - Onde você aprendeu isso? 

Qual o nome desse golpe? De onde que veio? - Ah! Eu vi fulano de tal. -Você viu 

alguém fazendo e então você vai reproduzindo. Tem golpes na Capoeira Angola que 

não tem e que na Regional tem, galopante é um deles. [...] Mas o salto mortal essas 

coisas, a gente não recebe essas aulas. Tem mais... E a nomenclatura é diferente. [...] 

Na capoeira a gente não entra para vencer o outro. Você entra pra jogar, existe 

pensamentos diversos em todos os lugares né, e dentro da capoeira angola também 

tem, e não é todo mundo que vai ter esse pensamento de entrar para brincar. Mas 

ainda é a maioria das pessoas na capoeira que são capoeiristas angoleiros que entra 

pra brincar, graças a Deus! Que entra pra divertir, que entra pra fazer uma 

brincadeira e eu preciso do outro pra brincar, então, eu não posso eliminar o em 

outro, eu não posso quebrar o outro (Treinel Jagunço, 26/11/12). 

 A característica do jogo do Calunga é forçar a base máxima nessa posição média, 

que não é uma ginga alta [...] Enquanto que o movimento da regional tem uma base 

alta retilínea, também mais retilínea. Hoje eu vejo, por exemplo, Mestre Cabelo já 

cai por terra isso, porque ele tem uma base bastante retilínea perfeita no movimento. 

Se você vê ele jogando, [...] ele não é angoleiro por causa disso? [...] A capoeira é 

um jogo perigosíssimo. Como disse um dia o Mestre Curió, violentíssimo, só que 

você não pode machucar alguém numa roda de capoeira, porque é crime, porque é 

seu camarada e você pode colocar em risco a vida dele e ele nunca mais vai jogar. 

Então, o controle de pé pra mim é determinante, é um diálogo com o outro. Não 

adianta eu fazer uma coisa bonita e parar lá na rua e sair da roda e... apesar de ter 

mandingas e brincadeiras de alguns mestres que eles saem da roda pra fazer a graça, 

ele interage com o público e com a plateia e colocando um outro estilo de interação 

de jogo mesmo[...] O angoleiro tem que dar conta de fazer isso, ele tem que jogar no 

quadrado de um por um, e em pé,  o jogo que a gente fala que é o jogo de dentro, 

que a gente faz solto e descompromissado, e a gente tem que saber jogar nesses dois 

formatos (Janaina, 28/11/13).  

 

[Ela narra as impressões que teve na primeira roda que assistiu] vi a questão estética 

né, visual tinha movimento bonito tinha aquela coisa, nossa tem um, tem uma 

conversa ali, não é uma coisa isolada então, pra mim ser capoeira é entender o 

movimento de capoeira, é fazer o movimento de capoeira dentro de um diálogo, de 

uma conversa que a gente chama de jogo, coisa do desafio. Então quando eu vi isso 

eu vi o desafio, falei: nossa, massa! E assim as pessoas se divertindo com aquilo 

acho que isso era bacana, não era uma coisa de demonstração, porque a capoeira que 

eu fazia ela era muito mais é, como é que eu vou dizer? Explorada na questão da 

demonstração de performances corporais de saltos de equilíbrios, do que do 

entendimento que existia uma coisa que eu tinha que fazer e que o outro tinha que 

entender o que eu tô fazendo, então foi mais ou menos. Pra mim mais ou menos ser 

angoleiro é isso! (Flávia, 18/12/13).  
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 Encontramos vários pontos importantes abordados pelos(as) angoleiros(as) de Goiânia 

sobre o jogo de Angola, onde ficam explícitos que não basta saber apenas realizar o 

movimento. Dessarte, não podemos simplificar o debate para tipos de golpes ou reduzir a 

Capoeira Angola a ñum jogo baixo e lentoò, por exemplo. Treinel Jaguno desconstr·i essa 

ideia: ñCapoeira Angola n«o ® s· lentinha n«o, o bicho também pegaò (Di§rio de campo 

14/06/2013). Dentro dos fundamentos dessa prática, jogar lento não seria apenas uma questão 

de habilidade física, ou ritmo, mas sim uma estratégia de jogo, tal qual explica Mestre Curió 

(2010, p. 81): ñA lentid«o ® porque estamos cuidadosos! óO massap° escorregaô; ódevemos 

pisar no ch«o devagar, devagarzinho!ô Assim ficamos mais perceptivos e, at® se for 

necess§rio, seremos t«o r§pido quanto um óraioôò.  

Sendo assim, ñJogo de dentro, jogo de fora, olha jogo bonito esse jogo ® Angolaò.  Em 

Goiânia se joga em baixo e também em cima, dento e fora, lento e rápido, porém o diálogo, 

jogar com outro, ® uma exig°ncia praticamente un©nime. O conceito de ñJogo bonitoò 

apresentado por Frigerio aborda uma das diferenças entre o jogo de Capoeira Angola e outras 

vertentes de capoeira. Em algumas vertentes, por exemplo, é possível que um(a) capoeirista 

realize movimentos, como os denominados de floreios, que tem a função de deixar o jogo 

bonito e teria forte influência da ginástica olímpica, sem necessariamente dialogar com 

outro(a). De acordo com autor (1989, p. 32) ñ£ difícil ver um angoleiro ficar desprotegido por 

fazer um movimento belo. Ele o fará, mas de forma tal a ficar protegido, ou dar a entender ao 

adversário que está. [...] Tampouco interromperá o fluir do jogo para fazer alguma picareta 

que n«o seja exigidaò.  

Neste sentido que Mestre Goyano ressalta que: ñCapoeira Angola ® uma pr§tica 

coletiva, você não joga contra o outro você joga com o outro! Você precisa do outro pra você 

jogar, precisa do outro pra manifestar n®, ® uma coisa de grupoò.  Isso não significar reduzir a 

Capoeira Angola a dança68, um dos elementos que constituem sua prática, nem tão pouco 

dizer que ® apenas jogo de ñcumpadeò, termo utilizado para se referir a dois capoeiristas que 

entram na roda e apenas passa o pé de um lado para o outro sem criar nenhuma situação de 

desafio. Na Capoeira Angola em Goiânia o desafio quase sempre está presente e se vacilar, 

como vacilei, a cabeçada e a rasteira vão entrar. Seguindo esta análise, Abib também discuti a 

identificação angoleira relacionada ao jogo: 

                                                           
68 Segundo Silva, Falc«o e Dias (2012, p. 7), ñNo caso da Capoeira Angola, diferente da ideia de efici°ncia, que 

por vezes caracteriza a Capoeira Regional, investe-se mais numa teatralidade, intimamente comprometida com 

uma dramaturgia do corpo, trazendo para seu vocabulário mimeses e padrões de movimentos presentes no samba 

de roda e no samba de caboclo. [...] No entanto, não se pode incorrer no equívoco de entender a Capoeira Angola 

somente como uma dança, embora a agressividade do jogo seja, em geral, disciplinada pela rígida estrutura da 

roda, pela autoridade do mestre e pelo respeito aos princ²pios doutrin§rios de Mestre Pastinhaò.  
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O sentimento do angoleiro expresso na sua forma de jogar, durante a roda, traz a 

subjetividade como algo característico da estética da capoeira angola. E a 

subjetividade não é quantificável, por isso, pode manifestar-se de várias formas 

segundo cada situação enfrentada pelo capoeira durante o jogo. Essa pode ser 

considerada uma estética de aprendizagem contínua. Mesmo algumas características 

citadas pela autora[Reis] referindo-se à capoeira angola, como o jogo mais lento e 

mais baixo, próximo ao chão, são muito relativas e dependem muito das situações de 

cada jogo, pois a capoeira angola pode apresentar movimentos extremamente 

rápidos e realizados em posição mais alta, incluindo aí também os saltos. É 

justamente essa alternância que caracteriza a imprevisibilidade da capoeira angola, 

que utiliza essas artimanhas como mais um fator de astúcia e dissimulação, 

elementos-surpresa que se manifestam durante o jogo (e na qual se expressa a 

individualidade do capoeira). Nesse sentido, a capoeira angola pode ser considerada 

uma ñobra de arte inacabadaò, porque constantemente sendo refeita, a cada encontro 

entre dois ñartistasò, que expressam seu sentimento atrav®s do di§logo corporal que 

se estabelece entre ambos, revelando o que lhes é próprio: os signos culturais 

tatuados em seus corpos, os gestos singulares de cada um. [...] O contato físico na 

capoeira angola, é algo comum e faz parte do jogo. Basta ver uma cabeçada bem 

aplicada, uma boca de calça, uma chapa, uma tesoura ou uma rasteira para se notar 

que não só existe o contato corporal, como existe também o componente agressivo e 

de combate presentes no jogo. Tudo depende do momento e dos jogadores que estão 

em ação (ABIB, 2004, p. 145, 146 e 147, grifos do autor). 

 

Não podemos negar que existem elementos e características que prevalecem durante o 

jogo, no entanto, mesmo dentro desse arquétipo existam singularidade. Em Goiânia, há 

grupos e angoleiros(as) para os quais prevalecem mais o ñjogoò. Para outros, mais a 

ñvadiagemò. Outros jogam mais ñem cimaò ou mais ñem baixoò. Durante o trabalho de campo 

ouvi em um grupo: ñtreinamos a chapa para aprendermos a controlar o p®ò. No outro, 

ñtreinamos para acertarò. Em um grupo trabalh§vamos bastante nas posições invertidas, 

ñbananeiraò com e sem a cabeça, ña¼ò, ñdeslocamentoò, todos movimentos que ficam de 

cabeça para baixo, em outros fazíamos com menor frequência. O que apareceu em comum 

nos treinos dos três grupos que acompanhei/participei, foi a manutenção do círculo durante as 

aulas. Na maioria das vezes as filas eram utilizadas apenas quando tínhamos que realizar um 

movimento que exigia muito espaço e não cabia todas as pessoas juntas. Sendo que apenas no 

Grupo Só Angola são realizados alongamento e aquecimento antes da aula. Nos grupos 

Calunga e Barravento, na maioria das vezes iniciávamos com a ginga. 69 

No desenrolar da ñvadiagemò, n«o poder²amos deixar de comentar sobre um dos 

elementos mais importantes da capoeira: a ginga. Para Abib (2004, p. 123): ñA ginga 

constitui-se num movimento embalado pelo ritmo da orquestra de instrumentos, quase uma 

                                                           
69 O termo ñgingaò refere-se, segundo Câmara Cascudo (2001), à Njinga Mbandi, ou simplesmente, rainha 

Jinga, que reinou em Angola entre os séculos XVI e XVII, e era muito respeitada não só em sua região, como 

entre os colonizadores portugueses e espanhóis que governavam África nesse período. (...) O termo ginga, na 

capoeira, remete a um imaginário de conflito e negociação expresso pela ação política da rainha Jinga, no 

embate com os colonizadores/invasores europeus, e também aos seus atributos de magia, que segundo histórias 

da capoeira, permitia que ela aparecesse e desaparecesse durante as batalhas que liderava em África (ABIB, 

2004, p. 142 e 143).  
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dança, que coloca ambos os jogadores frente a frente, aguardando o momento mais propício 

para aplicação de um golpeò. Mestre Janja70 compreende que: ñGingar é a raiz da capoeira. 

Ginga não é só movimento, é um movimento de corpo politizadoò. A autora afirma em sua 

tese que numa roda de angoleiros ñ[...] gingar, mais que uma atitude corporal, configura uma 

filosofia de vida. Metáfora e metafísica [...] Desta forma as variações da ginga aparecerão 

sempre que ouvimos o berimbau anunciar a necessidade de mudança no jogoò (2004, p. 22 e 

34, grifos da autora). Outro fundamento da Capoeira Angola extremamente importante é a 

chamada:  

A chamada é uma filosofia do angoleiro, é a malícia do angoleiro. Porque hoje a 

humanidade preocupa muito em ficar forte, em fazer artes marciais, em ficar atleta 

prá jogar capoeira. A capoeira não depende disso. A capoeira depende da técnica, da 

malícia e sagacidade. Quando o camarada tá muito brabo na roda, quer bater, quer 

pisar, eu chamo ele. Ele vai atender do jeito que souber. Porque a violência do 

angoleiro não está em dá rasteira, nem pontapé, nem murro. A malícia do angoleiro 

está realmente na chamada (MESTRE CURIÓ apud VIEIRA, 1998, p. 108). 

 

A afirmação e Mestre Curió vai ao encontro das considerações feitas por Contramestre 

Leninho: ñNão é uma coisa física, [...] então não vai do porte físico, pode ter uma pessoa 

grande, uma pessoa pequena, mestre Pastinha era pequeno e tirou muitas vantagens o 

emocional que vai controlarò (12/11/13). O(a) angoleiro(a), assim como explicou Mestre 

Pastinha, precisa de um equil²brio ñpsicof²sicoò para resolver as situa»es ñcr²ticasò que 

possam aparecer. É preciso movimentar a peça/corpo com tranquilidade e ao mesmo tempo 

elaborar jogadas, ñarmadilhasò, que nem sempre lhe dar«o uma ñvit·riaò imediata, mas que 

dificultar«o a constru«o de novas jogadas ao ponto do(a) outro(a) ñcamaradaò71 não 

conseguir ñresponderò ¨s perguntas. Essa explica«o tamb®m justificaria a metáfora utilizada 

por muitos(as) angoleiros(as) para se referir a Capoeira Angola: ela seria como um jogo de 

xadrez onde a força física não garante a vitória do jogo. A ladainha presente no CD de Mestre 

João Pequeno, ñQue vale esse corpo todo, mas sem cabeça para pensar72ò também reafirma a 

met§fora do jogo de xadrez e critica outras vertentes de capoeira, para que ñinv®s do corpo 

usasse a menteò.  

                                                           
70. Fala pública realizada no evento Ginga Menina realizado em Goiânia. άDiário de campo do dia 19 de março 

de 2012ò 
71 Segundo Rego (1968), dentro da capoeira essa palavra teria sentido de companheiro.  
72 Ladainha de autoria de Alex Muniz retirada do CD de Mestre João Pequeno: ñDeus não deu inteligência ao 

lobo/ Nem cobra pode voar/ Que vale esse corpo todo/ Mas sem cabeça pra pensar/ Se ser forte fosse vantagem/ 

Ter grande corpo documento/ Seu Pastinha não existia/ Tava no desconhecimento/ Mas toda roda tem um brabo/ 

Isso não dá pra negar/ Que pensa que a valentia/ É ter vontade de brigar/ se valentia fosse coragem/ Invés do 

corpo usasse a mente/ Tu virarias angoleiro/ E de Pastinha a sementeò.  
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Essa seria a concepção de jogo como diálogo, onde a vitória na roda de Capoeira 

Angola seria alcanada quando o ñcompanheiroò, e n«o advers§rio, n«o conseguisse 

ñresponderò as suas ñperguntasò, quando o(a) angoleiro(a) n«o soubesse mais como 

reagir/interagir no jogo. A partir dessa análise podemos entender o alerta de Mestre Jogo de 

Dentro (2010, p. 91) sobre o equívoco de compreender a chamada como movimento para 

descansar, e os riscos de realiza-la apenas por brincadeira ou boniteza: ñA chamada ® uma 

passagem perigosa, pois significa uma emboscada, uma armadilha [...] Deve ter o máximo de 

atenção e conhecimento, tanto na entrada quanto na saída, sem violência e com muita 

sabedoriaò. A ñchamadaò nesse contexto poderia ser considerada uma ñperguntaò, uma forma 

de descobrir se seu parceiro ou parceira de jogo conhece as poss²veis ñrespostasò. A chamada 

de angola, carrega princípios, uma forma peculiar de ser executada pelos(as) angoleiros(as), 

que mesmo realizada por capoeirista de outras vertentes de capoeira, na maioria das vezes não 

terá o mesmo sentido.  

Para finalizar, nesse momento, o debate sobre ño corpo, o jogo e a roda de Capoeira 

Angolaò, retomaremos algumas quest»es relacionadas a vestimenta, o uniforme na Capoeira 

Angola. Segundo Araújo, Mestra Janja, (2004) uma das coisas que permitiria 

ñsimbolicamenteò reconhecer um angoleiro seria suas vestimentas: camiseta amarela e calça 

preta, utilizada pelos grupos Só Angola e FICA/GO. No entanto a mesma autora também 

reconhece que muitos dos discípulos de Mestre Pastinha trocaram essas cores pelo branco. 

Fato que poderia ser compreendido pelos estudos de Rodrigues (2006, p. 113), pois segundo 

ele: ñA experi°ncia do corpo ® sempre modificada pela experi°ncia da culturaò. Assim como 

Mestre Pastinha foi influenciado pela ñpaix«oò que tinha pelo seu time de futebol que usava 

as cores amarela e preta, Mestres Guaraná e Goyano foram influenciados pela forte relação 

que possuem com candomblé, tal qual vários outros angoleiros que adotaram o branco como 

uniforme oficial.   

Tendo em vista pertencer ao Grupo Calunga os detalhes narrados por Janaina sobre a 

vestimenta: ñcamiseta por dentro da cala, cinto, sapato/t°nis, representam exatamente a 

realidade do seu grupo onde há bastante rigor com uniforme. De fato ainda não vi nenhum(a) 

angoleiro(a) de Goiânia jogar descalço ou de bermudas, mas já vi sem cinto, com a blusa para 

fora. Sendo que apenas no Grupo Só Angola, foi percebido o uso de camisas regatas. Na 

realidade de Goiânia, assim como apresenta Araújo, Mestra Janja (2004, p. 36) sobre os 

grupos da linhagem pastiniana ñ[...] é expressamente proibida a prática de capoeira sem o uso 

de qualquer tipo de calado preso ao p®ò.  
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Pires (2002, p. 74) afirma que: ñMestre Pastinha n«o consentia que se jogasse descalo 

e sem camisa em sua academiaò. Mestre Jogo de Dentro analise a crítica realizada a exigência 

de uso de calçados: ñAlguns capoeiristas relacionam o passado com os dias de hoje, achando 

que Capoeira Angola tem que ser jogada descalo, igual nos tempos dos óAngolaô. Se o negro 

nessa ®poca n«o jogava calado, ® porque era tratado igual um animalò. Com exce«o de 

alunos(as) dos projetos sociais, que nem sempre tem condições para adquirir calçado e roupa 

adequada, seria inconcebível um(a) angoleiro(a) jogar descalço. 

A partir da ideia de identidade relacional debatida por Stuart Hall, tentamos ao longo 

do texto apontar algumas respostas para pergunta realizada por Magalhães Filho (2012), e 

tamb®m grande parte dos autores que estudam as identifica»es na capoeira: ñO que 

diferencia os capoeiristas angoleiros dos regionais? Além dos valores filosóficos, argumento 

principal dos angoleiros, há sinais visuais claros, manifestos no gestual e no vestuário. São 

fronteiras que demarcam essas diferentes identidadesò. Especificamente no caso da cidade de 

Goiânia, tivemos que pensar a diferenciação não apenas em relação a outras vertentes de 

capoeira, mas também em relação a Capoeira Angola de Mestre Sabú.  

Esses sinais aos quais o autor se refere, estão nos movimentos, nas formas como as 

pessoas se vestem, nos lugares que ocupam na roda, nas maneiras de se posicionar, de tocar os 

instrumentos, treinar, jogar, entre tantos outros elementos relacionados a esta prática. 

Considerando que no corpo estão inscritos várias regras, normas e valores, compreendemos 

que, mesmo que a principal diferença entre Capoeira Angola e Regional não se reduza a 

golpes, altura, intensidade do movimento ou vestimenta, é impossível desconsiderar que no 

ñcorpo, no jogo, na roda de Capoeira Angolaò se encontrem aspectos pelos quais se reconhece 

e é reconhecida a identificação angoleira.  
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ñVAMOS EMBORA CAMARADA, CAMARAD A É HORA É HORA. VAM OS 

EMBORA CAMARADA, BER IMBAU JÁ TÁ CHAMANDOò: NOTAS DE FINAL 

ABERTO 

 

 

Ninguém pode mostrar tudo o que tem as 

entregas e revelações. Têm que ser feito aos 

poucos. Isso serve na capoeira, na família e na 

vida. Há momentos em que não podem ser 

divididos com ninguém e nestes momentos 

existem segredos que não podem ser contados a 

todas as pessoas. 

Mestre Pastinha 

 

Mandinga de escravo em ânsia de liberdade. Seu 

princípio não tem método e o seu fim é 

inconcebível ao mais sábio capoeirista.  

Mestre Pastinha 

 

A partir das reflexões realizadas neste trabalho, fica explícito que Capoeira Angola e 

Regional foram concebidas de formas distintas, portanto, possuem grandes diferenças na 

maneira de compreender e praticar a capoeira. Além disso, é preciso considerar que existem 

singularidades, não apenas em relação às vertentes de capoeira, mas também dentro das 

linhagens, grupos e entre os indivíduos. No caso da cidade de Goiânia, temos a linhagem de 

Capoeira Angola do Mestre Sabú e outra coetivida composta pelos grupos Só Angola, 

Calunga, Barravento e FICA/GO.  

Ainda que dentre esses quatro grupos existam um grande número de particularidades, 

todos estes fazem questão de demarcarem as diferenças entre a Capoeira Angola que praticam 

e aquela difundida por Mestre Sab¼. Esses grupos possuem uma familiaridade: ñ[...] mas é 

olhar para o outro e ver que existe um parentesco né, igual, assim muito forte. Então, tem uma 

semelhana muito forte sim, do que ® ser angoleiroò (Mestre Guaraná, 29/11/13), que nos 

possibilita identificá-los como um coletivo de angoleiros(as) que tomam como referência a 

linhagem de Pastinha. Dessa maneira, reunimos Vermelho e Leninho, que afirmam pertencer 

à linhagem de Capoeira Angola de Mestre Pastinha, Guaraná, que possui forte ligação com 

Mestre Curió (discípulo de Pastinha) e Goyano, que, apesar de não ter se vinculado a nenhum 

mestre da linhagem de Pastinha, a toma como referência.  

Devido aos poucos estudos sobre a linhagem de Capoeira Angola de Mestre Aberrê na 

Bahia, na qual Mestre Sabú se formou, tivemos dificuldades de identificar quais fundamentos 

norteariam essa linhagem. Contudo, podemos afirmar que Sabú deu novos sentido e 
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significados para Capoeira Angola que aprendera na Bahia, a partir da realidade de Goiânia: 

trabalho com crianças em situação de rua; perseguição da polícia; por veicularem sua escola 

(Terreiro de Capoeira Angola do Mestre Sabú) a religiões de matriz africana, dentre outras 

formas de preconceito. Devido à grande quantidade de shows de capoeira que realizava, umas 

das maneiras encontradas para cuidar das crianças que acolhia na sua casa, procurou 

desenvolver a estética dos movimentos de forma a agradar ao público. 

Destarte, Sab¼ criou uma capoeira denominada por ele de ñCapoeira Arteò. Nessa 

invenção, a eficiência da luta, uma das formas que o Mestre compreende a capoeira, foi aliada 

a elementos da ginástica e de danças como o maculelê, puxada de rede e samba de roda. 

Apesar de se afirmar como angoleiro, tal qual Mestre Canjiquinha (1989), Sabú tenta romper 

com a dicotomia Angola/Regional. Para ele ñtudo ® capoeiraò. Ao contr§rio desse mestre, os 

angoleiros e as angoleiras de Goiânia, que tomam como referência a linhagem de Capoeira 

Angola de Pastinha, refutam essa hipótese e fazem questão de afirmar as diferenças entre 

essas duas práticas. Conforme reforça a música cantada na roda por Contramestre Leninho, 

quando jogava um angoleiro e um não angoleiro: ñNa Angola, na Angola, tudo ® diferente na 

Angolaò. (Diário de campo, Chapada dos Veadeiros/GO, 20/07/2013) 

Esses angoleiros e angoleiras buscam difundir e preservar muitas das tradições 

relacionadas a Mestre Pastinha, o que leva a uma afirmação radical da identificação angoleira. 

ñEu sou angoleiro, angoleiro eu sei que eu souò. Essa radicalidade não se refere ao significado 

atribuído pelo senso comum, de uma pessoa conservadora em seus princípios, mas sim ao 

conceito filos·fico de ir as ñra²zes da quest«oò (SAVIANI, 1985, p.16). Talvez, por esse 

motivo, grande parte dessa comunidade compreenda a Capoeira Angola como uma 

ñfilosofiaò, j§ que para se tornar angoleiro(a) seria preciso conhecer os fundamentos, ir ¨ 

raiz73, tanto no sentido da ancestralidade africana, quando da movimentação. Proceder com 

rigor e ter compromisso com a Capoeira Angola; Por fim, o angoleiro e a angoleira buscariam 

compreender essa prática não de forma parcial, mas em conjunto, relacionada às culturas de 

matriz africana, hist·rias e lutas dos negros, dentre outras quest»es relacionadas ¨ ñGrande 

rodaò: a sociedade em geral. Esta seria então uma analogia ao conceito de filosofia 

desenvolvido por Saviani: ñCom efeito, se a filosofia ® realmente uma reflex«o sobre os 

problemas que a realidade apresenta [...] Quero dizer, em suma, que a reflexão filosófica, para 

ser tal, deve ser radical, rigorosa e de conjuntoò. (Idem) 

                                                           
73 Silva, Falcão e Dias (2012, p.6) fazem um debate sobre a ideia de raiz na Capoeira Angola, relacionada tanto a 

ancestralidade quanto ¨s ñcaracter²sticas da movimenta«o do angoleiro, isto é, como algo que o firme ao chão 

para projetá-lo para cimaò. 
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Essa visão ampliada da Capoeira Angola, impede que essa prática corporal seja 

conceituada por palavras isoladas como, dança, esporte e/ou luta. O mais comum é que se 

diga que ñCapoeira ® tudo que a boca comoò, afirmaão de Pastinha. De acordo Araújo, 

Mestra Janja (2004, p. 157) ñ[...] como bem soube provocar mestre Pastinha, joga-se a longo 

prazo, para a vida toda, não apenas selecionando os melhores alimentos, mas aprendendo que 

os mesmos não são bons para todos e em todos os momentosò. A Capoeira Angola teria um 

conhecimento que vai al®m da ñpequena rodaò, onde acontece o jogo. 

Ao que tudo indica a principal diferença entre Capoeira Angola, Regional e/ou demais 

vertentes de capoeira, seria a filosofia empregada nessas escolas (Mestre Bola Sete, 2003). 

Contudo, essa filosofia também pode ser identificada pelo, e, a partir do corpo, do jogo e da 

roda. O corpo vadio, descompromissado, a mandinga, a malandragem, o diálogo no jogo, a 

bateria, e a forma de iniciar a roda, são alguns dos elementos que nos permite reconhecer a 

coletividade angoleira de Goiânia que toma como referência a linhagem de Pastinha. Como 

considera Sahlins (1990) não há estrutura imutável, portanto, existem modificações e 

singularidades que nos impedem de criar uma regra, onde possamos enquadrar todo(a) 

angoleiro(a), aliás, como apresentamos ao longo do texto, as generalizações, quase sempre, 

são muito arriscadas.  

Não obstante, se não é possível generalizar uma identificação, são as diferenças que as 

constroem. Em Goiânia, por exemplo, o uso dos cordões e de calçados fechados constituem 

marcadores diacríticos da Capoeira Angola que toma como referência a linhagem de Pastinha. 

Os(as) angoleiros(as) dessa linhagem não usam corda nem jogam capoeira descalços, 

entretanto, apenas essas características não garantem a identificação angoleira. Existem 

códigos relacionados aos movimentos do corpo, a forma de jogar, cantar, organizar a roda, 

enfim, existe uma maneira própria de se relacionar com capoeira que não pode ser apreendida 

apenas pela apropriação das técnicas do corpo. ñA cultura afro-brasileira caracteriza-se por 

segredo que estão contidos nos seus fundamentos. Nem tudo pode ser explicado, e nem 

facilmente apreens²velò (MAGALHÃES FILHO, 2011, p. 28).  

Analisando as trajetórias dos angoleiros(as) de Goiânia que tomam como referência a 

linhagem de Mestre Pastinha, quase todos(as) vieram de outra vertente de capoeira, 

relacionadas a busca de uma certa permanência e afirmação da identidade poderíamos fazer a 

mesma pergunta e resposta, que Mestre Jogo de Dentro (2010, p. 52): ñSer§ que d§ para virar 

angoleiro? Eu acho que n«oò. Mesmo com todo respeito e reconhecimento que temos por esse 

mestre, não poderíamos concordar com essa afirmação. De acordo com Hall (2009, p. 43): ñA 

cultura n«o ® uma quest«o de antologia de ser, mas de se tornarò. Esses(as) angoleiros(as) se 
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reconhecem e são reconhecidos como tal, ou seja, possuem as duas vias necessárias para que 

uma identificação seja validada.  

Reconhecendo que a maior parte desse trabalho foi construída a partir de uma visão 

compartilhada de realidade, concordamos com Clifford (2008, p. 54) que ñ£ intr²nseco ¨ 

ruptura da autoridade monol·gica [...]ò. Destarte, como forma de manter o di§logo, uma das 

principais características do jogo de Capoeira Angola, contaremos com as contribuições dos 

angoleiros74 e angoleiras de Goiânia para fazermos algumas observações sobre este trabalho 

antropológico: 

Acho que é importante essas pesquisa, importante que as pessoas de repente tenham 

acesso a essas informação [...] Isso acontece os meus alunos mesmo, se perguntar 

pra muito aqui da onde que eu vim não sabe que eu vim de Niquelândia, porque não 

dá importância nesses detalhe só vai dar importância disso quando morrer 

[...]enquanto aprendiz de mestre que todos nós vamos ser, na verdade nós somos 

mestres e somos aprendiz de mestres ao mesmo tempo. O tempo todo nós tamo 

aprendendo a ser mestre. É um aprendizado também, e começa desde de quando a 

gente é aluno (Mestre Goyano, 14/13/13). 

 

 Tudo que eu disse aqui agora ele não é acabado, não está pronto, é passível de 

mudanças. [...] daqui a algum tempo que vamos construir e desconstruir 

pensamentos, mas uma coisa eu tenho certeza, que é o compromisso, a ética política 

com a capoeira isso não vai faltar não (Mestre Guaraná, 29/11/13). 

 

Queria deixar claro assim, que são visões pontuais e nessas circunstancias minha de 

vida hoje (Janaina, 28/11/13). 

 A gente falou muita coisa. Se você pegar isso aí tudo que eu falei você vai fazer uns 

três livros. Mestre (Vermelho, 05/12/13)  

 

 Continue. Continue nessa caminhada aí e se você gosta de capoeira mesmo corre 

atrás do trem porque tem muita coisa pra nós aprender. (Régis, 26/12/13).  

 

Espero que sirva pra mostrar pra algumas pessoas, e pras pessoas de uma forma 

geral a dinâmica da cultura, a dinâmica do mundo, né, que não existe só uma forma 

de ver as coisas, existe várias formas de ver as coisas é, e que seja um registro 

histórico (Flávia, 18/12/13). 

 

Eu falei da minha experiência, trabalhei em cima da minha experiência aí. Quem sou 

eu para falar de capoeira junto com os mestres, né. Tem pessoas que viveram mais, e 

vivenciaram mais e entendem mais, mas eu acho que a minha experiência é a minha 

experiência. Eu faço capoeira também com muito amor e muito empenho. Eu tento 

fazer com muito empenho o que eu faço, tento fazer da melhor forma possível. Tem 

coisas que eu não vou entender, mas eu vou tentar, tem coisas que eu não vou dá 

conta de fazer, mas eu vou tentar, tem coisas que vou ficar a minha vida e não vou 

conseguir entender, mas assim faz parte, nem todos você vai conseguir pegar 

mesmo, nem todos os ensinamentos (Jagunço, 26/11/12). 

 

Por fim, conseguimos atingir grande parte de nossos objetivos: conhecemos as 

trajetórias dos angoleiros e angoleiras de Goiânia e pudemos compreender as identificações 

                                                           
74 Todas essas falas foram retiradas do último momento das entrevistas, quando deixei aberto para fazerem as 

considerações que quisessem. Não apresentamos as falas de Mestre Sabú Contramestre Leninho, Ana Maria e 

Pimenta, porque não fizeram nenhuma consideração.  
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angoleiras nesta cidade. Foram seis meses de profundo envolvimento com o campo, que 

marcam dois anos e meio de pesquisa e de formação:  participação em aulas, treinos, rodas, 

eventos, manifestações, palestras, viagens, festas, conversas de boteco, em qualquer dia e 

horário. Somem-se ainda três cadernetas de campo e mais de duzentas e cinquenta páginas de 

transcrição de entrevistas. Certamente não conseguiríamos apresentar, discutir e analisar todas 

as informações nessa dissertação, por isso optamos encerrar o nosso texto com ñNotas de final 

abertoò Desta forma, encerramos nossa participação nesse jogo/texto sem a pretensão de 

finalizar a roda/debate. 
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